PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Irenio Silveira Chaves

ESPIRITUALIDADE E SUBJETIVIDADE

A provocacdao de Michel Foucault e a Teologia em

tempos poés-modernos

Tese de Doutorado

Tese apresentada ao Programa de Pdés-graduacdo em

Teologia da PUC-Rio como requisito parcial para a obtencao

do titulo de Doutor em Teologia.

Orientadora: Profa. Maria Clara Lucchetti Bingemer

Rio de Janeiro
Abril de 2014


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Irenio Silveira Chaves

Espiritualidade e Subjetividade: A provocagéo

de Michel Foucault e a Teologia em tempos pos-

modernos

Tese apresentada como requisito parcial para a obtencéo
do grau de Doutor pelo Programa de Pds-graduacdo em
Teologia da PUC-Rio. Aprovada pela Comissao

Examinadora abaixo assinada.

Prof2. Maria Clara Lucchetti Bingemer
Orientadora
Departamento de Teologia — PUC-Rio

Profa. Lucia Pedrosa de Padua
Presidente
Departamento de Teologia — PUC-Rio

Prof. Alfredo Sampaio Costa
Departamento de Teologia — PUC-Rio

Prof. Agnaldo Cuoco Portugal
UNB

Prof. Marcus Reis Pinheiro
UFF

Profa. Denise Berruezo Portinari
Coordenadora Setorial de P0s-Graduacédo e Pesquisa
do Centro de Teologia e Ciéncias Humanas — PUC-Rio

Rio de Janeiro, 11 de abril de 2014.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Todos os direitos reservados. E proibida a reproducdo total ou
parcial do trabalho sem autorizagdo da universidade, do autor e da
orientadora

Irenio Silveira Chaves

Possui graduacdo em Teologia pelo Seminario Teologico Batista
do Sul do Brasil (1982), graduacdo em Letras pela Universidade
Severino Sombra (1989) e mestrado em Filosofia pela
Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Doutorando em
Teologia pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro —
PUC. Cursou também disciplinas no mestrado em Letras da
Universidade Federal Fluminense. Atualmente é professor
contratado da Universidade Salgado de Oliveira. Tem experiéncia
na area de Teologia, Linguistica e Filosofia, com énfase em
Filosofia, atuando principalmente nos seguintes temas: teologia,
Novo Testamento, ética, religido, filosofia geral, filosofia da
religido, linguistica e analise do discurso.

Ficha catalogréfica

Chaves, Irenio Silveira.

Espiritualidade e Subjetividade: A provocacdo de Michel
Foucault e a Teologia em tempos pds-modernos. / Irenio Silveira
Chaves. Orientadora: Profa. Dra. Maria Clara Lucchetti Bingemer
— Rio de Janeiro: PUC, Departamento de Teologia, 2014.

V., 238 f.: 29,7 cm

1 Tese (Doutorado) — Pontificia Universidade Catolica do Rio
de Janeiro, Departamento de Teologia.

Inclui referéncias bibliogréficas.
1. Teologia — Tese. 2. Espiritualidade. 3. Subjetividade. 1.

Bingemer, Maria Clara Lucchetti. Il. Pontificia Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro. I1l. Titulo

CDD 200



DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Dedico este trabalho a minha esposa, Solange, e a meus filhos, Eduardo e

Caroline, testemunhas de uma longa jornada.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Agradecimentos

A Deus por ter me dado forgas para cumprir mais esta etapa no processo de me

tornar aquilo que Ele gostaria que fosse.

A minha esposa pelo tempo em que teve que abrir mdo da companhia e da
parceria para que eu pudesse me dedicar a tal empreendimento.

A meus filhos por entenderem a auséncia e o distanciamento durante tanto tempo.

A orientagio segura e inspiradora da professora Dra. Maria Clara Lucchetti

Bingemer.

Ao apoio e confianca da direcdo do Programa de P6s-graduacdo do Departamento
de Teologia da PUC-Rio.

Ao CNPQ e a CAPES por possibilitarem meios para a realiza¢do do curso.

Aos professores do Programa de Pos-graduacdo do Departamento de Teologia da
PUC-Rio.

Aos colegas de curso na PUC-Rio.

Ao pessoal do projeto de plantacdo de igreja na regido oceanica de Niteroi,

parceiros motivadores em todo o tempo.

Ao0s meus amigos e demais familiares.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Resumo

Chaves, Irenio Silveira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti. Espiritualidade
e Subjetividade: A provocacdo de Michel Foucault e a Teologia em
tempos pds-modernos. Rio de Janeiro, 2014. 238 p. Tese de Doutorado.
Departamento de Teologia. Pontificia Universidade Catdlica do Rio de
Janeiro.

O presente trabalho tem como objetivo investigar em que medida é
possivel desenvolver uma compreensdo teoldgica que tenha como pressuposto a
abordagem sobre as técnicas de si empreendidas por Michel Foucault em sua
ultima fase, principalmente em sua obra A hermenéutica do sujeito. Para isso, €
feita uma articulacdo entre os temas da espiritualidade e da subjetividade, uma vez
gque 0s mesmos estdo presentes no pensamento foucaultiano como possibilidades
de acesso a verdade. Diante do quadro de crises em que se configura a pos-
modernidade, Foucault apresenta provocacdes para a teologia no que diz respeito
a pastoral e as relagdes que envolvem saber e poder. Sua critica estd voltada para
as técnicas de subjetivacdo que visam exercer controle sobre o individuo,
transformando-o em um sujeito obediente a uma autoridade que visa estabelecer
um saber que deve ser acolhido como verdade. A espiritualidade cristd, que se
constitui a partir da apropriacdo do pensamento greco-romano, € marcada por uma
moral austera e conduz a uma prética de si que exige uma hermenéutica que leve
em conta a interioridade do sujeito. Essa mesma espiritualidade enfrenta um
divorcio com a teologia na modernidade, provocando o surgimento do sujeito
fragmentado na contemporaneidade. A pesquisa também procura fazer uma
aproximacéo com a teologia de Jirgen Moltmann, principalmente com respeito a
acdo pastoral, a teologia voltada para o didlogo inter-religioso e para a praxis que
tenha por finalidade a libertagdo do ser humano de sua situacdo de opressao e de

alienacéo.

Palavras-Chave
Teologia; Espiritualidade; Subjetividade; P4s-Modernidade.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011830/CA

Abstract

Chaves, Irenio Silveira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti (Advisor).
Spirituality and Subjectivity: The provocation of Michel Foucault and
Theology in postmodern times. Rio de Janeiro, 2014. 238 p. Doctoral
Thesis. Departamento de Teologia. Pontificia Universidade Catolica do
Rio de Janeiro.

The present study aims to investigate to what extent it is possible to
develop a theological understanding which has the assumption approach on
techniques for themselves undertaken by Michel Foucault in his last phase,
especially in his work The hermeneutics of the subject. For this, a link between the
themes of spirituality and subjectivity is taken, since these are present in
Foucault's thinking as possibilities of access to the truth. Faced with a situation of
crises as it sets the post-modernity, Foucault presents teasers for theology with
regard to pastoral and relations that involve knowledge and power. Your review is
focused on the techniques of subjectivation intended to exert control over the
individual, transforming it into an obedient subject to an authority which aims to
establish a knowledge that must be accepted as true. Christian spirituality, which
is from the appropriation of the Greco-Roman thought, is marked by an austere
morals and leads to a practice of the self that requires a hermeneutic that takes into
account the individual interiority. That same spirituality facing a divorce with
theology in modernity, causing the emergence of fragmented subject nowadays.
The research also seeks to make an approach to the theology of Jirgen Moltmann,
especially with regard to pastoral care, theology toward interreligious dialogue
and praxis that aims the liberation of human beings from their situation of

oppression and alienation.

Keywords
Theology; Spirituality; Subjectivity; Post-Modernity.
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Resumé

Chaves, Irenio Silveira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti (Directeur).
Spiritualité et subjectivité: La provocation de Michel Foucault et la
théologie de I'époque postmoderne. Rio de Janeiro, 2014. 238 p. Thése
de doctorat. Departamento de Teologia. Pontificia Universidade Catdlica
do Rio de Janeiro.

La présente étude vise a examiner dans quelle mesure il est possible de
développer une compréhension théologique qui a I'approche de la présupposition
aux techniques elles-mémes entrepris par Michel Foucault dans son derniere
phase, en particulier dans son travail L'herméneutique du sujet. Pour cela, un lien
entre les themes de la spiritualité et de la subjectivité est prise, puisque ceux-cCi
sont présents dans la pensée de Foucault que les possibilités d'accés a la verité.
Face a une situation de crise, car il définit la post- modernité, Foucault présente
teasers pour la théologie a I'égard de relations pastorales et qui impliquent la
connaissance et de puissance. Votre avis est axé sur les techniques de
subjectivation visant a exercer un contréle sur l'individu, le transformant en un
sujet obéissant a une autorité qui vise a établir une connaissance qui doit étre
acceptée comme vraie. La spiritualité chrétienne, qui est de I'appropriation de la
pensée gréco-romaine, est marquée par une morale et conduit austéres a une
pratique de soi qui exige une herméneutique qui prend en compte l'intériorité
individuelle. Cette méme spiritualité face a un divorce avec la théologie dans la
modernité, provoquant I'émergence du sujet fragmenté aujourd'hui. La recherche
vise également a faire une approche a la théologie de Jurgen Moltmann, en
particulier en ce qui concerne la pastorale, la théologie vers le dialogue
interreligieux et la praxis qui vise la libération des étres humains de leur situation

d'oppression et aliénation.

Mosts-clés:

Théologie; Spiritualité; Subjectivite; Post-modernité.
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“Parece claro haver, para nos, alguma coisa um tanto perturbadora no principio
do cuidado de si.”

Michel Foucault, em A hermenéutica do sujeito.
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Introducao

O tema da presente pesquisa envolve a relacdo ente espiritualidade e
subjetividade na pos-modernidade, tendo como base o pensamento de Michel
Foucault, principalmente em sua ultima fase, e a reflexd@o teologica que 0 mesmo
possibilita. O interesse pelo tema foi despertado quando da pesquisa realizada
durante o Mestrado em Filosofia (concluido em 2006, na Universidade do Estado
do Rio de Janeiro — Uerj), que teve como titulo Etica protestante e pos-
modernidade: a formulacdo de uma proposta ética a partir do pensamento de
Dietrich Bonhoeffer,! em que se procurou desenvolver uma abordagem filoséfica
do pensamento ético do tedlogo alemdo morto pelo nazismo e que apontou
caminhos para o fazer teoldgico que se insere na necessidade do didlogo com o
mundo.

Inicialmente, o tema estara voltado para uma aproximagdo entre
espiritualidade e subjetividade no que diz respeito ao acesso a verdade, a partir da
critica feita por Michel Foucault em sua ultima fase, empregando uma leitura
teoldgica dos seus ultimos cursos no College de France, usando como Vviés a
abordagem de Jirgen Moltmann como o tedlogo que elaborou uma reflexdo a
partir da complexidade que envolve a p6s-modernidade. Pensou-se também na
possibilidade de usar como titulo a expressao: Espiritualidade e pés-modernidade,
uma vez que cria um vinculo com a pesquisa iniciada no mestrado. Outra
possibilidade de titulo seria: teologia e subjetividade. Entretanto a escolha da ideia
espiritualidade se deu pelo fato de que, a partir da modernidade, a teologia se
afastou da tematica deste tema, como se podera perceber ao longo da pesquisa.

A delimitacdo do corpus, portanto, para a pesquisa envolve a andlise das
obras de Foucault em sua ultima fase, destacando-se os temas relacionados ao
cuidado de si, notadamente o curso que levou a efeito em 1982, publicado com o
titulo de A hermenéutica do sujeito. Alem das obras citadas, serdo analisados

também artigos e entrevistas que estdo relacionados ao tema do cuidado de si,

! Disponivel em dominio publico pela Internet:

http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select_action=&co_obra=1392
21.
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atualmente disponibilizados na coletdnea Ditos e Escritos e a partir de sua obra
Historia da Sexualidade Ill, o cuidado de si. Para o enfoque teoldgico, serdo
analisadas as obras de Jirgen Moltmann nas quais desenvolve seu projeto
teoldgico, comecando com O Deus crucificado e evoluindo para as suas
contribuicbes sisteméticas na teologia bem com sua abordagem antropoldgica e
sua compreensado da experiéncia de Deus.

Desde o tempo da graduacdo em teologia o autor da presente pesquisa tem
se ocupado com a seguinte questdo: como falar de Deus a uma sociedade que
aprendeu a viver sem Deus? Em funcéo disso, os estudos tém sido orientados na
busca de uma resposta que possa direcionar a agdo pastoral e teoldgica diante de
um quadro de crise que se instalou no mundo ocidental e que tem a ver com a
relevancia do cristianismo. Essa crise é de natureza ética e esta relacionada as
formas de construgéo do discurso.

Para orientar a compreensao a respeito dessa questdo, faz-se necessario
primeiramente lancar luz para entender esse tempo, chamado por muitos de pos-
moderno, marcado pela fragmentacao, pela relativizacéo, pelo fim das utopias e
pela perda de confianga nas institui¢cGes. Dai surge a pergunta: como definir a pds-
modernidade? E possivel falar de uma nova ordem mundial ou de uma afirmagéo
da logica engendrada pela modernidade?

O conceito de pés-moderno ainda ndo foi claramente definido. Para uns, o
pensamento ocidental encontra-se de fato num tempo em que uma nova légica
tem se estabelecido como paradigma para interpretar a realidade. Para outros,
trata-se de uma Modernidade tardia, um desdobramento do paradigma
estabelecido na Modernidade. Na busca dos elementos tedricos para a
compreensdo deste tempo — o tempo hodierno — surge o trabalho de Michel
Foucault com sua critica ao estruturalismo e as ciéncias sociais a partir do método
por ele mesmo denominado de arqueoldgico e genealdgico.

Nascido em 1926 e falecido em 1984, o filésofo e psicologo francés
propds uma rejeicdo aos padrdes de compreensdo da realidade instaurados no
pensamento moderno, tendo como ponto de partida 0 modelo de Descartes e Kant
e a afirmagdo da autonomia do sujeito. Ele recorre a critica a racionalidade
empreendida principalmente por Nietzsche para afirmar que a hermenéutica

encontra-se iludida no que diz respeito as formas de construcdo de sentido e da
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formacgéo discursiva no que tem relacdo com a verdade, como se houvesse uma
verdade profunda escondida propositalmente.

O problema principal pode ser definido pela seguinte questdo: em que
medida é possivel desenvolver uma compreensdo teoldgica que tenha como
pressuposto a investigacdo das técnicas de si empreendidas por Foucault em sua
ultima fase, principalmente em sua obra A hermenéutica do sujeito? Dito de outro
modo, o que os procedimentos empregados na fixacao da identidade do sujeito em
funcdo das relagcbes do conhecimento de si e do cuidado de si oferecem de
contribuicdo para a reflexdo teoldgica neste tempo? Como é possivel uma
experiéncia de Deus em tempos pos-modernos e como Michel Foucault pode
oferecer elementos para uma compreensdo dessa mesma experiéncia? Como o
conceito de espiritualidade, que Foucault desenvolve em A hermenéutica do
sujeito, serve de paradigma para a teologia em tempos pds-modernos?

Para essa pesquisa, parte-se do pressuposto de que Michel Foucault
apresenta um novo paradigma para a compreensdo da realidade que pode
proporcionar uma nova leitura teolégica. Principalmente em suas Ultimas obras,
Foucault desenvolve uma nova énfase até entdo ndo abordada em sua trajetoria
académica. Desde a Histéria da Sexualidade 11, a discussdo se volta para o
sujeito do desejo e de como este se afirma como senhor de si em diferentes
épocas. Dando continuidade a sua linha de pesquisa sobre a historia da
subjetividade, Foucault procura estabelecer uma relagcdo entre espiritualidade e
filosofia. Essa linha de abordagem permite entender os modos como esse sujeito,
na contemporaneidade, é atravessado pelas estratégias de saber e de construcao da
verdade, marcadas pelas relac6es de poder e pelos modos de sujeicao.

A teologia, numa aproximacdo com a formulacdo tedrica foucaultiana,
pode reconhecer a histéria do presente e compreender que todo apelo ao passado
é, de forma paradoxal, uma afirmacdo que esta relacionada as relacdes de poder
presentes na fixacdo da verdade. No que diz respeito a andlise da obra A
hermenéutica do sujeito, Foucault lanca uma provocagdo ao relacionar a
espiritualidade com a psicanalise e ao tentar mostrar que as praticas a que o
sujeito postula ndo sdo capazes de verdade, mas que a verdade é capaz de

transfigurar e salvar o sujeito. Além disso, esses saberes articulam de tal forma o

2 Michel Foucault. Historia da sexualidade I1.
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ser do sujeito e a verdade que 0 sujeito sO tem acesso a sua verdade se
transformando. A énfase recai sobre o0 modo como o pensamento ocidental
desenvolveu a abordagem do cuidado de si de forma generalizada e como também
do conhecimento de si.

Trata-se, portanto, de um desafio instigante, ainda pouco estudado no
Brasil, por se tratar da reflexdo sobre uma formulacéo teoldgica preocupada com o
campo do cuidado de si. As aproximacdes de Foucault com a teologia e o
cristianismo, conquanto sejam raras, nao se constitui em um fato inédito. Como se
verd ao longo do presente trabalho, pelo fato de que a presenca do cristianismo no
pensamento foucaultiano ndo se constituir num episodio casual, as pesquisas mais
recentes apontam para a compreensdo de que Foucault percebeu no conjunto das
praticas sociais instituidas de confissdo, de governamentalidade e de ascese do
cristianismo um fendémeno crucial para a formacéo da cultura ocidental.

Para a definicdo do status questionis, parte-se do pressuposto de que
Foucault apresenta um novo paradigma para a compreensdo da realidade que pode
proporcionar uma nova forma de fazer teologia: a problematizacdo do sujeito.
Neste campo, a abordagem da espiritualidade como acesso a verdade empreendida
por Foucault pde em questdo as relacbes de poder e de saber no &mbito da
formacéo do cristianismo e na definicdo do método teoldgico. A aproximacdo da
teologia com o pensamento foucaultiano demanda uma releitura da histéria do
cristianismo e das condicOes de formacdo do pensamento cristdo a partir das
relagcbes de poder no processo de afirmagdo da verdade. Por conseguinte, o que
vai se tentar afirmar com a presente pesquisa é que o fazer teoldgico possivel na
p6s-modernidade envolve um conjunto de saberes e praticas que visam ao acesso
a verdade, o que implica a necessidade de transformacdo do sujeito. Embora
Foucault ndo tenha empreendido um labor teolégico e Moltmann nédo tenha sido
um estudioso de Foucault, é possivel tracar uma transversalidade entre ambos no
que diz respeito ao tratamento da experiéncia subjetiva. Esta aproximacao se da a
partir da relacdo entre filosofia e teologia, da critica a formac&o historia do saber
teoldgico e da necessidade de tornar a teologia publica e aberta ao dialogo.

O objetivo geral é fazer uma anélise critica da obra de Michel Foucault A
hermenéutica do sujeito, levando em consideracdo a abordagem que faz da
questdo do cuidado de si e da maneira como as técnicas, 0s procedimentos e as

finalidades historicas em determinadas relagdes permitem a constituicdo do um
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sujeito ético. Ao descrever o0 modo de subjetivacdo antiga, Michel Foucault busca
tornar patente a precariedade do modo de subjetivacdo moderno. Ao fazer tal
investigacdo, a ideia principal é descobrir 0 que isso oferece de provocacao para a
teologia.

Objetivos especificos:

a) Sistematizar a trajetdria de Foucault em sua Ultima fase no que diz respeito
ao tema da subjetividade e do cuidado de si.
b) Investigar os elementos de uma teologia fundamental e a afirmacdo de

Jurgen Moltmann como um te6logo para este tempo.

c) Desenvolver uma investigagdo sobre o tema da espiritualidade em A
hermenéutica do sujeito.
d) Propor uma abordagem teoldgica que contemple o didlogo inter-religioso e

o discurso teoldgico contemporaneo.

A presente pesquisa poderd oferecer a comunidade académica uma
reflexd@o sobre a producéo teoldgica e a questdo da teologia fundamental, tendo em
vista 0s modos como ela se da hoje. O interesse é desenvolver uma investigacao
que aponte para a Teologia o caminho do dialogo com o mundo, tendo em vista as
relagbes de poder e 0 engajamento na construcdo de uma sociedade em que 0s
jogos de dominacdo se deem num nivel minimo possivel. Esse dialogo exige que a
Teologia esteja disposta a abrir mao de formacdes e metanarrativas que estruturam
a religido, a vida social e 0 comportamento humano.

As formas de pensar engendradas pela modernidade possibilitaram o
surgimento de uma teologia hermética que se distancia da vida. Essa tendéncia
segue o caminho apontado pelo lluminismo que resulta em um sentimento niilista
que desperta a necessidade de uma subjetividade fundada na afirmacéo de si e nas
técnicas de subjetivacdo presentes na vida contemporénea. Como o ambiente
teolégico pode contribuir para a superacdo desses postulados e assim ajudar a
formar uma mensagem sobre Deus nesse contexto? Isso tem a ver com a
superacdo de uma ldégica que ajudou a formar o saber teologico em vigor. Isso
envolve a superacgédo dos paradigmas que fundamentam o saber teoldgico.

A abordagem teoldgica se concentra na obra de Jirgen Moltmann,
tomando como ponto de partida O Deus crucificado, uma vez que ele aponta um
caminho para a reflexdo teol6gica para esse tempo, ao considerar que 0

cristianismo precisa se libertar do sincretismo e da irrelevancia, caracteristicas de
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uma crise que envolve uma questdo de identidade e de credibilidade.
Historicamente, o cristianismo desenvolveu sistemas fechados, mas a superagao
dos mesmos ndo pode se resumir a uma adequagdo da teologia ao “espirito do
tempo”, de tal maneira que o cristianismo ndo pode ser cumplice de uma
sociedade corrompida. O cristianismo precisa se identificar por uma praxis que
tem por finalidade a libertagdo do ser humano de sua desumanidade.

Moltmann pode ser considerado um dos principais tedlogos vivos, que
atravessou grande parte do século XX vivendo ativamente o periodo de producéo
teoldgica mais controverso que a historia do cristianismo ja experimentou. O fato
de ter vivido o horror da Segunda Guerra Mundial, conhecido Karl Barth e
Bultmann, produzido uma abordagem que alterou o rumo da Teologia
Contemporanea, desenvolvido um didlogo inter-religioso com outras expressoes
de espiritualidade, faz dele um referencial tedrico para o saber teoldgico de grande
importancia.

E preciso ressaltar que nem Foucault esteve preocupado em fazer teologia
e nem Moltmann foi um leitor de Foucault. Entretanto, o0 modo historiografico de
Foucault, ao problematizar as praticas cristds no processo de constituicdo do
sujeito, bem como a teologia que valoriza a relagcdo e a experiéncia subjetiva de
Moltmann se atravessam constantemente, de forma que é possivel encontrar no
pensamento moltmanniano abordagens que ressoam as provocacgdes de Foucault.

Esta claro que o objetivo é defender uma mudanca no modo de se fazer
teologia. Entretanto, alguns aspectos precisam ser discutidos, tais como: de que
maneira € possivel compreender as demais religides como portadoras de meios de
salvacdo? Como aceitar outros meios de salvacao que ndo passam pela mediacdo
de Jesus Cristo? E possivel continuar afirmando a ideia de igreja como uma
comunidade que caracteriza e da forma ao “povo especial de Deus, zeloso de boas
obras” (Tt 2.14) diante da nog¢ao de um Deus que ndo tem preferéncias? Quando
se defende uma salvacdo que se da nas formas concretas de vida, tendo em vista a
realizacdo humana, a justica e a felicidade, como desenvolver a partir dai uma
escatologia que dé conta dessas inquietacdes?

A pesquisa € de natureza bibliografica pelo método hipotético-dedutivo.
Para tanto, serdo empregados procedimentos através de analise das fontes
bibliograficas, tendo em vista a produgdo académica mais recente sobre o tema,

conforme consta da bibliografia coletada.
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No primeiro capitulo, sera feita uma sistematizagdo da trajetoria de
Foucault em sua ultima fase. A ideia € de situar a obra de Michel Foucault na
linha diviséria que separa, no pensamento do século XX, uma filosofia da
indeterminacdo, que se ocupa do sentido e do sujeito, de uma filosofia do saber,
centrada na racionalidade e no conceito. Sera feita uma anélise de seus ultimos
escritos, nos quais Foucault procurou entender a relagdo do sujeito consigo
mesmo. A preocupacdo serd de encontrar novas possibilidades, de reinventar o
que se € a partir da destruicdo das evidéncias na tentativa de elucidar a questao
ética que se projeta no pensamento de Foucault.

No segundo capitulo, serdo feitas analises sobre as relagbes do sujeito
consigo mesmo, baseadas na obra A hermenéutica do sujeito, principalmente, e
das obras sobre o cuidado de si. O que vai interessar nessa busca € a compreensao
do conhecimento de si e do cuidado de si como um tema pertinente a temaética do
acesso a verdade. A questdo ética sera tratada em sua relacdo com a possibilidade
de apontar o sujeito que constitui a si proprio como sujeito das praticas sociais. A
ética como uma forma de conhecimento de si e de cuidado de si que aponta para
as formas de construcdo de si como resultado dos processos de poder, de saberes e
de verdade em meio aos quais nos constituimos social e culturalmente.

No terceiro capitulo, a investigacdo sera centralizada na seguinte questao:
como fazer teologia depois de Foucault? Para isso, serdo investigados elementos
de teologia fundamental dentro do pensamento teolégico do final do século XX e
comeco do século XXI. Nesse campo, ainda serdo investigadas as contribuicdes
de Jurgen Moltmann para um fazer teolégico que dé conta das questdes que
emergem neste tempo e que possam apontar para as provocagdes do pensamento
de Foucault. O que se descobrira é que a contemporaneidade exige uma teologia
que esteja aberta ao dialogo e voltada para a praxis. Por isso, a énfase na
experiéncia subjetiva e na espiritualidade tendo em vista a libertagéo.

No ultimo capitulo, sera feita a investigacdo sobre um fazer teoldgico
possivel. Em primeiro lugar, serd levado em consideracdo o fato de que o
cristianismo deve aceitar a sua condi¢cdo ndo hegemonica em meio ao pluralismo
religioso e que, em meio a fragmentacdo da experiéncia religiosa, deve acolher
novas formas de expressar a fé, de modo que possa penetrar na dor e no conflito
do mundo secularizado. A preocupacao serd fazer um levantamento, a partir de

Jurgen Moltmann, de um conjunto de saberes e de praticas que visam, ndo o
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conhecimento, mas o0 acesso a verdade, de tal maneira que ndo pode haver verdade
sem que haja conversdo do sujeito. A teologia, no pensamento moltmanniano
devera ser publica, voltada para as condi¢des concretas da vida humana, que leve
em consideracdo as condicGes de vida em um mundo plural e que esteja
comprometida com as situagdes limites da realidade vivida pela humanidade nesse
tempo.

Para essa pesquisa, pude contar com a orientacdo segura e a confianca da
professora Dra. Maria Clara Lucchetti Bingemer, a quem fica registrado aqui um
agradecimento especial pela maneira como acolheu o projeto desde o inicio e por
oferecer subsidios importantes para que o caminho percorrido acontecesse da
maneira efetiva como se deu. Ha também uma divida de gratiddo aos demais
professores do Programa de Pds-Graduacdo do Departamento de Teologia da
PUC-Rio com quem se teve a oportunidade de colher importantes subsidios para a
reflexdo critica através dos contedos ministrados nas diversas disciplinas
cursadas.

A expectativa é de que o resultado da pesquisa aqui apresentado contribua
para o aprofundamento do trabalho teol6gico no contexto brasileiro e latino-
americano, proporcionando uma abertura para o didlogo com o mundo para quem
os cristdos tém o dever de serem testemunhas fidedignas do evangelho como boa
noticia para um tempo em que as pessoas vivem em situacfes de fronteira. S
assim tera compensado todo o esforco. Resta apenas dizer: a Deus toda honra e
toda gléria.
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Capitulo 1

Formas de compreenséao do sujeito e da espiritualidade

“A todos os que pretendem ainda falar do homem, de seu reino ou de
sua liberacdo, a todos os que formulam ainda questdes sobre o que é o
homem em sua esséncia, a todos os que pretendem partir dele para ter
acesso a verdade, a todos os que, em contrapartida, reconduzem todo
conhecimento as verdades do préprio homem, a todos os que ndo querem
formalizar sem antropologizar, que ndo querem mitologizar sem
desmistificar, que ndo querem pensar sem imediatamente pensar que é o
homem quem pensa, a todas essas formas de reflexdo canhestras e
distorcidas, s6 se pode opor um riso filosofico — isto €, de certo modo,

silencioso.” Michel Foucault.®

Ap0s trés décadas da morte de Michel Foucault, seu pensamento continua
sendo uma referéncia para quem estd em busca de mudancas, sobretudo no que
diz respeito a questbes éticas e as relagdes que envolvem a dindmica da vida
social. A maneira como entende a relacdo entre saber, poder e sujeito tem ajudado
a diversos campos de investigacdo a desvendar as multiplas formas como o poder
se da e como é instituida uma rede de saberes que visa a transformacdo de
individuos em sujeitos, abrangendo ai a moral e as préaticas sociais.

A partir das Gltimas obras de Michel Foucault, é possivel problematizar a
respeito da compreensdo do sujeito contemporaneo e das estratégias para se
desenvolver uma transformacdo do sujeito, uma forma de contrapoder, que
permita resistir aos modos de sujei¢cdo que lhes sdo impostos. Ao delimitar o que
tem sido denominada de “altimo Foucault”, 0 que se busca é a possibilidade de
construir uma cultura de si que permita que o individuo se mantenha livre em
relacdo as formas de subjetivacdo que lhes sdo impostas e que lhe permita uma

afirmacéo de si como sujeito do conhecimento.

% As palavras e as coisas. 8. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002. p. 473.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

22

A abordagem desta pesquisa deve se concentrar em uma aproximacao
entre espiritualidade e subjetividade, com base na critica feita por Michel Foucault
em sua Ultima fase, empregando uma leitura a partir de um viés teologico de um
dos seus ultimos cursos no College de France, especificamente em A
hermenéutica do sujeito.* Esse viés teoldgico abrangera a abordagem de te6logos
que elaboraram uma reflexdo a partir da complexidade que envolve o dilema
vivido pelo ocidente no contexto do que se pode chamar de pds-modernidade. O
interesse € de desenvolver uma investigacao que aponte para a teologia o caminho
do didlogo com o mundo, tendo em vista as relagGes de poder e o0 engajamento na
construcdo de uma sociedade em que o0s jogos de dominacdo se deem num nivel
minimo possivel. Esse didlogo exige que a teologia esteja disposta a abrir mao de
formacbes e metanarrativas que estruturam a religido, a vida social e o
comportamento humano.

Neste capitulo, o procedimento adotado visa identificar as aproximacdes
da teologia com o pensamento foucaultiano. O percurso tem inicio com a
identificacdo de Michel Foucault como um pensador cujo campo de investigacao
atravessa, de alguma forma, a histéria do cristianismo e, ao fazé-lo, levanta
problematizacdes e analises que apontam caminhos para uma reflexdo teoldgica.
Nesse sentido, procura-se também delimitar os campos da subjetividade e da
espiritualidade como éareas de interesse para a teologia, bem como as
possibilidades de aproximacdo da teologia com a filosofia como uma atividade
que se ocupa da andlise do sujeito.

Em seguida, é feito um levantamento do modo como Foucault trata a
questdo da subjetividade, sua maneira de entender os modos como um individuo
se constitui como sujeito e tudo o que ha como implicacdo nesse processo. O
capitulo conclui com uma abordagem sobre os temas que mais interessam e
sobressaem na Ultima fase do pensamento foucaultiano, que vai de 1980
aproximadamente até 1984, o ano da sua morte. Esses temas tratam das

tecnologias de si, do cuidado de si e do acesso a verdade.

* Os originais das aulas no Collége de France foram organizados e publicados como livro.
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11

Provocacdes de Michel Foucault para a Teologia

A questdo a ser proposta é: em que medida é possivel desenvolver uma
compreensdo teoldgica que tenha como pressuposto a investigagdo das técnicas de
si empreendidas por Foucault em sua Gltima fase, principalmente em sua obra A
hermenéutica do sujeito? Dito de outro modo, o que 0s procedimentos
empregados na fixacdo da identidade do sujeito em funcdo das relagdes do
conhecimento de si e do cuidado de si oferecem de contribuicdo para a reflexéo
teoldgica neste tempo?

Em suas ultimas obras, Foucault desenvolve uma nova énfase até entéo
ndo abordada em sua trajetéria académica. Especialmente na Historia da
sexualidade 11 e 111,° a discussdo se volta para o sujeito do desejo e de como este
se afirma como senhor de si em diferentes épocas. Dando continuidade a sua linha
de pesquisa sobre a histéria da subjetividade, Foucault procura estabelecer uma
relagdo entre espiritualidade e filosofia. Essa linha de abordagem permite entender
0s modos como esse sujeito, na contemporaneidade, é atravessado pelas
estratégias de saber e de construcao da verdade, marcadas pelas relacGes de poder
e pelos modos de sujeicdo. O resultado disso é a concepcdo de um individuo
autdbnomo.

O interesse € desenvolver uma investigacdo que aponte para a teologia o
caminho do didlogo com o mundo, tendo em vista a as relagdes de poder e 0
engajamento na construcdo de uma sociedade em que o0s jogos de dominacédo se
deem num nivel minimo possivel. Esse didlogo exige que a teologia esteja
disposta a abrir mao de formagdes e metanarrativas que estruturam a religido, a

vida social e o comportamento humano.

111

Aproximacdes com a Teologia

> O primeiro volume da Histéria da Sexualidade foi publicado em 1971. O segundo e o terceiro
volumes somente foram concluidos em 1984.
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A obra de Michel Foucault esta inserida no contexto das reflexdes levadas
a efeito na segunda metade do século XX e que pode ser denominada de uma
filosofia da indeterminacdo, visto que se ocupa das questdes relativas ao sentido e
ao sujeito, em contraposi¢do a uma filosofia do saber, centrada na racionalidade e
no conceito. O que esta em discussdo é a reflexdo que se faz necessaria sobre as
relacGes entre a questdo do fundamento da racionalidade e as condic@es historicas
que, na atualidade, tornam possivel essa mesma racionalidade.

Foucault ocupou-se especificamente das relacbes do sujeito consigo
mesmo e isso se tornou mais nitido em seus ultimos escritos. O conjunto de seu
pensamento consistia em uma abordagem ética que visava a um sujeito liberado
dos atributos que Ihe foram dados pelo saber da modernidade, determinadas pelo
poder disciplinar e normalizador e por uma moral orientada para o cddigo, como
resultado de procedimentos histéricos que vém sendo construidos desde a
antiguidade greco-romana.

Seu principal interesse foi mostrar a possibilidade de orientar os esforcos
de pensamento e da acdo para a constituicdo daquilo que ele denomina “estética
da existéncia” como um modo de vida orientado para o cuidado de si. Uma vez
que a tentativa de se encontrar o fundamento para uma moral universal de carater
normativo, engendrada pela modernidade, fracassou, o que resulta é a relacdo do
individuo consigo mesmo cujo centro é a liberdade.

A ética que emerge desse contexto é vista pelo proprio Foucault como a
possibilidade de formacdo de um modo de vida que possa fazer sentido e servir de
inspiracdo como uma obra de arte. Ele disse:

O que me surpreende € o fato de que, em nossa sociedade, a arte tenha se
transformado em algo relacionado apenas a objetos e ndo a individuos ou
a vida; que a arte seja algo especializado ou feito por especialistas que
sdo artistas. Entretanto, ndo poderia a vida de todos se transformar numa
obra de arte? Por que deveria uma lampada ou uma casa ser um objeto de
arte, e ndo a nossa vida?®

Foucault estd empenhado em analisar as a¢cGes que governam outras acoes
a partir de categorias que orientam as praticas sociais que formam o sujeito ético,

categorias essas ligadas as relacOes de verdade, ao poder e a ética que constituem

® FOUCAULT, Sobre a genealogia da ética. Uma revisdo do trabalho. In: DREYFUS, Hubert;
RABINOW, Paulo. Foucault, uma trajetéria filoséfica para além do estruturalismo e da
hermenéutica. p. 261.
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a realidade humana. Na trajetoria que ele estabelece para essa investigacdo — que
se da pelo método arqueoldgico e genealdgico —, Foucault se depara com o
cristianismo, que ird se apropriar de técnicas ja organizadas do cuidado de si na
antiguidade greco-romana para dar lugar a novas formas de uso dessas mesmas
préticas.

Foucault tenta diagnosticar quais Sdo 0S aspectos que caracterizam o
momento atual da racionalidade ocidental, identificando os perigos que sao
inerentes a esse tempo, ndo na tentativa de redimir a humanidade dos seus
perigos, mas de reconhecer que cada época tem seus proprios perigos e que é
necessario enfrenta-los. Dreifus e Rabinow denominaram essa atitude de Foucault
de um “pessimismo hiperativo”.’

Sua prética sugere, contudo, que ele compreenda que seu diagnéstico dos
perigos atuais da luta crista pela pureza e pela salvagéo, e da fé iluminista
numa razdo universal, assim como sua preferéncia por uma ética que €é
uma estética da existéncia com seus perigos, €, em Ultima instancia, uma
interpretacdo a ser julgada em termos de sua ressonancia com outros
pensadores e atores da vida social e seus resultados.®

A preocupacdo, portanto, serd desenvolver uma reflexdo a respeito de
como o discurso teoldgico se d& nesse contexto. Este € um tema que envolve a
questdo teoldgica e religiosa na tentativa de encontrar um caminho de didlogo em
meio a pluralidade deste tempo. Angel Castifieira, por exemplo, afirma que “s6
um discurso teoldgico que tenha em conta os sujeitos sofredores da histdria, s6 um
cabedal teoldgico cultivado a partir de uma comunidade de comunicacdo plural
que entenda a Igreja como um espaco culturalmente policéntrico pode hoje
triunfar”.® José Marfa Mardones argumenta que:

O pensamento pos-moderno, com sua énfase na desconstrugdo, na
superacao da metafisica da presenca, recorda a teologia que essa luta nao
esta terminada. Em nossa cultura moderna ocidental tecnificada aninhou-
se a tendéncia de obter uma teoria objetiva da realidade, incluindo o
proprio Deus. Estar atento para esse perigo pressupde uma predisposicao
para realizar bem a tarefa de falar de “Deus” e para libertar a si mesmo
dos seus proprios idolos.™

" Idem, p. 291.

® Idem, p. 291.

9 CASTINEIRA, Angel. A experiéncia de Deus na p6s-modernidade. Trad. Ralfy Mendes de
Oliveira. Petropolis: Vozes, 1997. p. 153-154.

19 MARDONES, José Maria. El desafio de la postmodernidad al cristianismo. Santander: Sal
Térrea, 1988. p. 102.
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A perspectiva a ser adotada nesta pesquisa parte da concepcdo de que o
cristianismo deve aceitar a sua condicdo minoritaria em meio ao pluralismo
religioso e que, em meio a fragmentacdo da experiéncia religiosa, deve acolher
novas formas de espiritualidade, de modo que possa penetrar na dor e no conflito
do mundo secularizado. Um modelo de espiritualidade que comporte a
ambiguidade inerente & condicdo humana, mas que seja a0 mesmo tempo
ambivalente e que resista a ter que decidir entre o desespero e a fé, uma vez que,
ao rejeitar o ideal de um sujeito autossuficiente, confronta-se com a finitude.

O que Foucault vai chamar de espiritualidade corresponde a um conjunto
de préticas que visam, ndo ao conhecimento ou a um estado espiritual, mas ao
acesso a verdade, de tal maneira que ndo pode haver verdade sem que haja
conversdo do sujeito.! Ele reconhece que essa ndo é uma consideracdo definitiva,
mas trata-se daquilo “que se refere precisamente ao acesso do sujeito a um certo
modo de ser e as transformagfes que o0 sujeito deve operar em si mesmo para
atingir esse modo de ser”. 12

No encerramento de As palavras e as coisas, Foucault reconhece que as
prescri¢des de uma vida segura na terra se evadiram ou desapareceram. “Em
nossos dias ndo se pode mais pensar sendo no vazio do homem desaparecido”,
dira. 3 Aquilo que Nietzsche denuncia como “morte de Deus” deve ser entendida
como o fim do homem moderno.** Para Foucault, uma vez que é esse homem que
matou Deus, é ele quem deve dar conta de sua propria finitude.

Mais que a morte de Deus — ou antes, no rastro desta morte e segundo
uma correlagdo profunda com ela, 0 que anuncia o pensamento de
Nietzsche é o fim de seu assassino; é o esfacelamento do rosto do homem
no riso e o retorno das mascaras; é a dispersao do profundo escoar do
tempo, pelo qual ele se sentia transportado e cuja pressdo ele suspeitava
no ser mesmo das coisas; é a identidade do Retorno do Mesmo e da
absoluta disperséo do homem.*

1 Cf. FOUCAULT, Michel. A hermenéutica do sujeito.

12 FOUCAULT, Michel. A ética do cuidado de si como prética da liberdade. In: FOUCAULT,
Michel. Ditos e escritos V: ética, sexualidade, politica. 2. ed. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2010. p. 279.

¥ FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas. p. 473.

14 “[...] o maior dos acontecimentos recentes — que ‘Deus estd morto’, que a crenga no Deus cristdo
caiu em descrédito — ja comeca a lancar suas primeiras sombras sobre a Europa.” NIETZSCE,
Friedrich W. A gaia ciéncia. In: Obras incompletas. 3. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983. p.
211.

> FOUCAULT, Michel. Op. cit. p. 534.
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As investigacOes a respeito das aproximacgdes entre o pensamento de
Foucault e a teologia podem ser tragadas a partir de uma trajetoria que inclui trés
momentos distintos.®® Num primeiro momento, especialmente a partir de 1980,
sdo consideradas as implicacfes das relacdes de poder-saber na formulacdo de
uma teologia que aponta para a libertagdo, envolvendo novas leituras das
escrituras e novas linhas de acéo pastoral. O impacto do pensamento de Foucault
sobre a teologia despertou abordagens sobre a genealogia da moral religiosa e a
cultura.

Num segundo momento, 0s estudos que envolvem a relagdo entre o
pensamento de Foucault e a teologia apontam para uma preocupagao com o que se
tem chamado de pds-modernidade. A configuracdo de uma teologia pds-moderna
encontra em Foucault um auténtico pensador da fragmentacédo e da diferenca que
desestabiliza os paradigmas estabelecidos pela modernidade. Isso se da como
resultado de uma compreensdo de que vivemos numa era pos-cristd com a qual a
teologia deve dialogar e construir novas possibilidades de pensamento. 1sso se da
também por parte da tradicdo contra um relativismo radical, embora se reconheca
sua relevancia. Adota-se, com isso, seus questionamentos e suas criticas, mas vé
com muita suspeita suas perspectivas. Isso se da ainda como uma tentativa de
permitir que a teologia liberte-se das formulacdes engendradas pela modernidade,
sem, contudo, deixar-se dominar pelo niilismo que a pds-modernidade aponta.
Essa tentativa se caracteriza como um desafio construtivista a fim de que a
teologia encontre o seu préprio caminho, em contraposicdo ao projeto de
Foucault.

Um terceiro momento pode ser tracado a partir dos pensadores norte-

americanos James Bernauer e Jeremy Carrette,*’

especificamente a partir dos
ultimos textos de Foucault, com a publicacdo dos ultimos estudos no College de
France, da publicacdo dos Ditos e escritos e da Historia da sexualidade Il e I1l. A
preocupacdo dessa nova aproximacao é examinar que pontos de interse¢do podem
ser estabelecidos entre o pensamento de Foucault e o discurso teoldgico.
Bernauer, por exemplo, consegue ver que o pensamento de Foucault tem uma

intima aproximacdo com a chamada teologia negativa ou apoféatica. Carrette, por

6 MCSWEENEY, John. Foucault and Theology. In Foucault Studies, No 2, p. 117-144, May
2005.

7 cf BERNAUER, James William; CARRETTE, Jeremy. Michel Foucault and Theology: The
Politics of Religious Experience. Burlington: Ashgate, 2004.
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sua vez, desenvolve uma linha de abordagem entre o pensamento de Foucault e os
temas que inquietam a teologia mais recentemente.

Outra linha de pesquisa a respeito da obra de Foucault € a maneira como o
tema a respeito do cristianismo é abordado. Destacam-se nesse campo os filésofos
Philippe Chevalier e Michel Senellart, ambos envolvidos no trabalho de
organizacdo das aulas dos ultimos cursos do Collége de France, a partir de 1979, e
a sua consequente publicacdo.’ Para eles, o cristianismo é um dos temas mais
presentes no trabalho de Foucault, ndo como uma doutrina ou como uma
instituicdo, mas como um conjunto de técnicas que colocam em questdo o
governo das almas, principalmente no curso de 1979-1980, cujo titulo é O
governo dos Vivos.

E na Gltima fase dos escritos de Foucault que se torna mais claramente
possivel tracar linhas de aproximacdo que visam a libertar o homem do
aprisionamento e da normalizacdo do poder da sociedade moderna, como um
misticismo secular ou mesmo um choro do espirito. E evidente que Foucault ndo
quis fazer teologia, embora ele entenda que a crise da modernidade deve ser
compreendida como uma substitui¢do do “eu sou” de Deus por um “eu penso”
humano. E no seu modo de compreender o continuo movimento dos modos de
construcdo da verdade que o pensamento de Foucault pode estabelecer
aproximacdes com uma teologia que se assume como uma rebelido que pde em
questdo os saberes instituidos. Uma rejeicdo e um antropocentrismo moderno que
resultou em perda de transcendéncia, na medida em que aquilo que afeta
historicamente a nossa felicidade e a perfeicdo humana passaram a ser tratadas
sob o enfoque da objetividade.

Foucault é um pensador com o qual a teologia pode — e deve — se envolver,
apesar de sua assumida posicdo ateista. E possivel até se perceber um
distanciamento entre seu pensamento e a teologia no sentido de uma rejeicéo.
Afinal, Foucault nunca quis fazer teologia. Entretanto, o didlogo teol6gico com o
pensamento de Foucault torna-se possivel em face do interesse da teologia
contemporanea em dialogar com a cultura e as formas com que se configuram 0s

saberes nas relacdes da sociedade. Isso consiste em uma tarefa dificil, mas

'8 Dentro dessa linha de pesquisa, aconteceu em 2010 o | Férum Internacional de Estudos
Foucaultianos: O Cristianismo em Michel Foucault, na Universidade Federal de Santa Catarina,
com a participacdo desses dois pensadores, entre outros. Os trabalhos apresentados fazem parte da
coletdnea: CANDIOTTO, Cesar; SOUZA, Pedro (Org.). Foucault e o cristianismo.
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gratificante, uma vez que faz com que a tarefa teoldgica esteja engajada com o

que é relevante para a compreensdo das a¢ées humanas.

1.1.2

As condic¢fes de producado do conhecimento teoldgico

Quais as condicbes do conhecimento teoldgico e o que torna o discurso
teoldgico possivel em qualquer momento da historia? Essa questdo pode ganhar
um novo sentido a partir do projeto arqueoldgico e genealdgico de Michel
Foucault levando-se em consideracédo a possibilidade da teologia como uma forma
de saber que se constrGi historicamente. Para uma compreensdo sobre a
possibilidade de aproximacgdo do pensamento de Foucault e a teologia, faz-se uso
aqui dos argumentos de Bernauer e Carrette.™

O discurso teoldgico emerge em cada periodo da histéria conforme as
estruturas epistemoldgicas que se encontram estabelecidas, o que pode ser visto
pelo principio arqueoldgico. Ele também emerge da relagéo entre as pessoas e as
instituicBes, das formas com que as relacBes de poder sdo estabelecidas dentro das
circunstancias vividas, o que pode ser visto pelo principio da genealogia. 1sso
interfere, por exemplo, no modo como se compreende a revelagdo e no modo
como se da o trabalho exegético, de acordo com o0s regimes de conhecimento em
voga em determinado momento.

Este aspecto da historicizacdo da compreensdo teologica pode ser
percebido nos modos de contestacdo que envolvem a relacdo entre cultura e
teologia, de tal modo que a correlacdo da teologia com a cultura contemporéanea é
o fator chave para a reflexdo entre a tradicdo cristd e o debate teoldgico na pos-
modernidade. Cada tipo de teologia se diferencia pelos modos de recep¢do no

contexto da cultura.

¥ BERNAUER, J.; CARRETTE, J. (ed.). Michel Foucault and Theology: the politics of religious
experience. Burlington: Ashgate, 2005.
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O problema essencial da producéo teoldgica, atualmente, tem a ver com a
critica da modernidade e a fronteira ténue entre teologia e cultura.”> O pensamento
de Michel Foucault contribui para a compreensdo a respeito das relacbes que ha
entre tradicdo, espaco, autoridade e poder na teologia, principalmente no
pensamento ocidental, trazendo-a de volta para dentro da propria historia através
de uma critica aos fundamentos do conhecimento teolégico.”*

Na perspectiva do projeto histérico e filosofico de Michel Foucault ndo
comporta uma separacdo entre teologia e cultura. Nao se pode tratar da teologia
como uma construcdo dualista em que se assume que as linhas onde a teologia
cristd termina e a cultura contemporénea comeca estdo de alguma forma
claramente visiveis. A teologia tem uma historia e essa historia reflete a imersao
continua da teologia nos contextos culturais. “Fazer teologia envolve pensar uma
série de engajamentos com a cultura contemporanea. Isso envolve negociar a
transformacdo do mundo e da mensagem através da critica aos valores politicos,
filoséficos e sociais da época, mesmo que implique em uma recusa total ou o
reconhecimento desses valores.”??

Para o tedlogo, o passado funciona como um espaco imaginario a partir do
qual ele constr6i uma compreensao da realidade presente. Com isso, ele isenta o
passado como uma verdade no presente. O que se pretende com isso é afirmar a
tradicdo como algo a ser preservado, como um fator de mudanca, o que esconde ja
ai um aspecto politico que v& o presente como uma continuacdo do passado
imaginario, constantemente atualizado. Para Foucault, o conhecimento esté ligado
as relagdes de poder em funcdo da formacdo do discurso.”® E o resultado das
praticas e do processo de producdo das instituicdes que sdo proveitosos para o
exercicio do poder. A verdade, portanto, consiste num sistema de procedimentos e
de préticas que estdo relacionados ao sistema de poder que a produz e a mantém.

“O poder produz saber”, diz Foucault.?*

20 Cf. MENDOZA-ALVAREZ, Carlos. El Dios escondido de la posmodernidad: deseo, memoria
e imaginacion escatologica; ensaio de teologia fundamental posmoderna. Mexico: Sistema
Universitario Jesuita, 2010.

21 Cf. BERNAUER, J.; CARRETTE, J. (ed.). Op. cit.

22 |dem, p. 3.

2 Cf. FOUCAULT, Michel. A arqueologia do saber. Trad. Luiz Felipe Baeta Neves. 7. ed. Rio
de Janeiro: Forense Universitaria, 2007.

? Vigiar e punir: nascimento da prisdo. Trad. Raquel Ramalhete. 37. ed. Petrépolis: Vozes, 2009.
p. 30.
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Uma teologia que acolhe as provocacbes de Foucault reconhece a
realidade presente como construida historicamente e compreende que o apelo ao
passado é, na verdade, uma relacdo de saber e poder que valida a afirmacdo do
que se tem como verdade. Descobre-se que um caminho novo se abre para a
teologia que é o de constantemente negociar os termos de sua tradicdo nos
espacos de suas relagbes com o mundo livre de temores e preconceitos, a
superacdo da ilusdo de que tais formulagdes se constituem nas categorias que
norteiam a vida da comunidade de fé. Isso envolve tanto o valor da preservacao da
tradi¢cdo como mantém a tradicdo como uma alternativa para a mudanga.

Para evitar que a teologia se transforme num monumento ou mesmo num
modelo de ortodoxia, é preciso que se explore as condi¢cdes de producdo do
conhecimento teologico e, para isso, a obra de Foucault prové uma oportunidade
de realizacdo, além de possibilitar a investigacdo de uma microfisica do poder que
esté por tras. Benauer e Carrette?® veem que Foucault devolve a teologia para a
sua histdria, para as relaces de poder, para as praticas de si e para a realidade
encarnada, dentro de uma perspectiva que remete a uma acdo pastoral. Sua obra
revela e desestabiliza as bases de autoridade do discurso teolégico e remete 0
cristianismo de volta a fragilidade humana. Sua metodologia desaloja o discurso
doutrinario ao revelar o que estd por de trds da formacdo do conhecimento
teoldgico.

Principalmente no que diz respeito ao cuidado de si, Foucault entende que
corresponde a uma ética que envolve uma maneira de o sujeito controlar e limitar
0 poder. Emerge de uma atitude de cuidado de si e da liberdade. Diante da
finitude, Foucault reconhece que “o cristianismo, ao introduzir a salvagdo como
salvacdo depois da morte, vai desequilibrar em todo caso, perturbar toda essa
tematica do cuidado de si.”?®
Foucault dird enfaticamente: “buscar sua salvacdo significa certamente

cuidar de si.”®’ Ele afirma que, para a teologia cristd (citando Gregério de

% BERNAUER, J.; CARRETTE, J. (ed.). Michel Foucault and Theology: the politics of religious
experience. Burlington: Ashgate, 2005.

% Etica do cuidado de si como prética de liberdade. In Ditos e escritos V: ética, sexualidade,
politica. Org. Manoel Barros Motta. Trad. Elisa Monteiro; Inés Autran Dourado Barbosa. 2. ed.
Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010. p. 273.

2" |dem, p. 273.
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Nissa”®), o cuidado de si lembra a rentincia a tudo o que pode estar relacionado ao
apego de si ou amor de si que possa estar vinculado a vida terrestre. Essa
afirmacdo se opbe ao pensamento filosofico ocidental — greco-romano — que
remete a um centramento do sujeito, na maneira como iSso Se repercute no outro.

Pela via da filosofia, Foucault ira propor uma espiritualidade como o
“acesso do sujeito a um certo modo de ser e as transformagdes que o0 sujeito deve
operar em si mesmo para atingir esse modo de ser”.?° Esse modo de ser, que exige
uma conversdo do sujeito, é definido pelo conhecimento e caracteriza o Unico
ponto de resisténcia do sujeito as relaces de poder: o governo de si. O que
Foucault prop6e chama a atengdo para uma espiritualidade que norteia a totalidade
do sujeito e as relagbes que estdo implicadas nas formas com que tem sido
construido a partir dos processos de subjetivacdo a que é submetido.

Nos dois primeiros séculos da era cristd, o cuidado de si tornou-se a
preocupacdo de muitos autores, que desenvolveram principios que diziam respeito
a escrita de si, ao exame de consciéncia, aos procedimentos de aprovacdo, e uma
constante intensificacdo da vigilancia em torno da conduta do sujeito, que
transformaram a cultura de si num elemento de diversas préaticas sociais. O
cuidado de si, portanto, constitui-se em uma pratica ética exercida no dmbito da
racionalidade, uma vez que o sujeito s6 poderia exercitar os conhecimentos
transmitidos mediante uma intensa memorizacdo e uma forte dedicacdo ao
cumprimento desse saber como verdades.

Esse caminho proposto por Foucault em relacdo a ética do cuidado de si
implica a necessidade da descoberta das condicdes de construcdo de um
conhecimento sobre as relagdes do sujeito consigo mesmo na contemporaneidade,
ndo para se estabelecer principios normativos ou uma nova moralidade, mas para
identificarmos o sujeito naquilo que tem de singularidade e de diferenciagdo. E
nisso que se fundamenta a no¢do foucaultiana de subjetividade, um processo que é
resultante das experiéncias éticas e da relacdo do sujeito consigo mesmo. As
estratégias de enfrentamento presentes no cuidado de si na atualidade séo

expressas nas lutas enfrentadas por grupos historicamente marginalizados, que

%8 Foucault se refere ao texto de Gregério de Nissa intitulado Traité de la virginité, cap XIII, onde
se diz: “o cuidado de si mesmo comega com a emancipacdo do casamento”. Para Foucault, ai “se
vé a nocgdo de cuidado de si, a epimeleia heautou, basicamente definida como a renuincia a todas as
ligacGes terrestres; rentincia a tudo que pode ser amor de si, apego ao si mesmo terrestre”. Idem, p.
272-273.

 |dem, p. 279.
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empreendem a contestacdo dos estatutos das identidades. Tais lutas possuem a
finalidade de fazer o sujeito desenvolver um cuidado de si, uma ascese que lhe
confere a possibilidade de transformacéo tanto do pensar quanto do agir.

Atualmente, a teologia tem seguido um caminho que a distancia da vida.
Pode se dizer que trata-se de um conhecimento que carece ndo s6 de atualizacdo
epistemoldgica, mas acima de tudo que assuma um papel de relevancia diante de
um mundo que despreza e rejeita as formas tradicionais da vida religiosa.
Segundo Roger Haight, a teologia precisa encontrar um caminho metodoldgico
que passa pelo didlogo e deixar tanto de ser uma ciéncia que se pauta por um
método de investigacdo a partir de principios que tém regido as ciéncias de um
modo geral, como aconteceu com o aristotelismo e o racionalismo moderno.*
Fazer teologia hoje é, sobretudo, estar a caminho de um dialogo aberto e continuo.
Esse dialogo deve envolver o questionamento que a contemporaneidade faz, em
suas manifestacbes em comunidades, e os simbolos que herdou e que estdo
presentes nas formas culturais dessas mesmas comunidades.

Acima de tudo, a teologia precisa desenvolver uma postura investigativa —
ndo especulativa — que assuma a sua dimensd@o de estar inserida num contexto
religioso e confessional. O te6logo, via de regra, € participante dessa comunidade,
como sujeito construido a partir do significado dos simbolos que ele mesmo
investiga. A partir de um corte epistemoldgico, questiona de forma critica o seu
significado, buscando atualizag¢des e apontando novos sentidos.

Para Haight®*® a interpretacdo teoldgica deve levar em conta alguns
elementos: a imaginacdo, impregnada pela experiéncia de transcendéncia e pelos
simbolos religiosos; o pensamento de natureza critico-reflexiva, que leva em
consideracdo a polissemia e a polivaléncia dos simbolos religiosos; o dialogo que
se funda tanto na consciéncia histérica quanto no pluralismo presente, numa
argumentacdo dialética e horizontal; e a necessidade de apontar direcGes para a
vida cristd relevante, proporcionando uma experiéncia de espiritualidade que seja
transformadora e libertadora.

Haight propde alguns critérios para uma teologia que denomina de

construtiva. O primeiro deles € o da fidelidade as Escrituras e ao desenvolvimento

%0 Cf. HAIGHT, Roger. Dinamica da teologia. Trad. Jonas Pereira dos Santos. Sdo Paulo:
Paulinas, 2004.
3L Cf. Idem.
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histérico das doutrinas cristds fundamentais. Para ele, o que se pode chamar de
ortodoxia tem a ver com a interpretacdo coerente da experiéncia de transcendéncia
mediada pelos simbolos herdados do passado. O segundo é o da inteligibilidade,
que atribui um novo campo para a apologética. Em vez de ter que se justificar
diante das demais teologias, desenvolver uma argumentacdo comparativa com as
demais formas de pensamento e de se defender de argumentos que paregam
ameacadores para a fé cristd, uma nova apologética deve se preocupar em tornar a
mensagem cristd coerente, relevante e inteligivel para seus interlocutores, em um
didlogo que faz com que essa mensagem seja compreensivel para o homem
contemporaneo. O terceiro e Ultimo critério € o da potencializa¢do da vida crista.
A vida humana deve ser tomada em sua totalidade e todas as dimensdes das
relacGes do homem, com o mundo, com o outro, consigo mesmo e com Deus. 1sso
ndo implica ter que encontrar um sentido intrinseco para a condi¢cdo humana que
seja proprio da teologia, nem de atribuir valor moral para a existéncia, mas de
mediar a experiéncia de encontro do homem com Deus. Esses trés critérios ndo
podem ser vistos isoladamente. Eles devem fazer brotar um fazer teoldgico que
apresente a experiéncia cristd de Deus como confiavel e aplicavel a realidade
vivida pelo homem, uma vez que a presenca de Deus na histéria humana é
manifestacdo de amor pessoal ao alcance de toda criatura.

A teologia hoje precisa se configurar como uma construcdo que rompe
com as formas de pensar engendradas pela modernidade, as quais atualmente a
humanidade comeca a se dar conta de sua insuficiéncia. Como tem se dado essa
tendéncia? Ela se debate entre o niilismo e o fundamentalismo. Tanto um quanto o
outro sdo consequéncias do lluminismo, que tanto ajudou a formar um arcabouco
teoldgico tdo vasto, mas que também ajudou a fundar as bases do cientificismo
que domina a busca do conhecimento.

Como o ambiente teoldgico pode contribuir para a superacdo dos
postulados e assim ajudar a formar uma mensagem sobre Deus nesse contexto?
Isso tem a ver com a superagdo dessa ldgica que ajudou a formar o saber teoldgico
em vigor. Em primeiro lugar, a superagdo do pensamento dualista para dar maior
abertura para a totalidade. Em segundo lugar, a superacdo do individualismo
narcisista, caracteristico desse tempo, para o desenvolvimento do sentido de
comunidade. Em terceiro lugar, a superacdo das metanarrativas para dar maior

espaco para as metaforas. Metanarrativa tem a ver com a crenga nas verdades
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universais, uma narrativa de nivel superior capaz de explicar todo o conhecimento
existente ou capaz de representar uma verdade absoluta sobre o universo. A
aspiracdo de um saber globalizado, por exemplo, tem levado a ilusdo de que a
ciéncia tem todas as respostas. Finalmente, a superacdo do dogmatismo para a
compreensdo da distincdo entre fé e afirmacéo da fé.

Heidegger resume bem qual é a tarefa positiva da teologia: “trata-se da
tarefa de, no ambito de sua propria fé cristd, discutir a partir de sua propria
esséncia 0 que deve pensar e como deve dizer.”* Ele questiona se a teologia tem
o0 direito de ser uma ciéncia ou mesmo se ela pode ser considerada uma ciéncia.
Talvez — e Heidegger pensa do mesmo modo — reste para a teologia um pensar e
um dizer que ndo sejam objetivantes. Isso é proprio do dizer poético. Heidegger
exemplifica isso com a poesia de Rainer Maria Rilke, ao escrever que “cantar é
existir”. Prefere-se aqui reportar a Alberto Caieiro, o Guardador de Rebanhos:

“Pensar em Deus ¢é desobedecer a Deus,
Porque Deus quis que 0 ndo conhecéssemos,
Por isso se ndo nos mostrou...

Sejamos simples e calmos,

Como os regatos e as arvores,

E Deus amar-nos-a fazendo de nos
Belos como as arvores sao arvores,
E dar-nos-a verdor na sua primavera,

. . 33
E um rio aonde ir ter quando acabemos!...”

1.13

A relacdo necessaria entre Filosofia e Teologia

A filosofia e a teologia sempre trilharam caminhos que se entrecruzaram.
Essa relacdo vai além da questdo da fé e da razdo. O proprio nascimento da
filosofia aconteceu em meio ao questionamento a respeito da relacdo com a
divindade dentro da mitologia grega, que se consistia em uma projecdo da
condicdo humana. Para a filosofia classica, a pergunta sobre Deus apontava para a

ideia de um ser unico, ato puro, principio causador de todas as coisas. O dialogo

%2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia e teologia. In Marcas do Caminho. Trad. Enio Paulo
Giachini; Enildo Stein. Petrépolis: Vozes, 2008. p. 87.
% PESSOA, Fernando. O guardador de rebanhos. p. 94.
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que a teologia cristd empreendeu com a filosofia greco-romana resultou em uma
apropriacéo dos paradigmas da razéo ocidental para dar conta da compreenséo do
Deus da tradicéo judaico-crista.

Para compreender esse contexto, o tedlogo alemao Wolfhart Pannenberg,
procura levantar a relevancia da relacdo que a teologia tem estabelecido
historicamente com a filosofia para a definicdo de conceitos.** Essa relacdo, no
entanto, nao € univoca. Ela promove também uma contribuicéo significativa para
a reflexdo filosofica. Com a modernidade, a filosofia abandonou o campo que lhe
era préprio, o da metafisica, para dar lugar a epistemologia. Quer dizer, ela deixou
de se preocupar com as questbes que envolvem a totalidade para enfatizar a
capacidade de conhecimento. Com isso, 0 que se viu foi uma expansdo do
conhecimento empirico, a evolugdo das ciéncias experimentais, a énfase naquilo
que pode ser explicado, matematizado e experienciado. 1SS0 provocou 0 aumento
da informacdo e da capacidade de maxima especializacdo, 0 que reduziu a
compreensdo da totalidade. Ficaram de lado a dignidade, os valores humanos e o
esvaziamento de sentido, que necessitam de uma nova abordagem. E o que vai
despertar 0 movimento contemporéneo por parte das diversas culturas de
afirmacéo e de resgate da identidade. Por essa razdo, “sem um conhecimento
solido de filosofia ndo € possivel compreender a doutrina cristd em sua forma
histérica, nem chegar a um juizo proprio, fundamentado, a respeito da pretensédo a
verdade n doutrina cristd na atualidade”.*

O fato é que a modernidade é marcada por um inicio em que era
impossivel imaginar ndo crer em Deus e chega a este tempo presente com a
concepcao de que crer em Deus é uma impossibilidade. A questdo que se levanta
é: como foi possivel a mudanca de atitude em que se tornou tdo dificil crer em
Deus, uma vez que o contrario disso ja foi defendido com tanta convic¢do? A
resposta esta relacionada a um estado de desencantamento caracterizado por uma
nocdo de sujeito que valoriza e busca uma condicdo de privacidade marcada pela
relagdo entre um espago interior e uma zona de intimidade que precisam ser
protegidos.®® E essa nocao que levou, no comeco da modernidade, a novas formas

de vida religiosa, centradas no individuo e na experiéncia pessoal, em substitui¢éo

% Cf. PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia: tensées e convergéncias de uma busca
comum. S&o Paulo: Paulinas, 2008.

> |dem, p. 9.

% Cf. TAYLOR, Charles. Uma era secular. S&o Leopoldo: Unisinos, 2010. p. 633-696.
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a uma religiosidade coletiva, que acabou por potencializar o desencantamento
bem como afirmar a autonomia e o autocontrole. Essa no¢do é marcada por uma

racionalidade instrumental,®’

que faz emergir uma ciéncia voltada para resultados
que visam ao bem-estar da humanidade. Trata-se de um humanismo fechado,*®
que se basta em si mesmo, assume a postura de que o homem é um observador
universal que percebe o modo como as coisas estdo organizadas. Essa
humanidade, porém, compreende que had uma estrutura imanente aberta que
permite a pergunta pelo sentido, sem fazer, entretanto, uma referéncia ao
transcendente.*

O que impele a esse fechamento é o temor por aquilo que se convencionou
chamar de fanatismo, bem como por uma atitude anticlericalista e uma oposicao
ao moralismo que rejeita uma compreensdo da vida intramundana como um bem
humano, marcado pela sensualidade e pelos aspectos terrenos. Ha ainda uma
rejeicdo naturalista do transcendente, uma vez que a distin¢éo entre sobrenatural e
natural se explica por uma compreensdo mecanicista do mundo, em que 0 mistério
e 0 milagre precisam ter explicacBes objetivas. E, portanto, uma nova perspectiva
ética que se direciona para impressdao de que hd de fato um fechamento que
precisa ser reinterpretado.

O secularismo que se mostra como um humanismo fechado enfatiza uma
compreensdo das coisas a partir da ideia da auséncia de Deus como principio de
interpretacdo. Com isso, a ideia que se tem é que a humanidade criou um
ambiente tal que conhecer Deus ndo tem mais lugar. Isso se manifesta como uma
crenca de que, além da ordem natural, ndo ha mais nada, o que caracteriza o que
Weber chamou de desencantamento do mundo ou o que poderia ser reconhecido
como o fim da religido. Um mundo que tem a ciéncia por vocacdo, que enfatiza a
neutralidade da ciéncia, um mundo assim valoriza a experiéncia e a beleza, o que
da lugar a uma ética que anula o poder de discernir e a uma epistemologia que
estabelece relagdes cada vez mais complexas. Isso cria uma condicdo em que ndo
é possivel crer em nada além do que é humano, ndo so6 pelos avancos tecnoldgicos
que criam uma falsa ideia de progresso, como também no surgimento de uma

nova moral que encoraja a assumir posi¢cdes maduras, em oposic¢do a ideia de que

%7 Termo usado por Charles Taylor, cf. idem.
%8 Qutro termo usado por Charles Taylor, cf. idem.
% Cf. idem.
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a crenga em Deus é uma ingenuidade infantil. Promove uma ciéncia que é
autossustentavel e uma moral que ndo é mutiladora do desejo. Entretanto, essa
atitude ndo foi capaz de aniquilar a questdo sobre Deus. Uma vez que estamos
imersos em uma vida politica e moral voltada para o bem-estar humano, isso
resultou em um sentimento de perda em que a ciéncia demonstrou que a crenga
em Deus € uma impossibilidade e que a religido é irrelevante para a vida.
Entretanto, esse sentimento de perda remete a uma busca de sentido espiritual e
que resulta mais uma vez na pergunta por Deus e pelo anseio pela eternidade e

pelo transcendente.

1.2

Sistematizacao da trajetoria de Foucault em sua ultima fase

A nogao de “altimo Foucault” diz respeito ao periodo em que o pensador
se dedicou aos seus Ultimos estudos no College de France, entre os quais se
destaca A hermenéutica do sujeito, especialmente a partir do ano de 1980 até
1984, quando se deu a sua morte. Nessa fase, a nocao de sujeito com que trabalha
corresponde a perspectiva do que chamou de estética da existéncia e na relacao
que estabelece entre subjetividade e verdade. Para isso, ele retorna ao pensamento
grego para trazer uma reflexdo sobre a maneira como construimos a ideia de uma
vida livre e a liberdade.

Foram os gregos que desenvolveram a necessidade de organizacdo da vida
politica e da economia. Para isso — embora isso seja afirmado num contexto
aristocratico — o grego se vé dotado de um poder de estabelecer uma ordem para a
vida social, para o qual ele precisa exercer um poder sobre si. A préatica de poder
sobre a vida da cidade como resultado do poder sobre si: € nesse espaco que se
coloca a questdo da liberdade de pensamento, que desperta uma relagdo, que
Foucault chama de agonistica,*® de si consigo mesmo, em que se vé& como um
campo de batalha onde multiplas forcas — ativas e reativas — se confrontam para

produzir uma vida livre. E o que chama de estética da existéncia — ou ética de si

%% Termo usado por Foucault, distinto de antagonismo. Sua origem esta na palavra grega “agon”,
que descreve uma luta interna.
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ou cuidado de si — que tem a ver com a producdo de uma vida bela, marcada pela
liberdade, em que forcas ativas superam as forcas reativas para se obter uma vida
livre, na qual quem a dirige é vocé mesmo. Sé ha liberdade quando a causa da
minha existéncia estd em mim mesmo. Ou seja, a liberdade diz respeito a

resisténcia as sujei¢des aos diversos poderes.

121

Trajetdrias de uma critica da subjetividade

A analise sobre a ultima fase do pensamento de Foucault e seu retorno ao
sujeito € um tema que tem sido muito discutido, principalmente no sentido de
integrar a sua concepgao ética em sua obra como um todo.** O que se depreende é
qgue h& uma unidade conceitual, em vez de uma ruptura, sobre a maneira como
trata o poder disciplinar em suas obras anteriores e os estudos que desenvolve
sobre a ética do cuidado de si.

No segundo volume da Historia da sexualidade, Foucault se deparou com
a questdo relacionada ao que chamou de “a morte do homem” no campo da
ciéncia ocidental, ou seja, com o0s mecanismos pelos quais 0s sujeitos sdo
fabricados e subjugados pelo poder no ocidente. Essa é a problematica da
subjetividade que foi um tema central no pensamento de Michel Foucault.*? Para
Kleber Prado Filho:

Em sua critica & antropologizagcdo que contamina nossos modos de
pensar, ele nos chama a atengdo: a modernidade € a idade do homem: um
tempo histérico no qual todo conhecimento parte dele e todo saber refere-
se a ele — equivale a dizer que a subjetividade é uma invencdo moderna,
uma emergéncia recente ao nivel do saber que, no entanto, ndo se
restringe aos seus dominios, entrando em movimento no corpo social,
difundindo-se em préticas de poder.*®

* HARRER, Sebastian. The Theme of Subjectivity in Foucault’s Lecture Series L’Herméneutique
du Sujet. In: Foucault Studies, Ne 2, p. 75-96, May 2005

*2 posicdo defendida por Kleber Prado Filho em sua tese doutoral em Sociologia: Trajetérias
para a leitura de uma historia critica das subjetividades na producéo intelectual de Michel
Foucault. Tese de doutorado. Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Universidade
de S&o Paulo. 1998.

* |dem, p. 1.
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E o proprio Foucault quem afirma que o objeto de seu trabalho néo foi o
de empreender uma andlise do poder ou mesmo de buscar os fundamentos para
uma analise dessa natureza. Em artigo que aparece como apéndice na obra de
Dreyfus e Rabinow, Foucault diz que seu objetivo “foi criar uma historia dos
diferentes modos pelos quais, em nossa cultura, os seres humanos tornaram-se
sujeitos”.** Com isso, ele mesmo identificou os modos de objetivacdo em que
homens sdo transformados em sujeitos, abrangendo o campo das ciéncias sociais e
humanas, o que ele chamou de “praticas divisoras” — 0 sujeito em relagdo aos
outros — e o dominio da sexualidade. “Assim, ndo ¢ o poder, mas o sujeito, que
constitui o tema geral da minha pesquisa.”*

Foucault torna-se um critico do lluminismo e da Escola de Frankfurt para
propor uma outra forma de investigacdo das relacdes entre a racionalizacdo e o
poder. Esse novo caminho consiste em tomar as formas de resisténcia contra
diferentes formas de poder como um ponto de partida a fim de esclarecer as
relacbes de poder. Ele investiga as formas de oposicdo, de resisténcia e de
tentativas de dissociar essas relacdes para poder compreendé-las. Em todas essas
lutas, o que se questiona € o modo pelo qual o saber se articula e estabelece
critérios de verdade. O que estda em jogo, portanto, nessas articulacbes é a
pergunta: quem somos nos?

Esta forma de poder aplica-se a vida cotidiana imediata que categoriza o
individuo, marca-o com sua prépria individualidade, liga-0 a sua prépria
identidade, impde-lhe uma lei de verdade, que devemos reconhecer e que 0s
outros tém que reconhecer nele. E uma forma de poder que faz dos individuos
sujeitos.*

A resisténcia a essas formas de poder sdo lutas contra todo tipo de
dominacdo, entre os quais se insere também a religido, bem como os modos de
exploragcdo e de submissdo. Como um exemplo disso, Foucault reconhece os
movimentos dos seculos XV e XVI que resultaram na Reforma Protestante como
parte de uma grande crise da experiéncia ocidental da subjetividade contra toda

forma de poder religioso e moral que caracterizou a subjetividade na Idade Média.

* FOUCAULT, Michel. O sujeito e o poder. In: DREYFUS, Hubert; RABINOW, Paulo.
Foucault, uma trajetdria filosofica para além do estruturalismo e da hermenéutica. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 1995. p. 231.

** |dem, p. 232.

“® |dem, p. 235.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

41

“A necessidade de ter uma participagdo direta na vida espiritual, no trabalho da
salvacdo, na verdade que repousa nas Escrituras — tudo isso foi uma luta por uma
nova subj etividade.”*

A modernidade estabeleceu uma nova forma politica de poder que € o
Estado, que integra uma tecnologia de poder cuja origem encontra-se nas

1.*8 Ao se constituir como

instituicdes cristds, a qual denomina de poder pastora
igreja, o cristianismo postula o principio de que alguns individuos servem aos
demais como pastores, que acaba por se constituir em uma forma especifica de
poder que visa assegurar a salvacdo apds a morte, que se oferece em sacrificio
pelos demais, cuida da vida comunitaria e das pessoas em particular, que envolve
um saber sobre o outro pelo exercicio da confissdo. Trata-se de um poder
individualizante “ligado a producdo de verdade — a verdade do proprio
individuo”.*

Essa forma de poder pastoral sofreu uma mudanca com o declinio da
instituicdo eclesiastica ao dar lugar ao Estado moderno como uma instituicdo que
estd acima dos individuos, como uma nova forma de exercer o poder pastoral. A
questdo ndo é mais a salvacdo para uma vida além, mas assegura-la como
sinbnimo de salde, bem-estar, seguranca e protecdo na vida presente. “[...] o
poder do tipo pastoral, que durante séculos — por mais de um milénio — foi
associado a uma instituicdo religiosa definida, ampliou-se subitamente por todo
corpo social; encontrou apoio numa multiplicidade de institui¢des.”

Aproveitando-se de Kant, no célebre artigo Resposta a pergunta: que é
“esclarecimento”?,”" Foucault se pergunta: 0 que somos nds? Para ele, essa é a
tarefa da filosofia: empreender uma anélise critica do tempo presente e daquilo
que nos constituimos. Para ele, “talvez, o objetivo hoje em dia ndo seja descobrir
0 que somos, mas recusar o que somos”. Ou, melhor dizendo: “temos que
promover novas formas de subjetividade através da recusa deste tipo de

individualidade que nos foi imposto ha varios séculos.”

* |dem, p. 236.

“8 Cf. idem.

* |dem, p. 236.

%0 |dem, p. 237.

>! Artigo escrito por Immanuel Kant e publicado em 5 de dezembro de 1783.
>2 |dem, p. 239.
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E um equivoco pensar que o exercicio do poder seja, em si mesmo, uma
violéncia. Ele ndo é da ordem da violéncia nem do consentimento, mas uma

relacdo. Como ele mesmo diz:

De fato, aquilo que define uma relacdo de poder € um modo de agdo que
ndo age direta e imediatamente sobre os outros, mas que age sobre sua
propria acdo. Uma agdo sobre acéo, sobre agBes eventuais ou atuais,
futuras ou presentes. Uma relacdo de violéncia age sobre um corpo, sobre
as coisas; ela forca, ela submete, ela quebra, ela destréi; ela fecha todas as
possibilidades; ndo tem, portanto, junto de si, outro polo sendo aquele da
passividade; e, se encontra uma resisténcia, a Unica escolha é tentar
reduzi-la. Uma relacdo de poder, ao contréario, se articula entre dois
elementos que lhe sdo indispensaveis por ser exatamente uma relagéo de
poder: que “o outro” (aquele sobre o qual ela se exerce) seja inteiramente
reconhecido e mantido até o fim como sujeito de acdo; e que se abra,
diante da relagéo de poder, todo um campo de respostas, reacdes, efeitos,
invencdes possiveis.>

O exercicio do poder pode despertar a aceitacdo, uma vez que € uma agéo
sobre acbes possiveis, que se inscreve sobre o campo do comportamento dos
sujeitos, incitando, induzindo, conduzindo, facilitando, dificultando, ampliando ou
limitando o modo como agem. E nesse contexto de exercicio de poder que
caracteriza o governo de uns pelos outros. Para que haja exercicio de poder, é
necessario que haja também liberdade. Ndo pode haver relacdo de poder quando
ndo ha liberdade, quando o sujeito ndo pode se deslocar ou mesmo escapar. Poder

e liberdade néo séo realidades excludentes. Trata-se de um jogo em que

[...] a liberdade aparecerd como condicdo de existéncia do poder (ao
mesmo tempo sua pré-condicdo, uma vez que é necessario que haja
liberdade para que o poder se exerca, e também seu suporte permanente,
uma vez que se ela se abstraisse inteiramente do poder que sobre ela se
exerce, por isso mesmo desapareceria, e deveria buscar um substituto na
coer¢do pura e simples da violéncia); porém, ela aparece também como
aquilo que s6 podera se opor a um exercicio de poder gque tende, enfim, a
determina-la inteiramente.

Verifica-se que Foucault desenvolve um eixo a partir do qual elabora sua
reflexdo: a relacdo entre verdade, poder e subjetividade. A estrutura conceitual do
tema da subjetividade tem inicio, no pensamento foucaultiano, com a questdo do
“assujeitamento”. Harrer™> compreende que, inicialmente, Foucault se referiu &
influéncia do poder normalizador sobre os individuos, que por sua vez “produz”

ou “fabrica” sujeitos. Nos textos posteriores, procura desenvolver mais a analise

53 |dem, p. 243.
> |dem, p. 244.
> Cf. HARRER, op. cit.
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ética da constituicdo de si por meio de praticas ascéticas. Isto é especialmente
evidente no volume Il da Historia da sexualidade: O uso dos prazeres.” Kleber
Prado Filho assim resume essa obra:

Além de constituir o primeiro capitulo da sua genealogia da ética,
“L’Usage des plaisirs” pode também ser tomado como primeiro capitulo
de uma histoéria dos modos de subjetivagdo no Ocidente. Pesquisando a
problematizacdo moral da atividade sexual entre os gregos, o estudo parte
da nogdo entdo corrente de “chreésis aphrodision” — uso dos prazeres —
para caracterizar 0s modos de subjetivacdo correlativos da experiéncia
ética na Antiguidade: a pratica dos “aphrodisia”, postos como substancia
ética; 0 uso — “chrésis” — ligado aos modos de sujeigdo; a “enkrateia”,
referente as formas de dominio e elaboracdo de si enquanto sujeito moral;
e a “sophrosune” — temperanca, sabedoria — ligada a teleologia moral.
Trata-se, evidentemente, de uma experiéncia bastante distante da nossa —
moderna — centrada na problematizacdo da sexualidade, dos desejos e
seus desvios.”’

Foucault afirma que, para um determinado tipo de acdo, ha diferentes
possibilidades de se conduzir ou de se comportar. Duas instancias de um
determinado tipo de acdo podem ser idénticas em relagcdo as propriedades
positivas que podemos usar para descrever qualquer uma delas, pois elas também
podem ser idénticas em relacdo a uma lei moral que elas parecem respeitar. No
entanto, o que corresponde a relacdo de si, que estd envolvida em cada um dos
dois casos, pode ser significativamente diferente. Esta € a maneira que um
individuo se submete a uma determinada regra de conduta. Ao empregar a ideia
de “assujeitamento” (isto ¢, de se submeter a uma regra) para sua analise da ética
antiga, Foucault entende a ética em termos de seus modelos de poder e do
governo, bem conhecido em suas obras no periodo anterior. A diferenca, aqui,
obviamente, ndo se encontra na area do “contetido” da pratica do governo de si,
mas sim em sua “atitude”. Isto ¢ o que em ultima instancia define se uma
determinada pratica disciplinar, uma vez que pode estar em ambos 0s casos, serve
como uma “pratica da liberdade” ou de subjugac;ilo.58

Em seguida, na concep¢do de Foucault de uma estética da existéncia, a
nogdo de “disciplina”, que ele empregou para analisar a “sociedade disciplinar”,

desempenha um papel igualmente importante. Quando Foucault fala de uma “arte

% FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade I1: o uso dos prazeres. Rio de Janeiro: Graal,
1984. p. 33-37.

% PRADO FILHO, Kleber. Trajetérias para a leitura de uma histéria critica das
subjetividades na producédo intelectual de Michel Foucault. Tese de Doutorado. Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Universidade de Sdo Paulo. 1998. p. 154.

%8 Cf. HARRER, op. cit.
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de viver”, ele se refere ao tekhné da antiguidade com seu conjunto de virtudes
secundarias. Tekhné implica uma formacdo adequada e o exercicio de uma pessoa,
a fim de levéa-la a perfeicdo. E pode-se realmente observar Foucault empregando o
mesmo esquema nessas praticas ascéticas, exercicios e técnicas, como ele usou em

sua andlise do condicionamento disciplinar dos comportamentos (Foucault usa o

termo “adestramento”,” que se refere & domesticacdo de animais). As praticas

disciplinares decompfem a vida humana e a recompdem com 0 apoio de uma
estrutura de poder.

Outro aspecto a ser salientado diz respeito as ramificagdes da nocdo de
“orientacdo espiritual” em seus textos posteriores que equivale a posi¢do do que ¢
chamado de “vigilancia” nas obras anteriores. Foucault aplica esse conceito a
relacdo mestre-discipulo na antiguidade. A ligacdo conceitual entre disciplina e
vigilancia ja vem sendo apontada desde Vigiar e punir, quando Foucault escreve
que “o exercicio da disciplina supde um dispositivo que obrigue pelo jogo do
olhar”.®® Harrer argumenta quanto a isso:

Um sujeito surge através dos varios modos de “‘subjetivagdo”, alguns
deles através de mecanismos de poder disciplinar, outros através de
tecnologias ou praticas de si (“pratiques de soi”’). Mas o sujeito realmente
¢ e continua a ser apenas uma “lacuna vazia” no campo das relagdes de
poder. Esta concepgdo se assenta em duas premissas, uma das quais eu
vou chamar de “teoria nietzschiana do poder”, e outra que é a premissa de
“anti-essencialismo”. De acordo com esta ultima, cada entidade €
determinada por uma outra coisa, com a qual ou as quais é, em uma
relacdo de poténcia. A partir de uma perspectiva genealdgica, na qual
supostamente a essé€ncia de uma coisa € construida a partir do “outro”, ou
de uma “altérité”, como Foucault coloca. O ntcleo das coisas, a sua
esséncia, na verdade é formado pelo “de fora” (“le dehors”). Assim, ja
que ndo ha tal coisa como um sujeito substancial, pois 0 homem néo
possui uma natureza humana imutavel, a subjetividade da humanidade
precisa ser construida, como diz Foucault, “peca por pega a partir de
outras figuras do que eles mesmos”. Por isso, a questdo de quem somos,
ou seja, a questdo relativa a esséncia do sujeito, ndo é uma questdo de
metafisica, mas de interpretacdo, que esse prazo tem de ser tomada em
um sentido muito especifico: *

Harrer aqui se refere ao artigo em que Foucault investiga o legado do
método genealdgico empreendido por Nietzsche. Para Foucault diz que ndo de
pode falar de um progresso da humanidade que se da lentamente, através dos

% Tradugdo do francés dressage, termo que pode significar também treinamento, formagéo ou
capacitacao.

% FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir: nascimento da prisdo. Trad. Raquel Ramalhete. 37. ed.
Petrépolis: Vozes, 2009. p. 165.

* HARRER, op. cit. p. 81.
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combates até que as regras substituam as guerras, numa reciprocidade universal.
Ao contrario, “ela instala cada uma de suas violéncias em um sistema de regras, ¢
prossegue assim de dominagao em dominacdo.”®

Mas se interpretar é se apoderar por violéncia ou sub-repcdo, de um
sistema de regras que ndo tem em si significacdo essencial, e Ihe impor
uma direcdo, dobré-lo a uma nova vontade, fazé-lo entrar em um jogo e
submeté-lo a novas regras, entdo o devir da humanidade é uma série de
interpretacdes.®

Como se pode ver, isso constitui a maneira inovadora pela qual Foucault
trata da questdo da subjetividade ao analisar a relacdo entre sujeito, verdade e
poder, inclusive a partir de um afastamento da tradicdo filosofica. Vera
Portocarrero reconhece que “essa questao ¢ elaborada por Foucault através de uma
pretensdo de, por um lado, definir a filosofia como estilo de vida e ndo como
posse da habilidade argumentativa com vistas a descoberta da verdade; por outro
lado, de rediscutir a nogdo de ética, desvinculando-a dos tradicionais problemas
morais”.®*

A nocdo de subjetividade a partir dessa perspectiva foucaultiana tem
ocupado um diéalogo interdisciplinar, abrangendo inclusive a teologia, marcado
pela preocupagdo com a questdo relativa a verdade. A relagdo entre sujeito e
verdade € pensada a partir de uma perspectiva historica, ou seja, de sua
exterioridade. A investigacdo envolve o0 modo como o sujeito tem acesso a
verdade ao se problematizar os processos historicos através dos quais as estruturas
de subjetivacdo estdo ligadas aos discursos de verdade. Foucault rejeita a ideia de
um sujeito puro a priori e, fazendo uso do seu procedimento histérico — 0 método
arqueoldgico-genealdgico —, procura mostrar como 0s sistemas de poder e de
verdade fabricam sujeitos como efeitos do poder disciplinar, normalizando as
condutas.

Dai a importdncia da busca, na ultima fase de seu pensamento, de
condicBes de possibilidade de um sujeito com capacidade de recusa e
resisténcia, de ndo ser governado assim ou de opor a um saber-poder
dominante outros jogos de verdade e de poder e outras formas de
subjetivagdo. Foucault chama tal capacidade de critica.®®

2 FOUCAULT, Michel. Nietzsche, a genealogia e a histéria. In: FOUCAULT, Michel.
Microfisica do poder. Rio de Janeiro: Graal, 1995. p. 25.

% Idem, p. 26.

% PORTOCARRERO, Vera. Praticas sociais de divisio e constituicdo do sujeito. In: RAGO,
Margareth; VEIGA-NETO, Alfredo (Org.). Figuras de Foucault. Belo Horizonte: Auténtica,
2006. p. 281.

% Idem, p. 282.
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Trata-se de uma tentativa de dar uma resposta a questdo a respeito de
quem somos € como nos tornamos quem somos, de “provocar novas formas de
pensar sobre nds mesmos.”®® A temética da subjetividade em Foucault promove
tanto uma reabilitacdo de uma ontologia do presente quanto promove a nocao de
que a filosofia € um exercicio de espiritualidade a ser considerado. Num artigo de
1983 em que procura abordar a escrita de si, como parte dos estudos sobre a
estética da existéncia e o dominio de si e dos outros na antiguidade greco-romana,
Foucault analisa um texto de Atanasio a respeito do uso de anota¢cbes como uma
pratica indispensavel a vida ascética. Ele comenta: “A escrita de si [...] atenua 0s
1'”67

perigos da solidao; oferece aquilo que se fez ou se pensou a um olhar possive

E esse outro olhar possivel que Foucault esta em busca.

1.2.2

Uma filosofia da indeterminacao

Maurice Blanchot faz a seguinte indagacdo diante da atitude de Foucault:
“poderemos saber onde ele se situa, uma vez que nao se reconhece (estaria num
perpétuo slalom entre a filosofia tradicional e o abandono de todo o espirito de
seriedade) nem sociologo, nem historiador, nem estruturalista, nem pensador ou
metafisico?”®® O préprio Foucault, em uma entrevista a Dreyfus e Rabinow, assim
descreve a sua trajetéria quando da realizagdo do projeto da historia da
sexualidade:

[...] Primeiro, uma ontologia histérica de n6s mesmos em relacdo a
verdade através da qual nos constituimos como sujeitos do saber;
segundo, uma ontologia histérica de n6s mesmos em relacdo a um campo
de poder através do qual nos constituimos como sujeitos de acéo sobre 0s
outros; terceiro, uma ontologia historica em relagdo a ética através da
qual nos constituimos como agentes morais.*

% 1dem, loc. cit.

% FOUCAULT, Michel. A escrita de si. In: Ditos e escritos V: ética, sexualidade, politica. 2. ed.
Rio de Janeiro: Forense, 2006. p. 145.

% BLANCHOT, Maurice. Foucault como o imagino. Disponivel em: rabidlibrary.com. Acesso em:
9 jan 2013.

% DREYFUS; RABINOW, op. cit., p. 262.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

47

Para Foucault, o eixo da verdade teve inicio com Nascimento da clinica e
As palavras e as coisas. O eixo do poder foi abordado como uma continuidade
com Vigiar e punir. Na série sobre a historia da sexualidade, tem lugar o eixo da
ética e o faz como “uma histéria das morais”.”® N&o se trata de uma histéria das
prescricdes e dos codigos morais, mas dos atos e dos comportamentos, que
abrange “o tipo de relagdo que se deve ter consigo mesmo, rapport a soi, que eu
chamo ética e que determina a maneira pela qual o individuo deve se constituir a
si mesmo como o sujeito moral de suas proprias acoes”."t

Como se tem demonstrado, o pensamento de Foucault em sua Ultima fase €
marcado pela preocupacdo com o que chamou de estética da existéncia, que
consiste na constituicdo do sujeito ético como efeito das técnicas de si que tém por
objetivo a conducdo da vida bela. Nesse contexto se insere a relacdo entre
subjetividade e verdade como um tema central em suas obras, como reconhece
Cesar Candiotto,’® cujo desdobramento se d4 no campo da filosofia e da
espiritualidade a partir das articulacBes entre o cuidado de si e 0 conhecimento.

Paul Veyne, amigo e contemporaneo de Foucault, argumenta sobre a
impossibilidade de se estabelecer uma conceituacdo do conjunto de suas ideias
pelos paradigmas académicos atuais. Principalmente no que diz respeito a
definicdo de uma moral: uma moral sem pretensdo de universalidade. Ele afirma
que “a filosofia de Foucault ¢ a0 mesmo tempo quase trivial e paradoxal. Foucault
se confessa incapaz de justificar suas proprias preferéncias; ndo pode aceitar as
ideias de uma natureza humana, nem de uma razdo, nem um funcionalismo, nem
de sua esséncia, nem de uma adequagdo ao objeto.””® Assim ele analisa sua
trajetéria:

No uso dos prazeres e na preocupacdo com o cuidado de si, o diagndstico
da atualidade é aproximadamente o seguinte: no mundo moderno, parece
impossivel fundar uma moral. J& ndo existem natureza nem razdo sobre
as quais edifica-la, nem origem com a qual estabelecer uma relagao
auténtica (o caso da poesia, eu diria, € & parte); a tradi¢do ou a coercéo

% |dem, p. 262.

™ |dem, p. 263.

2 CANDIOTO, Cesar. Subjetividade e verdade no dltimo Foucault. In: Revista
Trans/Form/Acao. vol. 31, n. 1. Marilia, 2008. Disponivel em:
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0101-31732008000100005. Acesso em:
7 fev 2013.

" VEYNE, Paul. Paul Vayne no artigo Le dernier Foucault et sa morale, publicado na revista
Critique, Paris, Vol. XLIL, n°® 471-472, p. 933-941, 1985. Trad. Wanderson Flor do Nascimento.
Disponivel em: http://biblioteca.itam.mx/estudios/estudio/estudio09/sec_40.html. Acesso em: 2
mai 2012.
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ndo sdo mais que estados de fato. Ndo chamemos a atencdo sobre a crise
ou a decadéncia; as aporias da duplicacdo filos6fica ndo tem comovido
mais ao comum dos mortais. Em definitivo, o comum dos mortais esta
composto de sujeitos, de seres desdobrados que tém uma relacdo de
consciéncia ou de conhecimento de si consigo mesmos. Foucault jogara
com essas ideias.

A ideia de estética de existéncia tem langado um importante papel nas
conversagOes e, sem duvida na vida interior de Foucault, durante os
ultimos meses de uma vida que s6 ele sabia ameacada. “Estética” nao
quer dizer distincdo; a palavra estd tomada no sentido dos gregos para
guem um artista era, antes de tudo, um artesdo e uma obra de arte, uma
obra simplesmente. A moral grega estd morta atualmente e Foucault
entendia que era pouco desejavel e até impossivel ressuscita-la. Mas um
detalhe dessa moral, a saber a ideia de si sobre si, Ihe pareceu suscetivel
de se retomar em um sentido atual, @ maneira de uma dessas colunas dos
templos pagdos que se veem por ai reutilizadas em edificios recentes.
Acredita-se adivinhar certos tragos deste diagnostico: o eu, ao tomar a si
mesmo como obra a realizar, podera fincar uma moral que nem a tradi¢ao
nem a razdo lhe dardo respaldo como artista de si mesmo, 0 eu gozara de
uma autonomia da qual ndo podera prescindir a modernidade. “Tudo tem
desaparecido”, dizia Medeia, “mas algo ficou: eu”. Enfim, se o eu nos
liberta da ideia de que entre a moral e a sociedade (ou entre o que assim
chamamos) ha um vinculo analitico ou necessario, jA ndo teremos que
esperar a revolugdo para comecar a nos atualizar: o eu é a nova
possibilidade estratégica.

Foucault, que tinha uma ampla visdo das coisas, ndo quis construir uma
moral armada dos pés a cabeca; essas proezas académicas lhe pareciam
mortas junto com a filosofia antiga. Mas ele sugeriu uma saida. O resto
de sua estratégia ele a levou consigo.”™

Foucault nunca quis dar uma solucgéo definitiva ou verdadeira sobre o que
afeta a humanidade, mas revelar seus pontos de perigo e apontar caminhos. Para
Paul Veyne, “um filosofo ¢ aquele que, a cada nova atualidade, diagnostica o
novo perigo e mostra uma nova saida”.”> Em outro texto, Paul Veyne tenta
demonstrar que Foucault ndo estava preocupado se um discurso ou uma prética
era verdadeiro ou ndo, mas perceber as condi¢bes de emergéncia do saber e do
poder. “Foucault ndo foi inimigo do homem e do sujeito humano que se julgou
que fosse; considerava, simplesmente, que este sujeito ndo podia fazer cair do céu
uma verdade absoluta nem agir soberanamente na constelacao das verdades.”"

Gilles Deleuze'” reconhece que essa atitude de Foucault se deve ao fato de
gue 0 seu pensamento comporta uma suspeita: se o poder é constitutivo de

verdade, mesmo a resisténcia produz uma nocdo de verdade que resulta num

" 1dem.

" 1dem.

"® VEYNE, Paul. Foucault: seu pensamento, sua pessoa. Trad. Marcelo Jacques de Morais. Rio de
Janeiro: Civilizagéo Brasileira, 2011. p. 6.

" DELEUZE, Gilles. Foucault. S&o Paulo: Brasilense, 2005.
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vazio. Em um texto de 1977, Foucault se depara com a sua persisténcia ao retomar
a temética das relacbes de poder. Ele, entdo, argumenta 0 motivo desse seu
interesse: “O ponto mais intenso das vidas, aquele em que se concentra sua
energia, é bem ali onde elas se chocam com o poder, se debatem com ele, tentam
utilizar suas for¢as ou escapar de suas armadilhas.””® Ou, como disse Blanchot:
“Assim, a nogdo de verdade ndo é de modo algum posta de lado, como néo se
perde de vista a ideia de sujeito ou a interrogacdo acerca da constituicdo do
homem como suj eito.”"®

Em As palavras e as coisas, ao tratar da questdo do cogito® e do
impensado, Foucault percebe que o ser humano comporta em si mesmo um duplo
que ndo se resume a uma mera relacao “eu penso, eu sou”. Para ele, esse duplo
empirico transcendental faz do homem também “o lugar do desconhecimento —
esse desconhecimento que expde sempre seu pensamento a ser transbordado por
seu ser préprio e que lhe permite, a0 mesmo tempo, se interpelar a partir do que
Ihe escapa”.®! Nesse sentido, o cogito cartesiano ndo se limita & descoberta do
pensamento nem mesmo a iluminagcdo do que ¢ pensado, “mas a interrogacao
sempre recomecada para saber como o pensamento habita fora daqui, e, no
entanto, 0 mais proximo de si mesmo, como pode ele ser sob as espécies do ndo
pensante”.2? Ou seja, o duplo movimento que é préprio do cogito “ndo conduz a
uma afirmacdo do ser, mas abre justamente para toda uma série de interrogacgdes
em que o ser esta em questa?lo”.83

Embora Foucault descarte a ideia de sujeito autbnomo engendrada na
modernidade e a relacdo do dualismo psicofisico que ela comporta, ele considera
que ha um “inesgotavel duplo que se oferece ao saber refletido como a projecéo
confusa do que é o homem na sua verdade, mas que desempenha igualmente o

papel de base prévia a partir da qual o homem deve reunir-se a si mesmo e se

® A vida dos homens infames. In: FOUCAULT, Michel. Ditos e escritos IV: estratégia, poder,
saber. p. 210.

" BLANCHOT, op. cit., p. 53.

80 Referente & expressdo usada por René Descartes, no Discurso do Método, para descrever o
principio orientar de sua investigagdo, conhecida como “Penso, logo existo”, que em latim ¢é:
“cogito ergo sun”. Para Descartes, essa ¢ a primeira ideia clara e distinta que orienta todas as
demais descobertas do conhecimento.

81 FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas: uma arqueologia das ciéncias humanas. Trad.
Salma Tannus Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002. p. 445.

8 |dem, p. 447.

8 |dem, p. 448.
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. , 84 . , .
interpelar até sua verdade”.” Para Foucault, “o essencial € que o pensamento seja,

por si mesmo e na espessura de seu trabalho, a0 mesmo tempo saber e
modificacdo do que ele sabe, reflexdo e transformacdo do modo de ser daquilo
sobre o que ele reflete”.®®

Por essa razdo é que Foucault rejeita o projeto de se falar de uma moral
universal. Para ele, o ocidente sé conheceu duas propostas morais: a da
antiguidade e a da modernidade. Quanto a esta Ultima, Foucault afirma que o
pensamento moderno fracassou na formulacdo de uma moral, uma vez que nao
comporta um saber moral possivel, principalmente a partir do século XIX. Uma
vez que o sujeito se da conta do pensamento, ndo pode mais impedir que 0 mesmo
seja liberto ou submetido. “[...] o pensamento, ao nivel de sua existéncia, desde
sua forma mais matinal, é, em si mesmo, uma acdo — um ato perigoso.”®

Foucault entende que a nogdo de homem que a modernidade opera foi
formulada a partir do século XVIII, segundo a qual o homem sé se descobre
através de uma historicidade. Uma ciéncia que possa dar conta do humano como
objeto precisa se certificar de que este ndo se limita ao biologico, mas deve ser
entendido a partir de onde se liberam as representagdes, que € 0 espaco
constitutivo da linguagem. Ele ndo é definido por uma fisiologia nem por uma
autonomia que lhe seja propria. O homem é “esse ser vivo que, do interior da vida
a qual pertence inteiramente e pela qual é atravessado em todo o seu ser, constitui
representacdes gracas as quais ele vive e a partir das quais detém esta estranha
capacidade de poder se representar justamente a vida”.¥’

Segundo Deleuze, esse € o impasse em que Foucault se encontra ao final
de Histéria da sexualidade I: A vontade de saber,® que é o impasse que a propria
relacdo saber-poder coloca diante da finitude. J& na Historia da sexualidade 1I: o
uso dos prazeres, Foucault vai propor um terceiro eixo, que envolve a
interioridade, que retoma a questdo do duplo ou da dobra, um lado de dentro do
pensamento, o impensado, a partir da antiguidade grega. Ou como disse na

Historia da loucura: “ser colocado no interior do exterior, e inversamente”.%®

5 |dem, p. 451.

% |dem, p. 452.

% |dem, p. 453.

8 |dem, p. 487.

8 FOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade I: A vontade de Saber. 13. ed. Rio de Janeiro:
Graal, 1999.

% Apud DELEUZE, op. cit., p. 106.
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A grande novidade da antiguidade grega reside no fato de que, além de
terem inovado na questdo do cuidado de si, da gestdo da casa e do governo da
cidade como praticas que estdo inter-relacionadas, eles identificaram um
deslocamento das relacdes de poder e de saber nos exercicios do governo de si
como um cédigo de virtudes. “Por um lado, hd uma ‘rela¢do consigo’ que comega
a derivar-se da relacdo com os outros; por outro lado, igualmente, uma
‘constituicdo de si’ comega a derivar do codigo moral como regra de saber”, diz
Deleuze.”

Trata-se de um poder que se exerce sobre si dentro da relagdo de poder que
é exercido sobre o0s outros, como um principio de regulacdo interna, uma reflexdo
em relacdo aos poderes constituidos na politica, na religido, na moral, na familia
etc. Decorre dai uma relacdo de forcas de si para consigo mesmo: uma agonistica.
Parte-se da ideia de que apenas homens livres para governarem a si mesmos
podem governar os outros. Nesse sentido, a novidade dos gregos é que eles ndo
ignoraram a individualidade, a subjetividade e a interioridade, mas formularam
uma nocao de sujeito como resultado de uma subjetivacdo. “A ideia fundamental
de Foucault é a de uma dimensdo da subjetividade que deriva do poder e do saber,
mas que néo depende deles.”™

A relacdo de si para consigo ndo serd vista como individualidade, mas
como uma relacdo que resiste aos saberes e aos poderes, estabelecendo pontos de
resisténcia, a recusa a qualquer forma de sujeicdo. Entretanto, a nog¢do de sujeito
ndo é estabelecida ai, nesse ponto de tensdo e de indeterminacdo. Foucault ja
havia definido anteriormente uma noc¢do de sujeito, ndo como uma substancia,
mas como uma derivacdo do enunciado, o sujeito do discurso, como uma relacao
de forcas, como “as forgas de imaginar, de recordar, de conceber, de querer.”92

Em outro texto, Deleuze observa que, em Foucault, antes do sujeito ha
processos de subjetivacdo e de assujeitamento, sendo o primeiro constituido pelas
linhas de forca que os individuos exercem sobre si mesmos e o segundo pelas
composicdes de forgas conjugadas nos dispositivos de poder-saber.

Foucault ndo emprega a palavra sujeito como pessoa ou forma de
identidade, mas os termos ‘subjetivagdo’, no sentido de processo, e ‘Si’,
no sentido de relacdo (relacdo a si). E do que se trata? Trata-se de uma
relacdo da forga consigo (ao passo que o poder era a relacdo da forga com

% |dem, p. 107.
% |dem, p. 109.
% |dem, p. 132.
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outras forgas), trata-se de uma ‘dobra’ da forga. Segundo a maneira de
dobrar a linha de forga, trata-se da constituicdo de modos de existéncia,
ou da invencdo de possibilidades de vida que também dizem respeito a
morte, a nossas relacdes com a morte: ndo a existéncia como sujeito, mas
como obra de arte. Trata-se de inventar modos de existéncia, segundo
regras facultativas, capazes de resistir ao poder bem como se furtar ao
saber,93mesmo se 0 saber tenta penetrd-los e o poder tenta apropriar-se
deles.

Envolve um movimento, um processo que implica uma variacdo de forcas
de fora e de dentro, de modo que nao se pode falar de um sujeito dado de uma vez
por todas, mas que se constroi. Qualquer tentativa de disciplina-lo, de reprimi-lo
ou de se cristalizar essas relacGes de saber-poder resultam na producédo de uma
identidade. Pensar a nogéo de sujeito em Foucault remete a uma complexidade, a
uma aventura entre as experiéncias de cuidado de si e as relaces com o outro.
Dito de outra forma, o poder age para direcionar a conduta de individuos e, para

um individuo se tornar sujeito, é imprescindivel a liberdade.

1.3
As praticas do cuidado de si e de acesso a verdade no ultimo
Foucault

Nesta parte, serdo analisados 0s temas que ocupam O pensamento
foucaultiano na ultima fase de sua vida: as técnicas de si, o cuidado de si e 0
acesso a verdade. Esta é a ordem tematica que sera seguida. O objetivo desta
analise é encontrar subsidios para a leitura das aulas ministradas durante o curso
no Collége de France entre 1981 e 1982: A hermenéutica do sujeito. A
investigacdo sera direcionada para os textos elaborados no periodo que se tem
aqui denominado de “o ultimo Foucault”, que consiste em artigos e entrevistas
gue compdem as coletaneas Ditos e escritos e Microfisica do poder, os dois
ultimos volumes de A histéria da sexualidade e os resumos dos cursos que
antecederam o periodo delimitado para esta pesquisa. Nesses trabalhos, Foucault

procura fazer uma genealogia das praticas do cuidado de si na antiguidade greco-

% DELEUZE, Gilles. Conversagdes 1972-1990. p. 116.
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romana e aponta como essas mesmas praticas foram apropriadas e atualizadas

pelo cristianismo e resultaram nos processos de assujeitamento no ocidente.

1.3.1
As técnicas de si

Em O uso dos prazeres, o volume Il da Historia da sexualidade, Foucault
identifica quatro aspectos éticos na moral antiga, que sdo modos de
problematizacdo da moral ligada a sexualidade, as quais nomeou como:
aphrodisia, chrésis, enkrateia e a questdo da liberdade e da verdade tratada no
ambito da sophrosune. O primeiro modo corresponde a uma ontologia, a
determinacdo da substancia ética, 0 modo pelo qual o individuo identifica um
aspecto de sua corporeidade como parte de sua propria conduta moral. “Os
aphrodisia sdo os atos, gestos e contatos que proporcionam uma certa forma de
prazer”, define Foucault.” Enquanto a moral cristd identifica essa relacdo de
corporeidade (da carne) a partir da finitude, da queda e do mal, a moral grega
antiga parte da nocao de prazer e de desejo.

O segundo modo corresponde a uma conduta, um modo de sujeicdo, a
maneira pela qual o sujeito estabelece uma relagdo a um codigo e se reconhece
como obrigado a seguir determinada préatica. Trata-se, portanto, da “maneira pela
qual um individuo dirige sua atividade sexual, sua maneira de se conduzir nessa
ordem de coisas, 0 regime que ele se permite ou se impde, as condi¢cdes em que
ele realiza os atos sexuais, a importancia que ele lhes atribui na sua vida”, explica
Foucault.®® Desperta o campo da deontologia: enquanto na moral crist, a conduta
estara subordinada & obediéncia e a uma lei, na antiguidade grega se voltard mais
para as condicdes e modalidades de seu uso.

[...] Trata-se muito mais de um ajustamento variado e no qual deve se
levar em consideracdo diferentes elementos: um é o da necessidade e
daquilo que a natureza tornou necessario; o outro, temporal e
circunstancial, que é o da oportunidade, e o terceiro que é o status do
préprio individuo.”

% Historia da sexualidade 11: O uso dos prazeres. p. 39.
% |dem, p. 51.
% |dem, p. 52.
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O terceiro modo corresponde a uma ascese, uma atitude de interioridade
para designar uma relacdo consigo, as formas com que a ética atua sobre o sujeito,
ndo s6 para ajustar o comportamento a uma determinada moral, mas para
transformar o individuo em sujeito moral de sua prépria conduta. Na moral crista,
diz respeito a uma interioridade, ligada a nogdo de temperanca; na moral grega
antiga, refere-se a uma “forma ativa de dominio de si que permite resistir ou lutar
e garantir sua dominagdo no terreno dos prazeres e dos desejos.”®” Enquanto na
moral cristd é vista como uma forma de se decifrar a alma humana, na moral
grega é a maneira em que se da o dominio de si.

O quarto modo corresponde a liberdade que se instaura como uma forma
de relagdo de si para consigo. “A atitude do individuo em relagdo a si mesmo, a
maneira pela qual ele garante sua propria liberdade no que diz respeito a seus
desejos, a forma de soberania que ele exerce sobre si, sdo elementos constitutivos
da felicidade e da boa ordem da cidade.”® Trata-se de um aspecto teleoldgico que
visa a constitui¢do do sujeito a um certo modo de ser. Na moral crista, diz respeito
a busca da santidade e da renuncia do eu; na moral grega antiga, a busca da
liberdade associada a uma relacdo com a verdade.

Esta forma de problematizacdo moral envolve uma relacdo de forcas do
individuo consigo mesmo no sentido da busca do dominio e do governo de si. E
1sso que corresponde, no Ultimo Foucault, a uma cultura das “praticas de si”,
voltada a realizagdo de um trabalho sobre si mesmo, descrito como “estética da
existéncia”. E um exercicio de elaboragdo de si que envolve uma orientagio da
conduta que implica fazer da prépria vida uma obra de arte. O que se denota nesse
modo de compreensdo € que o cuidado de si remete as praticas de si como uma
tecnologia que orienta a acdo do préprio sujeito.

Indagado por Dreyfus e Rabinow sobre a substancia da ética como um

campo a ser trabalhado, Foucault deixa claro que:

[...] quando descrevo a aphrodisia em Uso dos prazeres é para mostrar
que o aspecto relevante do comportamento sexual na ética grega é algo
diferente da concupiscéncia da carne. Para 0s gregos, a substancia ética
eram atos relacionados ao prazer e ao desejo em sua unidade. E é muito
diferente da carne, da carne cristd. A sexualidade é um terceiro tipo de
substancia ética.*®

% Idem, p. 61.
% |dem, p. 74.
% DREYFUS; RABINOW. Op. cit., p. 263.
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Na introducdo de Historia da sexualidade I1: o uso dos prazeres, escrita
em 1983 como um artigo e que circulou assim até a publicacao do livro em maio
de 1984, Foucault’® argumenta a razdo pela qual escolheu empreender uma
pesquisa sobre a sexualidade como um recorte epistemoldgico que desencadeia
um conjunto de préaticas que levam individuos a atribuir sentido a conduta, aos
deveres, aos saberes e sensacdes, que se apresentam sob a forma instituida da
religido, da justica, da educacdo e da medicina.

Tratava-se, em suma, de ver como se constitui, nas sociedades ocidentais
modernas, uma “experiéncia”’, de modo que os individuos puderam
reconhecer-se como sujeitos de uma “sexualidade” que abre para campos
muito diversos de conhecimento e que se articula a um sistema de regras
cuja forca de coergdo é muito variavel ™

Isso Foucault realiza a partir do seu préprio projeto investigativo: a relacdo
saber-poder e 0s processos de assujeitamento, ja levado a efeito nos campos da
medicina e da psiquiatria, bem como do poder punitivo e das praticas
disciplinares. Seu foco sempre foi identificar praticas discursivas que
acompanham a formacédo dos saberes e as relacdes de poder. Sua preocupacao é
“analisar as praticas através das quais os individuos foram levados a voltar a
atencdo para si mesmos, a decifrar-se, a reconhecer-se e a assumir-se como
sujeitos do desejo, estabelecendo de si para consigo mesmos uma certa relacéo
que lhes permite descobrir, no desejo, a verdade de seu ser, seja ele natural ou
decaido”.*® Ou seja, procura estabelecer uma hermenéutica de si, os modos de
relagdo do sujeito consigo mesmo, através dos quais o individuo se constituia e se
reconhecia a si mesmo como sujeito.

Esse projeto de fazer historia, que investiga ndo os fatos, mas os “jogos de
verdade” que permitem que o sujeito seja pensado, ¢ um exercicio filoséfico em
que se coloca em questdo a necessidade de se langar um outro olhar, como uma
ascese, um exercicio de si, no pensamento, “o trabalho critico do pensamento

sobre si mesmo”.'® Ao procurar mostrar como 0s gregos problematizaram as

109 para a anélise dessa parte, optou-se por seguir o artigo que circulou inicialmente, que hoje faz
parte da coletanea Ditos e escritos: O uso dos prazeres e as técnicas de si. In. FOUCAULT,
Michel. Ditos e escritos V: ética, sexualidade e politica. p. 192-217. Esse artigo corresponde a
introducdo de Histdria da sexualidade 11: o uso dos prazeres.

108 | dem, p. 193.

192 |dem, p. 194.

193 |dem, p. 197.
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praticas de si, a partir da atividade e dos prazeres sexuais, ele identifica os
critérios de uma estética da existéncia.

N&o é correto afirmar que a antiguidade grega ndo viu problemas nos
aspectos relacionados a sexualidade, como a natureza do ato sexual, a
monogamia, a homossexualidade e a abstencdo. Ao contrério, as formas de
problematizacdo demonstram uma preocupagdo moralizadora que comporta uma
certa austeridade. A primeira problematizacdo aponta um certo temor do que o ato
sexual pode acarretar na vida dos individuos. A segunda aponta um esquema de
comportamento como uma virtude e um dominio de si. A terceira fala de um
esteredtipo ligado a nocdo de virilidade. E a quarta valoriza um modo de
resisténcia ao prazer relacionado a um modo de acesso a verdade.

[...] € facil perceber que cada uma dessas grandes figuras da austeridade
sexual se relaciona com um eixo da experiéncia e com um conjunto de
relacdes concretas com o corpo, com a questdo da salde, e, por tras desta,
com o jogo da vida e da morte; relagdo com 0 outro sexo, com a questéo
da esposa como parceira privilegiada, e, por tras dela, com todo o jogo de
instrucdo familiar e do lago que ela cria: relagdo com o seu préprio sexo,
com a questdo dos parceiros que se podem escolher, e o0 problema do
ajustamento entre os papéis sociais e papeéis sexuais; enfim, relacdo com a
verdade, na qual se coloca a questdo das condicBes espirituais que
permitem ter acesso a sabedoria.'®*

Foucault, entdo, inicia uma definicdo do que entende por campo da moral.
Para ele, este termo comporta uma ambiguidade: tanto pode descrever o codigo
moral como a moralidade dos comportamentos. Uma coisa € o conjunto de
valores e regras propostos aos individuos e outra coisa é 0 comportamento real
dos individuos em relacdo a esse conjunto de valores e regras. Porém, um terceiro
modo precisa ser levado em consideracdo: a maneira como é preciso se conduzir
Oou 0 modo como 0 sujeito se constitui a si mesmo, ndo como agente, mas como
sujeito da moral.

Os modos de problematizacdo da moral grega antiga estdo voltados para
essa terceira possibilidade de compreender a moral. Sendo assim, o que Foucault
chama de “determinacdo da substancia ética” ¢ a matéria principal da conduta
moral, o que faz com que o individuo constitua um dado aspecto como definidor
de sua conduta. Os “modos de sujei¢ao” t€ém a ver com a maneira pela qual o
individuo estabelece relagdes com uma determinada regra e se vé na obrigagéo de

colocé-la em pratica. H& também as formas de elaboracéo do trabalho ético sobre

104 1dem, p. 210.
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si mesmo, como uma tentativa de transformar a si mesmo em sujeito moral de sua
conduta. H& ainda o que Foucault denomina de “teleologia do sujeito moral”, uma
vez que uma acdo € moral por estar inserida e por ocupar um lugar no conjunto de
uma conduta, que visa a constituicdo de um modo de ser, caracteristico do sujeito
moral.

Foucault estd preocupado em fazer um levantamento da maneira como 0s
individuos sdo historicamente chamados a se constituirem como sujeitos da
conduta moral, como o individuo circunscreve sua posi¢do em relacdo ao preceito
que acata, como determina para si um modo de ser que vale como realizacdo e que
oriente a maneira como age sobre si mesmo, como se conhece, como se avalia,
como se aperfeicoa e como se transforma. A acdo moral, portanto, estd vinculada
a um conjunto de préticas e de técnicas ligadas a constituicdo de si, de maneira
que “ndo ha constituicdo do sujeito moral sem ‘modos de subjetivacdo’ e sem uma
‘ascética’ ou ‘praticas de si’ que os fundamentem”.'®

[...] essa histdria serd a dos modelos propostos para a instauracdo e o
desenvolvimento das relagdes consigo préprio, para a reflexao sobre si,
para o conhecimento, o exame, para a decifracdo de si por si, para as
transformacdes que se busca operar em si mesmo. Eis aqui o que se
poderia chamar de historia da “ética” e da “ascética”, entendida como
historia das formas de subjetivacdo moral e das préaticas de si que sdo
destinadas a garanti-la.'®

Para Foucault, ha uma distin¢do entre uma concepcao moral orientada para
0 codigo e uma moral orientada para a ética. Quando se prioriza 0 conjunto de
leis, regras e preceitos morais, a subjetivacdo se realiza dentro de um aspecto
juridico, em que o sujeito se vé obrigado a se submeter ao codigo sob pena de
sofrer punicdo. Ele v& como um erro interpretar a moral cristd por esse Vviés,
embora tenha havido uma profunda judicializacdo'®’ da conduta moral. Contra
essa tendéncia, levantaram-se movimentos os quais denominou como “espirituais”
e “ascéticos”, antes da Reforma Protestante.

Numa moral orientada para uma ética, “a énfase ¢ posta entdo nas formas
de relagé@o consigo préprio, nos procedimentos e técnicas por meio das quais ele
as elabora, nos exercicios pelos quais ele se propde a si mesmo como objeto a

conhecer, e nas praticas que permitem transformar seu proprio modo de ser”. %% A

195 |1 dem, p. 214.

106 1 dem, p. 214.

107 A palavra que Foucault usa foi traduzida em portugués para “juridificagio”.
1% Op. cit., p. 215.
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historia do cristianismo foi marcada por ambas as concep¢des (em algumas
ocasifes, uma esteve em conflito com a outra, em outras elas se justapdem ou se
complementam), enquanto que a moral da antiguidade greco-romana foi orientada
para as praticas de si e para uma ascese.

A énfase é posta na relacdo consigo mesmo que permite ndo se deixar
levar pelos apetites e prazeres, que permite proteger-se contra seu
dominio e superioridade, manter seus sentidos em um estado de
tranquilidade, manter-se livre de qualquer escravizagdo interna em
relacdo as paixdes, e atingir um modo de ser que pode ser definido pelo
gozo pleno de si mesmo ou pela perfeita soberania sobre si mesmo.'*

Isso justifica o0 seu interesse na pesquisa, que vai se completar com a
indagacdo sobre “de que modo, na continuidade, na transferéncia ou na
modificacdo dos cadigos, as formas de relacdo consigo mesmo (e as praticas de si
que a elas correspondem) foram definidas, modificadas, elaboradas e
diversificadas.”™® O préximo passo de sua investigacdo sera verificar sobre de
que modo a subjetivacdo foi definida e transformada desde o periodo do
pensamento classico até a constituicdo do pensamento cristdo e a concepg¢do do
que chama de pastoral crista.

Em entrevista concedida em 1984, Foucault reconhece que toda a sua
pesquisa, tanto nos dominios da loucura e dos sistemas de punicdo, quanto na
sexualidade, procurou analisar de que modo as relagdes de saber-poder se inserem
num jogo de verdade e afetam a constituicdo do sujeito. Ao investigar a maneira
como isso se deu na antiguidade greco-romana e na passagem para o cristianismo,
Foucault identifica um processo lento de mudanca. Para os antigos, a vontade de
um sujeito moral estava voltada para a busca de uma ética da existéncia em que o
individuo empreendia um esforco para afirmar a sua liberdade e para dar a sua
vida uma forma de se ver e de ser reconhecido pelos outros como um exemplo. Na
passagem para o cristianismo, substitui-se uma moral baseada nas préaticas de si

para consigo por uma moral baseada na obediéncia a um cédigo.

1991 dem, p. 216.
1% 1dem, p. 216-217.
1 Uma estética da existéncia. In: Idem, p. 288-293.
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1.3.2
O cuidado de si

No terceiro volume da Historia da sexualidade, em que aborda o cuidado
de si, Foucault vai se ocupar com uma questdo que domina a época helenistica,
principalmente nos dois primeiros séculos de nossa era: a necessidade de se dar
atencdo a si mesmo. Foi nesse periodo que Foucault identificou uma valorizacao
do cuidado de si e a intensificacdo das relagcbes de si para consigo. Os gregos
possuiam uma expressdo que descrevia esse campo de investigacdo com o qual o
pensamento foucaultiano se ocupou: epimeleia heautou. Foucault explicou que
“ndo significa simplesmente estar interessado em si mesmo, nem implica uma
certa tendéncia a autoafeicdo e ao autofascinio. [...] significa trabalhar ou estar
preocupado com alguma coisa”.'> Em outras palavras, descreve uma espécie de
atividade e implica o dominio de um saber e de uma técnica.

Ao contrario do que se possa pensar, essa atitude ndo reforca o
individualismo, mas se insere hum conjunto de préaticas sociais. Exemplificando
com o comportamento dos epicuristas, Foucault identifica que a problematizacéo
dos modos de conduta dizia respeito a determinados saberes que eram Uteis a esse
cuidado de si: “se somos capazes de compreender exatamente a necessidade do
mundo, neste caso, podemos governar as paixdes de um modo muito mais

(13

adequado.”113 Lembrando também os estoicos, Foucault conclui que “o
verdadeiro si é definido apenas por aquilo que podemos ser mestre”. '

Isso difere da concepcdo cristd sobre os desejos que conduz a uma
incerteza do que se passa na alma humana, que somente pode ser desvendada a
partir de um procedimento hermenéutico. Nesse sentido, 0s cristdos tomaram
emprestado um conjunto de praticas de austeridade que os antigos desenvolveram,
marcadas por renuncias, interdi¢ces e proibicdes, e que passou a fazer parte do

gue se tem como ética cristd. Para a antiguidade, a austeridade ndo era imposta ao

12 DREYFUS; RABINOW. Op. cit., p. 268.
3 1dem, p. 269.
14 1 dem, p. 269.
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individuo, mas colocada como uma questdo de escolha em favor de sua prépria
existéncia. “As pessoas decidem por si mesmas se cuidam de si ou ndo.”**

O cuidado de si na antiguidade ndo consistia em satisfazer um objetivo de
alcancar a eternidade ou uma satisfacdo apds a morte, mas em conferir
determinados valores a propria vida, fazer da propria vida uma obra de arte. Ndo
era, portanto, uma imposicao civil ou religiosa. O cristianismo, porém, substituiu
a ideia de um si que deveria ser criado como uma obra de arte por um si que
deveria ser renunciado. 1sso ndo significa que a cultura de si tenha desaparecido.
Rejeita-se, no pensamento foucaultiano dessa fase, a ideia de uma ruptura moral
entre uma antiguidade que poderia ser tolerante e um cristianismo intransigente.
Foucault afirma que “encontramos diversos elementos que foram simplesmente
integrados, deslocados, reutilizados no cristianismo. [...] a cultura de si foi [...]
operacionalizada para o exercicio de um poder pastoral”.'® Para Foucault, o
cuidado de si se transformou em um cuidado dos outros, que era a fungéo pastoral.

Dreyfus e Rabinow assim definem essa transicdo para o cristianismo
conforme abordada por Foucault em O cuidado de si:

[...] Os cristdos separaram radicalmente prazer e desejo, apropriando-se
das técnicas cléssicas do cuidado de si em nome de uma constante
preocupacdo com a verdade oculta e 0s perigos do desejo. As técnicas
classicas de austeridade, que eram um meio de maestria de si, foram
transformadas em técnicas cujo propdsito era a purificacdo do desejo e a
eliminacdo do prazer de modo a transformar a austeridade num fim em si
mesmo. Entdo, os cristdos tomaram um antigo conjunto de praticas como
uma forma & qual atribuiram um novo contedido e um novo objeto.'*’

Foucault, em O cuidado de si, esta preocupado com uma forma corrente de
pensar, em que a reflexdo de filosofos e a orientacdo de médicos sobre os prazeres
e a conduta sexual apresentam algo novo e singular. Ele diz:

[...] o que marca nos textos dos primeiros séculos — mais do que novas
interdigBes sobre 0s atos — € a insisténcia sobre a aten¢do que convém ter
para consigo mesmo; é a modalidade, a amplitude, a permanéncia, a
exatiddo da vigilancia que é solicitada; é a inquietacdo com todos os
distdrbios do corpo e da alma que é preciso evitar por meio de um regime
austero; € a importdncia que se deve respeitar a si mesmo, ndo
simplesmente em seu status, mas em seu proprio ser racional, suportando
a privagdo dos prazeres ou limitando seu uso ao casamento ou a
procriacdo.™'®

15 1 dem, p. 270.

18 1 dem, p. 276.

17 1 dem, p. 281.

18 FOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade I11: O cuidado de si. Rio de Janeiro: Graal,
1995. p. 46-47.
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Poderia se supor que essa austeridade fosse resultado de um cuidado com
aspectos da vida privada, aos valores da conduta pessoal e até mesmo com um
interesse por si proprio. Entretanto, as doutrinas que mais tratavam da austeridade
insistiam na necessidade de uma abertura para as relagdes humanas, na sociedade
e na familia, e denunciavam as praticas que pudessem levar ao isolamento e a um
comportamento que fosse complacente e egoista. O que Foucault chama de
cultura de si esta ligado a uma arte da existéncia, descrita como techne tou biou,
dominada pelo principio “que fundamenta a sua necessidade, comanda o seu
desenvolvimento e organiza a sua praiticat”.119

O tema do cuidado de si teve maior expressividade com a maneira como
Sécrates o desenvolve no Alcebiades: o filésofo cléssico mostra ao jovem
ambicioso que é uma presuncdo querer governar a cidade sem ter aprendido o que
é necessario para governar a si mesmo. E esse modo de abordagem que sera
retomado posteriormente, no pensamento do periodo helenistico, como uma
cultura de si, em que o principio do cuidado de si adquire um alcance geral. Nesse
sentido, ocupar-se consigo passa a ser um imperativo, conforme dirdo mais
adiante pensadores como Zendo e Plutarco: “Aqueles que querem salvar-se devem
viver cuidando-se sem cessar.”*?° Esse principio tomou a forma de uma atitude,
uma maneira de comportar-se, uma forma de viver. Além disso, desenvolveu-se
em procedimentos e praticas estimuladas por conselhos e orientacbes que eram
ensinados, aperfeigcoados e refletidos. Constituiu, enfim, “uma pratica social,
dando lugar a relacdes interindividuais, a trocas e comunicagdes e até mesmo a
instituigcdes; ele proporcionou, enfim, um certo modo de conhecimento e a
elaboragdo de um saber”.*?!

O tema do cuidado de si se insere num contexto de elaboracéo filoséfica,
ao compreender o ser humano como o ser a quem foi confiado o cuidado de si.
Para Epicteto, o cuidado de si é visto como uma oportunidade de se assegurar a
liberdade, obrigando o individuo a tomar a si proprio como objeto de si mesmo.

95 122

Isso ¢ “um principio valido para todos, todo o tempo e durante toda a vida”.

Né&o se refere a uma preocupagdo, mas a um conjunto de ocupagdes. Implica um

1191 dem, p. 49.
120 Citado por Foucault em Idem, p. 51.
121 |dem, p. 50.
122 |dem, p. 53.
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trabalho de cuidados que demanda um certo tempo, que é preenchido por
exercicios, tarefas e atividades diversas. Envolve meditacGes, leituras e anotacoes
que sdo vistos como uma “escrita de si”’, uma série de atividades ligadas a palavra
e a escrita que estdo relacionadas ao trabalho de si para consigo e para com 0S
outros. Isso quer dizer que “ndo constitui um exercicio de soliddo, mas sim uma
verdadeira pratica social”.*?®

Foucault identifica diferentes funcdes na sociedade romana que se
intercambiavam, por uma mesma pessoa ou Varias, para exercerem o papel de
guias desse exercicio e das praticas do cuidado de si, de tal maneira que “aparece
como uma intensificacdo das relagdes sociais”.'?* Trata-se, portanto, de um
cuidado da alma “que comporta a possibilidade de um jogo de trocas com o outro
e um sistema de obrigagdes reciprocas”.*?®

Foucault entende que, na cultura grega antiga, o cuidado de si ja se
encontrava relacionado com o pensamento e a pratica médica. No mundo romano,
esta ligacdo se fortaleceu ainda mais. O conceito de “pathos” é um elemento
central para essa aproximagao, que pode ser aplicavel tanto “a paixao como a
doenca fisica, a perturbagdo do corpo como ao movimento involuntario da alma”.
Refere-se a um estado de passividade, um modo de afeccdo que perturba o
equilibrio do corpo e que toma a forma de um movimento que é capaz de arrebatar
a alma. Em torno dessa nocéo, construiu-se todo um esquema de analise de forma
intensa para os cuidados do corpo e da alma, que serve de guia comum para a
medicina do corpo e para os cuidados da alma. Foucault entende ai uma
aproximacdo entre medicina e moral em que o individuo se reconheca como
doente ou ameacado pela doenca.

[...] A pratica de si implica que o sujeito se constitua face a si préprio,
ndo como um simples individuo imperfeito, ignorante e que tem
necessidade de ser corrigido, formado e instruido, mas sim como
individuo que sofre de certos males e que deve fazé-los cuidar, seja por si
mesmo, ou por alguém que para isso tem competéncia. Cada um deve
descobrir que esta em estado de necessidade, e que lhe é necessario
receber medicacdo e socorro.*”®

Na pratica do cuidado de si, o conhecimento de si é importante,

desenvolvido a partir de exercicios e exames, como a abstinéncia do que é

12 |dem, p. 57.
2% 1 dem, p. 59.
125 |dem, p. 59.
12% 1 dem, p. 62-63.
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supérfluo, o exame da consciéncia para assegurar uma conduta sabia e o
pensamento que se pensa, de tal maneira que possa assegurar a escolha livre e
razoavel do sujeito. O objetivo dessas préaticas € promover uma conversao de si,
ou seja, “o fim principal a ser proposto para si proprio deve ser buscado no
proprio sujeito, na relagdo de si para consigo™.'”” E um deslocamento do olhar,
uma trajetoria escapando das relagdes de sujeicdo ao voltar-se para si mesmo
como um lugar seguro, que permite afastar-se das preocupacdes exteriores, evitar
a ambicéo, superar o temor do futuro, bem como passar em revista o passado e
estabelecer com ele uma relagdo que néo seja perturbadora.

[...] E a experiéncia de si que se forma nessa posse ndo e simplesmente a
de uma forca dominada, ou de uma soberania exercida sobre uma forca
prestes a se revoltar; é a de um prazer que se tem consigo mesmo.
Alguém que conseguiu, finalmente, ter acesso a si proprio é, para si, um
objeto de prazer. [...]'*®

A austeridade presente nas reflexdes sobre a moral e o prazer nos
primeiros séculos da nossa era ndo devem ser vistos, portanto, como uma
interdicdo, como algo que visa barrar o desejo, mas como a maneira pela qual o
individuo deve se constituir como sujeito moral. Visa a soberania do individuo
sobre si mesmo, em que essa soberania ndo se restringe a uma dominagdo, mas a
um prazer e a estar livre de perturbacao.

Foucault reconhece, em entrevista concedida em 1984, que o problema que
o envolveu, principalmente em relagdo aos cursos no College de France em sua
ultima fase, foi “saber como o sujeito humano entrava nos jogos de verdade,
tivessem estes a forma de uma ciéncia ou se referissem a um modelo cientifico, ou
fossem como os encontrados nas instituigdes ou nas praticas de controle”.*?® E
nesse contexto que se insere o tema do cuidado de si, que na sua Ultima fase sera
tratado a partir do conjunto das praticas de si. O que Foucault chama de jogos de
verdade se refere a uma pratica ascética, um exercicio de si sobre si tendo em
vista construir um certo modo de ser. E preciso, no entanto, evitar o risco de fazer
uso da no¢do de uma esséncia humana original, um tipo ou uma natureza humana

que foi aniquilada ou mascarada a partir de mecanismos de repressao através de

27 1 dem, p. 69.

128 | dem, p. 72.

129 A ética do cuidado de si como prética da liberdade. In: FOUCAULT, Michel. Ditos e escritos
V: ética, sexualidade, politica. 2. ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010. p. 264. A
abordagem sobre o cuidado de si, a partir deste ponto da pesquisa, se dard com base nessa
entrevista concedida por Foucault no ano de sua morte.
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um processo histérico que pode ser restaurado a partir de mecanismo de
liberacdo.™* Para ele, esse tipo de compreensdo precisa ser superado através das
praticas de liberdade e ndo dos processos de liberacdo. A questdo ética se encontra
na definicdo das praticas de liberdade.

Foucault identifica que, nas relacbes humanas, ha um conjunto de relages
de poder exercidas entre individuos no contexto das instituicGes sociais sob a
forma de fatos ou de estados de dominagdo nos quais as relagdes de poder se
encontram bloqueadas e cristalizadas. Nesses estados de dominacdo, a liberacéo
pode tornar-se condicdo para a préatica da liberdade, abrindo um campo para novas
relacfes de poder que precisam ser controladas por préaticas de liberdade, mas ndo
faz surgir uma relagédo consigo que possa ser considerada satisfatoria ou completa.

O cuidado de si foi tratado na antiguidade greco-romana como 0 modo
através do qual a liberdade individual é pensada como ética. Foucault diz que “a
liberdade é a condicdo ontoldgica da ética. Mas a ética é a forma refletida
assumida pela liberdade”.**! Para Foucault, no entanto, essa nocao de um ocupar-
se de si foi entendida como um amor proprio, uma forma de egoismo que se
contrapfe a relacdo com o outro. Embora tenha ocorrido durante o periodo do
cristianismo, esse modo de entender o cuidado de si ndo é resultado de uma
mentalidade cristd. Para o cristianismo, a salvacdo é uma forma de cuidado de si
que é entendida como uma rendncia de si. Isso € paradoxal com o pensamento
grego e romano para quem:

[...] para se conduzir bem, para praticar adequadamente a liberdade, era
necessario se ocupar de si mesmo, cuidar de si, a0 mesmo tempo para se
conhecer — eis o aspecto familiar do gnéthi seauton — e para se formar,
superar-se a si mesmo, para dominar em si 0s apetites que poderiam
arrebata-lo. [...]"*

Outro aspecto aprofundado por Foucault é o fato de que o cuidado de si
estd vinculado a um conhecimento de si e 0 saber de um determinado conjunto de
regras e principios que sdo tomados como verdades e prescricbes. Na tradicao
platonica, o problema remete a uma atitude da alma de voltar o olhar para si
mesma. Para os estoicos, € um exercicio de aprendizagem de um certo nimero de

doutrinas tidas como principios fundamentais das regras de conduta, como um

130 Foucault estabelece uma distingdo entre liberagéo e libertacio. Para ele, liberar-se ndo tem o
mesmo sentido de ser livre, como pressupde a ideia de libertacéo.

131 |dem, p. 267.

32 | dem, p. 268.
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logos que diz espontanecamente o que fazer em cada situacdo. “[...] vocé tera se
tornado o logos ou 0 logos ter4 se tornado vocé.”*

Essa maneira de lidar com a liberdade consistia no problema ético em que
0 éthos corresponde a maneira de ser e de se conduzir que pudesse ser visivel ao
outro. Esse éthos envolve os hébitos, a aparéncia, a maneira de caminhar, 0
temperamento com que enfrenta os acontecimentos vividos. “O homem que tem
um belo éthos, que pode ser admirado e citado como exemplo, é alguém que
pratica a liberdade de uma certa maneira.”*>* Para isso, faz-se necessario todo um
trabalho de si sobre si mesmo.

A preocupacdo com a liberdade era oposta a condigdo de escravo. Ser livre
significava ndo ser escravo, e isso abrangia inclusive a escravidao de si mesmo e
dos desejos, 0 que implica estabelecer um dominio sobre si. Contudo, por se tratar
de uma ética, o cuidado de si torna-se mais complexo, uma vez que o éthos
individual se realiza como um cuidado dos outros. A preocupacdo da relagdo com
0 outro estd presente ao longo do desenvolvimento do cuidado de si, visto que
esse éthos também implica ocupar um lugar na vida social e nas relacdes
interpessoais, tanto para exercer uma posic¢ao de influéncia como para as relacoes
de amizade.

N&o somente a escraviddo era um perigo para esse cuidado de si. Foucault
lembra outro problema que envolve a pratica da liberdade, que é o abuso de poder.
Consiste em impor aos outros tudo aquilo que escraviza o préprio individuo: suas
fantasias, seus apetites e seus desejos. Quem impde aos outros um poder indevido
e tirdnico ¢ escravo de si mesmo, pois “€ o poder sobre si que vai regular o poder
sobre os outros”.*®> O problema do abuso de poder aparecera posteriormente
guando o amor de si for tratado como uma das origens das faltas morais. Foucault
encontrara esse modo de compreender em Gregério de Nissa, no século 1V, para
quem o cuidado de si corresponde a uma rendncia ao amor de si que poderia
provocar uma negligéncia ao outro e até mesmo a um abuso de poder sobre o
outro.

Para Foucault, o maior problema que envolve o cristianismo em relacdo ao

cuidado de si esta no modo de conceber a salvacdo depois da morte. Embora a

33 | dem, p. 269.
134 |dem, p. 270.
135 |dem, p. 272.
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busca pela salvacdo na fé cristd possua o sentido do cuidado de si, isso difere da
abordagem desenvolvida pelo pensamento greco-romano ao tratar do tema:
cuidado de si, para a filosofia ocidental, tem a ver com a busca de um modo de ser

que seja benéfico ao outro.**

133

Acesso a verdade

Como tem sido assinalado, a preocupacao de Foucault ao tratar da tematica
da subjetividade é, em ultima analise, verificar a relacdo possivel entre sujeito e
verdade. Com a Histéria da loucura, ja em 1961, ele identifica um campo de
investigacdo das experiéncias em que uma cultura expde valores que lhes séo
caracteristicos. Isso desperta o interesse pelo surgimento do que poderia se
chamar de “o homem verdadeiro”. Ao analisar essa primeira atitude, Alexandre
Filordi de Carvalho reconhece que, no trabalho de Foucault, hd um interesse no
fato de que “as percepgodes da loucura que vao se modificando também alteram a
relacdo do homem com a verdade até chegar ao ponto em que, por nao ser mais 0
louco considerado insano, mas alienado, aquele que, sendo o que é, carrega um
outro”.**” Implica que:

[...] o homem néo é mais considerado numa espécie de recuo absoluto em
relacdo a verdade; ele é, ai, sua verdade e o contrario de sua verdade; é
ele mesmo e outra coisa que ndo ele mesmo; é considerado na
objetividade do verdadeiro, mas € verdadeira subjetividade; esta
mergulhado naquilo que é sua perdicdo, mas s6 entrega aquilo que quiser
entregar; é inocente porque ndo é aquilo que é, e culpado por ser aquilo
que ndo é.

z

E isso que remete a compreensdo que norteara o entendimento sobre a
verdade no Gltimo Foucault, cujas bases foram langadas desde o inicio. Esse modo
de ver é que permite notar que “0 ser humano ndo se caracteriza por um certo

relacionamento com a verdade, mas detém, como pertencente a ele de fato,

136 Cf. Idem, p. 273.

137 CARVALHO, A. F. Histéria e subjetividade no pensamento de Michel Foucault. Tese de
Doutorado. Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Universidade de S&o Paulo, S&o
Paulo, 2007. p. 35

1% FOUCAULT, Michel. Histéria da loucura na idade classica. p. 573.
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simultaneamente ofertada e ocultada, uma verdade”.'*® Pertencer a uma verdade
corresponde a estar inserido em um certo ordenamento, numa rede de saberes,
num espaco historico que permite que se estabeleca um modo de ser que pode se
tornar conhecido e pensado.

Na aula inaugural do Collége de France, em 1970, Foucault faz uma
distingdo entre verdade e vontade de verdade, na medida em que a verdade tenha
se deslocado, ainda na antiguidade grega, do ato de enunciacdo para o proprio
enunciado, como um critério que permite distinguir o verdadeiro do falso.

Como se poderia razoavelmente comparar a forca da verdade com
separacBes que, de saida, sdo arbitrarias, ou que a0 menos, se organizam
em torno de contingéncias histéricas; que ndo sdo apenas modificaveis,
mas estdo em perpétuo deslocamento; que sdo sustentadas por todo um
sistema de instituigdes que as impdem e reconduzem; enfim, que néo se
exercem sem pressdo, nem sem ao menos uma parte de violéncia.**

Jirgen Habermas entende que a verdade para Foucault ¢ “um pérfido
mecanismo de exclusdo ja que s6 funciona sob a condicdo de permanecer oculta a
vontade de verdade que nele se impde em cada caso”.**! Os critérios de validade
que fazem a distin¢do entre verdadeiro e falso se baseiam em regras que estdo
subjacentes e que constituem o discurso. Diz Habermas: “As proprias estruturas
que possibilitam a verdade ndo podem ser verdadeiras ou falsas, de modo que s6 é
possivel perguntar pela funcdo da vontade expressa nelas, assim como pela
genealogia dessa vontade com base em um plexo de préticas de poder”.**?

Foucault se apropria da no¢do de vontade de verdade de Nietzsche, em que
a legitimacdo do discurso da ciéncia ou mesmo a pretensdo de uma cientificidade
se da por meio de um controle. “Essa incondicionada vontade de verdade: o que ¢
ela?”, indaga Nietzsche. “E a vontade de ndo se deixar enganar? E a vontade de
ndo enganar? Pois também desta Gltima maneira poderia ser interpretada a
vontade de verdade: pressuposto que sob a generalizagdo ‘eu ndo quero enganar’
esteja incluido também o caso particular ‘eu ndo quero me enganar’”.*** Mais
adiante, Nietzsche dird: “consequentemente, ‘vontade de verdade’ ndo quer dizer

‘eu ndo quero me deixar enganar’, mas sim — ndo ha nenhuma escolha — ‘eu nao

39 | dem, p. 575.

10 FOUCAULT, Michel. A ordem do discurso. Sdo Paulo: Loyola, 2005. p. 13-14.

11 HABERMAS, Jiirgen. O discurso filoséfico da modernidade. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2002. p. 347.

2 | dem, p. 348.

3 NIETZSCH, Friedrich W. A gaia ciéncia. In: Obras incompletas. 3. ed. S&o Paulo: Abril
Cultural, 1983. p. 212.
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quero enganar, nem sequer a mim mesmo’: — € Com iSSo estamos no terreno da
moral.”**

Para Foucault, no entanto, essa vontade de verdade tende a exercer uma
espeécie de pressao e uma forma de coercao sobre o0s outros discursos, responsavel
pela separacdo entre o verdadeiro e o falso e que assume 0s procedimentos de
exclusdo. Ele diz que ¢ “como se para nos a vontade e suas peripécias fossem
mascaradas pela propria verdade em seu desenrolar necessario”.** Nesse sentido,
“o discurso verdadeiro, que a necessidade de sua forma liberta do desejo e libera
do poder, ndo pode reconhecer a vontade de verdade que o atravessa; e a vontade
de verdade, essa que se imp0e a n6s ha bastante tempo, é tal que a verdade que ela
quer ndo pode deixar de mascara-la”.**® Ou seja, o verdadeiro ndo se define pela
conformidade com uma coisa nem com a correspondéncia entre duas coisas, mas
por uma ordem que Se apresenta nas coisas como uma lei interior e que emerge a

147

partir de um olhar e de uma enunciagdo.”" Dito de outro modo: “A verdade esta

no discurso, € ndo no homem, porguanto este emerge na historicidade do proprio
discurso.”**®

Isso implica dizer que o problema da verdade é tratado a partir do modo
como a subjetivacdo é problematizada. Deleuze registra que:

[...] O uso dos prazeres tira a conclusdo de todos os livros precedentes
quando mostra que o0 verdadeiro s6 se dd ao saber através de
“problematizagdes” e que as problematizacdes s6 se criam a partir de
“praticas”, praticas de ver e praticas de dizer. Essas praticas, o processus
e o procedimento constituem o processo do verdadeiro, “uma historia da

verdade”.**

Para Foucault, a verdade ndo existe fora de uma relagdo de poder. “A
verdade € deste mundo; ela é produzida nele gracas a multiplas coercdes e nele
produz efeitos regulamentados de poder.”**° Diz respeito a um regime de verdade

que cada sociedade mantém, um conjunto de procedimentos que sdo regulados

14 |dem, p. 213

S FOUCAULT, Michel. Op. cit., p. 19-20.

148 |dem, p. 20.

17 «A ordem é ao mesmo tempo aquilo que se oferece nas coisas como sua lei interior, a rede
secreta segundo a qual elas se olham de algum modo umas as outras e aquilo que soO existe através
do crivo de um olhar, de uma atengdo, de uma linguagem.” FOUCAULT, Michel. As palavras e
as coisas. S&o Paulo: Martins Fontes, 2002. p. XVI.

18 CANDIOTTO, Cesar. Foucault e a critica da verdade. Belo Horizonte: Auténtica, 2010. p.
29.

S DELEUZE, Gilles. Foucault. Op. cit., p. 73.

1% EOUCAULT, Michel. Verdade e poder. In: FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. Rio
de Janeiro: Graal, 1995. p. 12. Entrevista publicada em 1977.
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para a vida em sociedade, que orientam a formacdo dos discursos, 0s mecanismos
de controle que identificam o verdadeiro, 0os procedimentos que permitem o
acesso a verdade e o que define quem tem a capacidade de dizer o que é
verdadeiro.

[...] a “verdade” é centrada na forma de discurso cientifico e nas
instituicbes que o produzem; estd submetida a uma constante incitacdo
econbmica e politica (necessidade de verdade tanto para producédo
econdmica, quanto para o poder politico); é objeto, de varias formas, de
uma imensa difusdo e de um imenso consumo (circula nos aparelhos de
educacdo ou de informacdo, cuja extensdo no corpo social € relativamente
grande, ndo obstante algumas limitacGes rigorosas); € produzida e
transmitida sob o controle, ndo exclusivo, mas dominante, de alguns
grandes aparelhos politicos ou econémicos (universidade, exército,
escritura, meios de comunicacédo); enfim, é objeto de debate politico e de
confronto social (as lutas “ideologicas™).’*!

O que Foucault entende por verdade, portanto, refere-se a um conjunto de
procedimentos que se encontram regulados para a producdo, ordenamento,
circulagdo e funcionamento de enunciados. “A verdade esta circularmente ligada a
sistemas de poder que a produzem e a apoiam, e a efeitos de poder que ela induz e
que a reproduzem.”152

Em sua ultima fase, Foucault estd empenhado em descobrir de que maneira
um saber se constitui e quais as relacdes que o pensamento mantém com a
verdade. Ele dira: “O que procuro fazer € a historia das relagdes que o pensamento
mantém com a verdade; a histdria do pensamento, uma vez que ela é pensamento
sobre a verdade.”**® E isso ele fez através da problematizacdo da subjetividade
como um conjunto de praticas discursivas e ndo discursivas que permite que uma
coisa entre em um jogo de verdade e se constitua como objeto para 0 pensamento.

Ao investigar 0s modos como o sujeito entra em um determinado jogo de
verdade, Foucault aborda a questdo do saber-poder a partir de instrumentos que
permitem que 0s sujeitos se constituam, que sao as praticas de si, 0 que chama de
jogos de verdade. Como o sujeito ndo é uma substancia, mas uma forma que se
constitui a partir de relagdes e interferéncias, Foucault estd interessado em como
diferentes formas de sujeito sdo construidas historicamente em relacdo aos jogos

de verdade. Uma vez que as relagOes de poder estdo presentes em todo o campo

51 1 dem, p. 13.

52 | dem, p. 14.

13 FOUCAULT, Michel. O cuidado com a verdade. In: FOUCAULT, Michel. Ditos e escritos V:
ética, sexualidade, poder. p. 241. Entrevista publicada em maio de 1984.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

70

social e que ha ainda estados de dominacdo, Foucault percebe que sempre ha
possibilidades de liberdade e de resisténcia.

As praticas nao sao coisas que o individuo invente, mas “sao esquemas
que ele encontra em sua cultura e que lhe sdo propostos, sugeridos, impostos por
sua cultura, sua sociedade e seu grupo social”.™* Sdo esquemas prontos, inseridos
nas relacdes humanas — que é no que consiste de fato as relacGes de poder —, que
envolvem as acBes que cada um procura exercer para dirigir sua propria conduta e
a conduta do outro. Para que haja uma relacdo de poder e ndo uma relacdo de
dominagdo, e preciso que haja, de um lado, formas de liberdade e, de outro,
possibilidades de resisténcia.

Os jogos de verdade, por sua vez, estdo relacionados a um conjunto de
regras de producéo da verdade, que sdo procedimentos que conduzem a resultados
que podem ser verdadeiros ou falsos, validos ou ndo, ganhos ou perdas, em fungédo
dos préprios principios ou regras. Ha jogos de verdade que visam a construcao de
uma verdade e ha aqueles que visam a uma descri¢do. Sendo assim, quem diz a
verdade? “Individuos que sdo livres, que organizam um certo consenso e se
encontram inseridos em uma certa rede de praticas de poder e de instituicdes
coercitivas.”™® Aquele que tem a possibilidade de formular a verdade tem
também o poder de expressa-la como quiser.

Dentre as préaticas e exercicios que possibilitam o acesso a verdade, alguns
chamam a atencdo de Foucault. Em conferéncia proferida em 1978 — cujo tema
ficou conhecido pela pergunta: o que é a critica? — reconhece que a modernidade
inaugurou “uma certa maneira de pensar, de dizer, de agir igualmente, uma certa
relacdo com o que existe, com 0 que se sabe, o que se faz, uma relacdo com a
sociedade, com a cultura, uma relacdo com os outros também, e que se poderia
chamar, digamos, de atitude critica”. 1%

O que chama de atitude critica consiste huma pratica ou uma virtude que
se relaciona diretamente com a verdade enquanto um devir. O papel da critica tem
a funcdo de analise das condicGes de exercicio da razdo e de definicdo do presente

a que se pertence. Isso leva a consideracdo de que:

1 FOUCAULT, Michel. A ética do cuidado de si como prética de liberdade. In: idem, p. 276.

155 |1 dem, p. 283.

1% FOUCAULT, Michel. Qu’est-ce que la critique? Critique et Aufklarung. Bulletin de la Societé
francaise de philosophie. Vol. 82, ne 2, abr/jun 1990. p. 36. Conferéncia proferida em 27 de maio
de 1978.
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Estamos na era de uma racionalidade dividida, fendida, de certo modo
por dentro: cada vez mais totalizante, mas constantemente confrontada
com o intotalizavel (este é o paradoxo liberal). Dai a possibilidade de
novas formas de luta. A critica é igualmente, com efeito — € seu terceiro
sentido — a experiéncia permanente de ultrapassagem, que precisa ser
reencenada, das linhas de crise que atravessam um sistema (suas
fronteiras).™’

Ele procura entender essa atitude a partir do que chamou de pastoral crista:
um conjunto de agdes empreendidas pela igreja que permitem que cada individuo
seja governado ou conduzido no que diz respeito a salvacdo, o que demandaria a

obediéncia como exigéncia.

Esta operacdo de direcionamento a salvacdo numa relacdo de obediéncia
a alguém deve se fazer numa tripla relagdo com a verdade: verdade
entendida como dogma; verdade também na medida em que esse
direcionamento implica um certo modo de conhecimento particular e
individualizante dos individuos; e, enfim, na medida em que esse
direcionamento se desdobra como uma técnica reflexiva comportando
regras gerais, conhecimentos particulares, preceitos, métodos de exame,
confissdes, entrevista etc.™*®

Tratava-se de uma arte de governar os homens que conferia uma direcdo
da consciéncia. Essa pratica sofreu um deslocamento do foco religioso para
dominios diversos, incluindo ai desde a arte de governar a familia, até mesmo a
arte de governar o corpo, o Estado etc. Essa governamentabilidade € que
despertard uma outra questdo: como ndo ser governado? Esse movimento € o que
da lugar, no limiar dos séculos XVI e XVII ao que pode chamar de atitude critica:
“a arte de ndo ser de tal forma governado.”™ Foi isso que deu lugar a um
conjunto de articulacGes que suscitaram o desenvolvimento de reflexGes e de
metodologias e que resultaram no modo em que se passou a tratar da relacédo entre
poder, verdade e sujeito.

E se a governamentabilidade é mesmo esse movimento pelo qual se
tratasse na realidade mesma de uma pratica social de sujeitar 0s
individuos por mecanismos de poder que reclamam de uma verdade, pois
bem, eu diria que a critica é o movimento pelo qual o sujeito se da o
direito de interrogar a verdade sobre seus efeitos de poder e 0 poder sobre
seus discursos de verdade; pois bem, a critica sera a arte da nao servidao
voluntéria, aquela da indocilidade refletida. A critica teria essencialmente
por funcdo o desassujeitamento no jogo do que se poderia chamar, em
uma palavra, a politica da verdade.'®

7 SENELLART, M. A critica da razéo governamental de Michel Foucault.

18 FOUCAULT, Michel. Qu’est-ce que la critique? Critique et Aufklarung. p. 37.
159 |dem, p. 39

190 1dem, p. 41.
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Foucault procurou entender a proposta de Kant para que a humanidade
chegue a sua idade adulta. E pela coragem de ndo se deixar ser dirigido por um
outro que lhe diz “obedec¢a” que se descobre o principio da autonomia, em que o
sentido de obedecer esta fundado nessa mesma autonomia, uma coragem de saber
que consiste em reconhecer os limites do conhecimento. Uma autonomia que traz
em si mesma a ideia da obediéncia. O tema da governamentabilidade sera
retomado mais tarde no ultimo curso que ministrou no Collége de France, de 1983
a 1984: A coragem da verdade.*®*

Essa preocupagdo também esteve presente no curso ministrado entre 1979
e 1980, O governo dos vivos,*®* quando procurou aprofundar a nogéo de governo
como um conjunto de técnicas e procedimentos que foram usados para dirigir a
conduta das pessoas a partir das praticas de exame de consciéncia e de confissao.
O cristianismo primitivo reconheceu a confissdo de pecado como um “ato de
verdade”. Nesse curso, Foucault identifica dois conceitos relacionados a essas
praticas: o primeiro é o que denominou de exomologese, que é uma espécie de
ritual através do qual visava manifestar uma verdade e a adesdo do sujeito a essa
verdade; o segundo foi chamado de exagoreusis, que € o modo como se
estabelecia a relacdo entre o crente e o confessor, a maneira de conduzir o exame
de consciéncia e a responsabilidade de se declarar os movimentos do pensamento
em sua totalidade. A finalidade é aprender os caminhos que 0 pensamento
percorre para, assim, descobrir sua origem e orientar as decisdes a serem tomadas,
cujo foco é a vida contemplativa.

A obediéncia incondicional, o exame ininterrupto e a confissdo exaustiva
formam, portanto, um conjunto onde cada elemento implica os dois
outros; a manifestacdo verbal da verdade que se esconde no fundo de si
mesma aparece como uma peca indispensavel ao governo dos homens
uns pelos outros, tal como foi realizado nas instituicdes monésticas.'®

Foucault ndo esteve preocupado em empreender uma historia da verdade,
assim como ndo quis fazer uma historia do sujeito, nem mesmo uma teoria da

verdade ou do sujeito, mas ele sempre esteve preocupado em saber em que

161 Cf. FOUCAULT, Michel. Le courage de la verité: Le gouvernement de soi et des autres.
Coursa u Collége de France, 1983-1984. Edition établie par Francois Ewald et Alessandro
Fontana, par Frédéric Gros. Paris: Gallimard, 2009. Publicado no Brasil com o titulo: A coragem
da verdade. Séo Paulo: Martins Fontes, 2011.

162 Foi utilizado aqui o resumo do curso escrito por Foucault. In: FOUCAULT, Michel. Resumos
dos Cursos do College de France (1970-1982). Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1977.

163 |dem, p. 105.
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medida aquilo que o sujeito diz pode ser inscrito em categorias de verdadeiro ou
falso, quais os jogos de verdade presentes nos modos de subjetivacdo que
validaram alguns saberes e desprezaram outros. Nesse sentido, a verdade néo sera
vista como um direito dado ao sujeito, mas implicara o acesso a ela a partir de

exercicios e préaticas inseridos na dindmica da vida social.

1.4

Concluséo preliminar

A questdo fundamental que € levantada neste capitulo é se Michel
Foucault pode ser considerado como um parceiro para o didlogo com a teologia.
Normalmente, o que se depreende em um primeiro momento é que sua abordagem
critica e contundente ndo oferece um programa de acdo ou mesmo uma linha
mestra que aponte para que se lance um novo olhar para o objeto da teologia.
Porém, através da investigacdo da trajetoria de Foucault em sua Ultima fase
percebe-se a transversalidade de seu pensamento com a teologia.

A preocupacdo em aproximar o pensamento foucaultiano com a teologia
se enquadra na mesma proposta de aproximacdo entre teologia e filosofia. Pode-se
até entender que se trata de uma tarefa voltada para o que poderia se chamar de
teologia filoséfica. Uma vez que a temética de Foucault se volta para a questdo do
sujeito e 0 acesso a verdade, interessa para a teologia o seu modo de abordagem a
respeito de como os saberes sdo construidos e como acontecem as condi¢bes de
producdo do conhecimento, a fim de que se promova uma visdo critica da
realizacdo do conhecimento teoldgico.

No levantamento a respeito da trajetéria de Foucault, fica evidente que ndo
se estd diante de um pensador cristdo nem de alguém interessado em fazer
teologia. Nem mesmo sua opcédo de vida poderia indicar algum interesse para que
a teologia se ocupe da totalidade de sua obra. Entretanto, ndo ha como se evitar
seu olhar critico sobre a historia do pensamento ocidental, principalmente
levando-se em consideracgdo que o ocidente foi profundamente marcado pela acdo

cristd, estabelecendo uma perspectiva moral, uma rede de saberes e relagdes de
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poder que acabaram construindo um modo de afirmagdo do sujeito como
possuidor de uma verdade.

E nesse contexto das investigagbes de Foucault que sera construido o
objeto de interesse da presente pesquisa, ressaltando-se o rumo gque tomou sua
obra ao final de sua producdo académica. Sua preocupacdo com 0s modos de
interdicdo das estruturas de poder e dos modos de constru¢do do saber sobre o
sujeito, engendrados pela modernidade, despertam o interesse pelas técnicas e
exercicios voltados para o cuidado de si como critério para a analise do acesso a

verdade.
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Capitulo 2

Espiritualidade como cuidado de si

“Para a espiritualidade a verdade ndo é simplesmente o que é dado ao
sujeito a fim de recompensa-lo, de algum modo, pelo ato de
conhecimento e a fim de preencher este ato de conhecimento. A verdade
€ 0 que ilumina o sujeito; a verdade é o que lhe da beatitude; a verdade é
0 que lhe d& tranquilidade de alma. Em suma, na verdade e no acesso a
verdade, ha alguma coisa que completa o proprio sujeito, que completa o
ser mesmo do sujeito e que o transfigura. [...] para a espiritualidade, um
ato de conhecimento, em si mesmo e por si mesmo, jamais conseguiria
dar acesso a verdade se ndo fosse preparado, acompanhado, duplicado,
consumado por certa transformacéo do sujeito, nao do individuo, mas do

proprio sujeito no seu ser de sujeito.” Michel Foucault.*®*

Michel Foucault foi titular da cadeira de Histéria dos Sistemas de
Pensamento do Collége de France desde janeiro de 1970 a junho de 1984, quando
se deu o seu falecimento. Os cursos que ministrou durante esse periodo foram
marcados por uma producgdo intensa, pela exploracdo e problematizagbes que
envolveram toda a sua producdo. Tais cursos ndo eram apenas uma descri¢do de
seu trabalho arqueoldgico e genealdgico, mas cumpriam uma funcdo de trazer
uma clareza para a compreensdo da atualidade. Os organizadores de A
hermenéutica do sujeito, curso ministrado entre 6 de janeiro e 24 de margo de
1982, afirmam que “a arte de Michel Foucault estava em diagonalizar a atualidade
pela historia”.'®® Frédéric Gros, que foi quem cuidou de transcrever as gravagoes e
analisar os manuscritos relacionados, afirma que quem acompanhou o curso viu

Foucault “em obra”, inscrevendo os textos analisados em um conjunto tedrico

164 A hermenéutica do sujeito. Trad. Marcio Alves da Fonseca; Salma Tannus Muchail. S&o
Paulo: Martins Fontes, 2004. p. 20-21.
195 1dem, p. XVIII.
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dindmico, de forma que o curso assume a forma de “um laboratdrio vivo mais que
de um balango rigido”.**®

Neste capitulo, a proposta € de identificar A hermenéutica do sujeito como
uma obra representativa das provocacdes de Michel Foucault para a teologia, cuja
anélise pode conduzir & compreensdo dos procedimentos empregados na fixacdo
da identidade do sujeito em funcgdo das relagdes do conhecimento de si e do
cuidado de si que oferecem uma contribuicdo para a reflexdo teoldgica neste
tempo. O itinerario a ser seguido comeca com a contextualizacdo do curso no
conjunto do pensamento foucaultiano em sua dltima fase, segue na analise do
texto que foi produzido e que hoje constitui o livro L hermeneutique du sujet™®’ e
termina com a identificacdo de aspectos conflitantes e provocadores que

interessam a uma reflexdo teoldgica na contemporaneidade.

2.1

O contexto da hermenéutica de si

A escolha do curso apresentado por Michel Foucault ndo se deu por acaso,
mas a partir da constatacdo do emprego que faz, durante 0 mesmo, do conceito
sobre espiritualidade como acesso a verdade. Para ele, isso tem a ver com técnicas
e praticas de ajustes, identificadas historicamente, que o individuo empreende
sobre si mesmo a fim de se constituir como sujeito. Antes de proceder a uma
analise mais detalhada, sera necessario situar o curso no contexto no pensamento
foucaultiano, levando em consideracdo aspectos relacionados a producdo na sua
ultima fase, que compreende o0s anos de 1980 a 1984, bem como identificar o
tema desenvolvido, que é sobre o cuidado de si, e a maneira como esse tema é

problematizado em relacdo ao cristianismo.

166 GROS, Frederic. Situagdo do curso. In: FOUCAULT, Michel. A hermenéutica do sujeito.
Trad. Marcio Alves da Fonseca; Salma Tannus Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004. p. 628.
167 Sera empregada nessa anélise a traducdo em portugués, ja citada, com consulta & edicéo
francesa: L'Herméneutique du sujet. Cours au Collége de France, 1981-1982. Edition établie par
Francois Ewald et Alessandro Fontana, par Frédéric Gros, Paris: Seuil;Gallimard, 2001 (Coll.
Hautes études).
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211

A hermenéutica de si

O curso de 1982 pode ser situado dentro de um processo de mudanca
conceitual na abordagem foucaultiana. A partir do curso anterior — sobre a relacéo
entre subjetividade e verdade —, Foucault se dedicara ao tema do cuidado de si e 0
far4 ndo mais tomado pelas preocupacdes politicas, com os dispositivos de poder
moldados pela modernidade. Sua énfase serd direcionada para uma abordagem
ética voltada para as praticas de si, tendo em vista a problematizacdo do sujeito.
Foucault mesmo afirmou que seu interesse foi o de fazer uma histéria do
sujeito.'®®
Para realizacdo desse projeto, Foucault retoma uma tematica com a qual ja
tinha se ocupado em 1976, com o primeiro volume da Histdria da sexualidade: a
vontade de saber. Em 1980, havia proferido um curso voltado para as praticas de
confissdo cristd. Nesses trabalhos, a énfase foi dada a vinculacdo entre sujeito e
verdade. De inicio, procurou mostrar como que as relaces de poder estabelecem
a obrigacdo de se dizer a verdade sobre si mesmo a partir de um outro que lhe é
superior. Foucault percebe que € na transicdo do pensamento greco-romano dos
primeiro e segundo séculos da era cristd para o pensamento dos padres da igreja,
especialmente no segundo e terceiro séculos, que se encontra a chave de
interpretacdo para o estabelecimento do acesso a verdade como controle do sujeito
tal como se da na modernidade. Os procedimentos de confissdo e de exame das
comunidades monésticas foram estabelecidos a partir de regras rigidas de
obediéncia e submissdo a alguém que exercia o poder sobre suas consciéncias.
Isso marcou a histéria do ocidente moderno, uma vez que s6 se pode falar em um
sujeito de verdade a partir de principios de sujeicdo ao outro.

E nesse ponto que Foucault fard uma analise de um momento histérico que
Ihe parece funcionar como um meio termo entre a antiguidade greco-romana e 0
cristianismo: o periodo helenistico ou da antiguidade tardia. O inventario que faz
dos textos da época, que abrange autores como Séneca, Epicteto e Marco Aurélio,

168 Cf. A hermenéutica do sujeito. Frédéric Gros, na p. 615, cita a afirmacéo de Foucault, num
texto de 1984 — Le retour de la morale —, em que diz: “Afastei-me inteiramente deste estilo na
medida em que tinha em mente fazer uma historia do sujeito.” Foucault se refere a tematizacgdo de
As palavras e as coisas, por exemplo.
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aponta para uma pratica de si e de acesso a verdade que pGe em questdo a
liberag&o do sujeito tendo em vista o seu modo de existéncia. N&o se trata mais de
modos de sujei¢do, mas de modos de subjetivacdo. Agora, a énfase se volta para
as relacdes de si para consigo. O que diferencia um momento do outro € que, no
periodo escolhido, ndo ha a interferéncia das interdi¢cdes, mas as proprias formas
de relagéo consigo.

Foucault ndo abandona sua preocupacdo inicial. Ele ndo faz um
deslocamento da politica para a ética, mas muda o foco ao dar mais énfase ao
cuidado de si e as praticas de um governo de si. Até mesmo o tema da sexualidade
sera tratado como um campo que revela o sujeito e suas relagdes com a verdade,
bem como as técnicas de existéncia e as préaticas de si. Neste novo foco, o sujeito
é aquele que se constitui a si mesmo a partir de uma préatica e ndo mais sera visto
como o sujeito que é construido pelas técnicas de dominacdo e do discurso, as
relagdes entre poder e saber. “A partir dos anos oitenta, estudando as técnicas de
existéncia promovidas pela antiguidade grega e romana, Foucault deixa aparecer
uma outra figura do sujeito, ndo mais constituido, mas constituindo-se através de
praticas regradas.”*®°

O tema de A hermenéutica do sujeito também sera desenvolvido na
retomada do projeto da Histéria da sexualidade, principalmente no terceiro
volume, O cuidado de si, que foi concluido em 1984. O curso de 1982 é uma
espécie de aprofundamento do tema do cuidado de si. Gros afirma que é como um
projeto de elaboragcdo de um livro que Foucault estaria desenvolvendo, dedicado
as técnicas de si. E bom lembrar aqui que todo o seu trabalho tem como fio
condutor a investigacdo das praticas de si. E como se ele percorresse uma “espiral
hermenéutica: o que ele faz emergir como pensamento novo, reencontra com o
impensado da obra precedente”. O modo como fard isso serd o de descrever as
estruturas de subjetivacdo como cortes transversais de uma realizacdo historica
das préticas de si.

O titulo do curso j& é uma provocacdo em si: Foucault procura opor as

0

técnicas cristds do cuidado de si'”® aos chamados exercicios espirituais da

189 In: FOUCAULT, Michel. A hermenéutica do sujeito. p. 621.

170 para Foucault, as técnicas do cuidado de si no cristianismo primitivo possuiam uma natureza
oposta as praticas de espiritualidade do pensamento greco-romano. Na espiritualidade crista, o
objetivo era arrancar a verdade do sujeito; na filosofia greco-romana, o objetivo era a
transformacgdo do sujeito pelo acesso a verdade. No curso do College de France, Foucault se
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filosofia antiga. O termo hermenéutica, segundo Gros, lembra uma postura
essencialmente crista: “a hermenéutica de si ¢ a decifrag¢do analitica ¢ meticulosa
dos préprios estados de consciéncia, a leitura nos préprios pensamentos de tracos
de desejo, etc., isto &, no fundo, tudo aquilo que as praticas de confissdo

designam”.*"

2.1.2

O sujeito ético

O curso de 1982 se insere no contexto da fase final da obra de Foucault, o
que alguns estudiosos denominam de “o Gltimo Foucault”.}’? O que fica marcado
nessa fase final de Foucault é que ele trabalha com a nogdo de sujeito como um eu
ético e ndo do conhecimento, que se constrdi a partir de exercicios, de praticas e
de técnicas que tém a ver com a existéncia. A subjetividade no Gltimo Foucault
ndo remete a um conhecimento verdadeiro ou universal, mas a uma pratica, as
relacOes de si a fim de que o individuo se construa como sujeito, como numa arte
de viver. Conforme afirma Gros:

O que significa dizer que a “‘subjetividade’ nele ndo remete
evidentemente nem a uma substdncia nem a uma determinacdo
transcendental, mas a uma refletividade que se poderia chamar de pratica:
uma maneira de se relacionar consigo mesmo para se construir, para se
elaborar.'”™

Foucault procurou, no curso de 1982, desconstruir a ideia de um sujeito da
totalidade ao elaborar uma visdo dos processos de subjetivacdo que estdo
presentes e que estabelecem a ruptura entre os critérios da antiguidade classica,

platdnica, e do cristianismo. Em todo curso, sera possivel verificar uma oposicao

preocupa com a andlise da hermenéutica de si “em relagdo ao conjunto de praticas que tiveram
uma grande importincia na antiguidade classica ou tardia”. Resumos dos Cursos do Collége de
France (1970-1982). p. 119.

1 GROS, Frédéric. O cuidado de si em Michel Foucault. In: RAGO, Margareth; VEIGA-NETO,
Alfredo (Org.). Figuras de Foucault. p. 127.

172 Expressdo usada por Paul Vayne no artigo Le dernier Foucault et sa morale, publicado na
revista Critique, Paris, Vol. XLIL, n°® 471-472, p. 933-941, 1985.

13 GROS, Frédéric. O cuidado de si em Michel Foucault. In: RAGO, Margareth; VEIGA-NETO,
Alfredo (Org.). Figuras de Foucault. p. 128.
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constante entre 0s modos de subjetivacdo platénico e cristdo, a luz dos modos de
subjetivacdo helenistica, sobretudo entre os estoicos e 0s epicuristas.

Na medida em que o cuidado de si se constitui num tema fundamental para
a antiguidade, Foucault vai demonstrar como ele é a base de uma subjetivacéo,
muito mais do que o tema do conhecimento de si. Ele afirmou no resumo que
elaborou posteriormente que “a de ter de conhecer a si mesmo foi regularmente
associada ao tema do cuidado de si. Na cultura antiga como um todo, € facil
encontrar testemunhos da importancia ao ‘cuidado de si’ ¢ da sua conexao com o
tema do conhecimento de si”.}™ E 0 que estara presente em toda a sua pesquisa
genealdgica e arqueoldgica para o curso.

Os textos selecionados para o curso sdo relacionados a exercicios que
promovem muito mais a uma intensificacdo de se si para consigo do que a uma
constituicdo de si que sirva como objeto de observagéo, de introspecgdo ou de
meditagdo. Continua Gros: “conhecer-se ndo € se dividir e fazer de si um objeto
separado que seria preciso descrever e estudar, mas permanecer totalmente
presente a Si mesmo e estar completamente atento as suas proprias
capacidades.”'"® O cuidado de si é o que permite uma relacéo de si para consigo
baseada numa total imanéncia, um ideal de completo dominio de si, uma fruicéo
de si mesmo.*"®

Ao contrario do que se pode pensar, Foucault ndo defende uma moral
individualista, distanciada de uma relacdo com o outro e alienada de uma acao
politica. Ao propor uma leitura da ética helenistica, ele ndo esti preocupado em
apresenta-la como um modelo de comportamento ideal, mas identificar nela a
maneira como o cuidado de si “se integra num tecido social e constitui um motor
de acdo politica”.!’” Nao corresponde a uma atividade solitiria ou de um
afastamento do mundo, mas de um modo de intensificagdo da interagédo social.
“Nao se trata de renunciar ao mundo € aos outros, mas de modular de outro modo

essa relagio com os outros pelo cuidado de si.”*"®

17" Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 119.

5 GROS, Frédéric. O cuidado de si em Michel Foucault. In: RAGO, Margareth; VEIGA-NETO,
Alfredo (Org.). Figuras de Foucault. p. 131.

176 Foucault elabora uma ética do sujeito que consiste no estabelecimento de um contraste entre a
espiritualidade antiga e o pensamento moderno. Cf. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da
verdade.

Y7 GROS, Frédéric. O cuidado de si em Michel Foucault. In: RAGO, Margareth; VEIGA-NETO,
Alfredo (Org.). Figuras de Foucault, p. 131.

78 |dem, p. 132.
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O cuidado de si ndo é uma atitude que se da espontaneamente, mas uma
conquista penosa que estabelece uma distancia constitutiva entre o sujeito e o
mundo, que permite um retorno do sujeito a si mesmo, distancia essa que é
regulada e refletida para que se possa agir como se deve. E o que constitui 0
sujeito da acdo capaz de estabelecer uma correspondéncia entre agao e discurso.
Os exercicios espirituais analisados se inserem nas praticas que permitem que se
estabelega essa relacdo entre o que se diz e o que se faz. “Foucault ndo cessa de
insistir sobre esse principio de austeridade: a fruicdo de si mesmo néo é da ordem
do prazer, mas visa o sentido juridico de uma posse completa, de uma imanéncia a
si total e perfeitamente igual.”*"

Gros argumenta que essa perspectiva foucaultiana permite estabelecer
conceitualmente uma distin¢do do que poderia ser chamado de um sujeito moral e
de um sujeito ético:

O sujeito moral é um sujeito dividido, separado, cortado. E o que o separa
dele mesmo é um conhecimento impossivel, um segredo. O sujeito moral
é separado de si mesmo por um segredo e destinado a tarefa indefinida,
necessariamente inacabada de se constituir a si mesmo objeto de
conhecimento inacessivel e obsedante. Sujeito da separacdo tragica e do
humor, pois, no fundo, o que se trata de conhecer é a impossibilidade de
se conhecer.*®

Em todo tempo, Foucault procura saber em que aspectos é possivel
problematizar o acesso da verdade a partir das praticas de si, uma vez que a
relaco entre sujeito e verdade se d4 como um jogo.'®* Por conseguinte, o sujeito
ético estd em oposicdo a esse sujeito moral:

O eu ético ndo estd separado pela tragica arrogancia de uma divisdo
fundamental: ele estd simplesmente defasado. Defasado em relagdo a si
mesmo, na medida em que entre si e si, ele traga a fina distancia de uma
obra a realizar: a obra da vida. O sujeito ndo é separado dele mesmo por
um desconhecimento fundamental, mas entre si e si mesmo abre-se uma
distancia de uma obra de vida a ser realizada."®

Para Foucault, a questdo primordial ndo ¢ a pergunta por “quem eu sou”,

mas “o que estou fazendo da minha vida”. A pergunta por quem se € se inscreve

79 1 dem, p. 135.

180 | dem, p. 135.

181 Candiotto vé no trabalho de Foucault a maneira de lidar com a relacéo entre sujeito e verdade
como um jogo entre verdadeiro e falso na arqueologia das praticas discursivas, nas estratégias
politicas e nas préaticas de si com o intuito de configurar uma ética do sujeito. Cf. Foucault e a
critica da verdade.

182 GROS, Frédéric. O cuidado de si em Michel Foucault. In: RAGO, Margareth; VEIGA-NETO,
Alfredo (Org.). Figuras de Foucault. p. 135.
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num contexto de obediéncia que, segundo ele, é proprio do ambiente cristdo no
ambito das praticas m monasticas de espiritualidade. J& a segunda pergunta, sobre
“o que se faz da vida”, esta inscrita num projeto de liberagdao. A primeira pergunta
remete a uma suspeita de que a consciéncia que se tem de si mesmo nao coincide
com o0 que se € de verdade, de que esse modo de ser de verdade ndo é dado ao
individuo em sua forma consciente. A questdo central levantada pela heranca
cristd é que resulta na mentalidade moderna ocidental e que da base a uma
objetivacdo do sujeito que é prdprio das ciéncias humanas.

E nesse sentido que os exercicios cristdos de confissdo, as praticas
monasticas e 0s exercicios espirituais do cristianismo estdo em oposi¢do a
subjetivacdo grega antiga: eles abrem um novo horizonte de rendncia e de
negacdo de si, na medida em que quanto menos se existe para si, mais é possivel
se conhecer. A oposicdo que fica clara, portanto, é entre o cuidado de si e a
rentncia de si. E é isso que pde em jogo a verdade, que servira como chave de

leitura para A hermenéutica do sujeito.

2.1.3

A importancia do cristianismo no pensamento de Foucault

Para Foucault, as técnicas de subjetivacdo do cristianismo, vinculadas a
normalizacdo do comportamento, a docilizacdo dos corpos e ao governo das almas
constituem o cenario historico da sociedade disciplinar que se forma na
modernidade, o que pode ser percebido nas formas juridicas, educacionais,
psiquiatricas e politicas. Dentre essas técnicas, o que Foucault chama de
hermenéutica de si tornou-se a principal para se saber o que se € e que acabou por
se constituir a principal contribuicdo da religido cristd para o conhecimento
cientifico na modernidade.

Foucault tenta demonstrar isso nos Gltimos cursos do Collége de France,

ao problematizar as técnicas de subjetivagdo no cristianismo pré-moderno.*®® Essa

183 Candiotto elabora um resumo dos modos como o cristianismo esta presente no pensamento
foucaultiano desde o primeiro momento, com o surgimento da Histdria da loucura, obra de 1961,
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preocupacao ja havia sido expostas na obra Vigiar e punir, ao analisar as praticas
disciplinares e as técnicas de fixacdo de uma identidade moral, presentes também
nos monastérios e seminarios cristdos. Durante o curso de 1977-1978, Seguranca,
territério e populacéo, Foucault analisa as praticas do poder pastoral cristdo, a
quais ele considera o inicio do modo de governar do ocidente, presente na
constituicdo do estado liberal moderno. Esse novo modo de governar tem a ver
com o que Foucault chamou de biopolitica, uma forma de regular a vida em
sociedade por meio de estratégias de intervencdo na vida das pessoas.

Esse interesse pelo cristianismo ira se consolidar com o curso de 1979-
1980, Do governo dos vivos, em que Foucault analisa escritos dos padres da igreja
em relacdo a filosofia estoica procurando estabelecer vinculos entre ambos no que
diz respeito as préaticas de si. No curso seguinte, Subjetividade e verdade, de 1980-
1981, Foucault se preocupa com questdes relacionadas a sexualidade no
pensamento estoico em contraste com aspectos ligados a pureza e ao casamento
no contexto do cristianismo, problematizando as praticas relativas ao cuidado de
si e a rendncia de si. E com A hermenéutica do sujeito, de 1982, que Foucault
estabelecera uma relacdo entre sujeito e verdade a partir da problematizacdo do
cuidado de si. Essa trajetoria se encerra com seu ultimo curso A coragem da
verdade, em 1984, quando se refere a parrhesia do movimento dos cinicos, em
comparacdo com o ideal de vida despojada e do desprendimento dos primeiros
cristdos e movimentos mendicantes medievais.

Conforme afirmam Bernauer e Carrete, “Foucault tanto se envolve com a
tradicdo cristd quanto desafia criticamente seu regime disciplinar. Torna-se ao
mesmo tempo ‘adversario e guardido’ da fé cristd, tensdo que possibilita criar
novas relagdes, mais inclusivas e menos opressoras no cristianismo”.*®* Chevallier
lembra que Foucault procura deixar claro que “o cristianismo ¢ a religido que
ligou absolutamente o reconhecimento da verdade divina (a fé) a manifestacdo da
verdade de si (a confissdo)”.*®

J. Joyce Schuld considera que, pelo fato de Foucault desenvolver uma

abordagem inquietante assim como ter uma inclinagdo para propor alternativas

até o seu ultimo trabalho no Collége de France, em 1984, ano de sua morte. Cf. As religides e o
cristianismo na investigacdo de Foucault: elementos de contexto. In: CANDIOTTO, C.; SOUZA,
P. (Org.). Foucault e o cristianismo. p. 15-22.

184 Michel Foucault and theology: the politics of religious experience. p. 1

185 0 cristianismo como confissio em Michel Foucault. In: CANDIOTTO, C.; SOUZA, P. (Org.).
Foucault e o cristianismo. p. 47.
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para as praticas sociais das instituicdes que ele critica, isso pode fazer com que a
teologia o encare com muita suspeita. A melhor das expectativas que se pode ter
no ambito da teologia a respeito das provocacbes de Foucault € que ele se
constitui em um pensador pos-moderno perigoso. Conquanto sua interpretacao
historica seja necesséria, sua repercussdo para a teologia ainda nao foi
adequadamente aplicada.

Schuld, entdo, propde um novo olhar para o pensamento foucaultiano, a
partir das abordagens que envolvem a fragilidade e o sofrimento humano. Reduzir
sua obra a uma valorizacdo do estoicismo ou a uma retérica rebelde é deixar de
lado a riqueza de seus argumentos que emerge das vozes ocultas e esquecidas em
nossa rotina e lugares cotidianos.

Embora Foucault perturbe, agite e provoque seus leitores e, embora ele
avance em direcdo e, em seguida, hesite diante das fronteiras de certos
extremos, no entanto, suas descri¢des da manipulacdo engenhosamente
perigosa do poder social ndo devem ser estranhas nem ofender as
sensibilidades cristds. A atencdo de Foucault para o proscrito e o paria,
para o0 socialmente marcado e o politicamente despossuido, combinado
com o seu desdém absoluto para os padrbes histéricos de exploracao,
deve, eu vou sustentar, ser bem recebido pela comunidade cristd como
um desconhecido estranhamente familiar.'®

A abordagem pos-moderna de Foucault ndo prejudica uma analise
teoldgica da cultura. Seus estudos, principalmente em sua ultima fase, contribuem
para que a teologia resgate o que ela perdeu com as transformacdes que afetaram a
modernidade ocidental. Schuld defende que o mal-estar que pode ser causado
pelas provocacdes de Foucault se direciona tdo somente a uma teologia de
comprometimentos filos6ficos com o humanismo e com o iluminismo. Quando a
teologia se afasta dos debates teol6gicos contemporaneos e se prende a uma
compreensdo firmada em paradigmas da modernidade, tem muita dificuldade de
compreender a andlise de Foucault a partir do cristianismo pré-moderno que
aponta para algumas ideias teoldgicas negligenciadas ou descartadas que podem
ser Uteis no contexto da pés-modernidade.

Para Chevalier, a investigacdo sobre 0 modo como se deu a ruptura entre
as praticas do cuidado de si do pensamento greco-romano para o conhecimento de

si da modernidade no que diz respeito ao acesso a verdade ocupa um lugar

18 SCHULD, J. Joyce. Foucault and Augustine: reconsidering power and love. p. 2-3
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privilegiado.*®’

Até por volta do ano de 1977, a referéncia ao cristianismo se
encontra completamente ausente. No uUltimo Foucault, o que se percebe é uma
visdo critica ao demonstrar a incidéncia de diversas praticas sob a tematizacdo do
cristianismo. Chevallier estd mais interessado em descobrir no pensamento
foucaultiano uma ideia de cristianismo como um corpo unificado de crencas,
praticas e instituicdes com uma historia de muitos séculos. De inicio, a
perspectiva parece estranha ao projeto historiografico de Foucault que quer
continuar a ser orientada para a analise local, para construir a série de arquivos
discursivos ou praticas que se cruzam apenas estrategicamente.

Para Foucault, a subjetivacdo do homem ocidental é cristd, ndo é greco-
romana. Ao contrario da antiguidade, o acesso a verdade ndo permite mais ao
sujeito sua transformacdo a um estado ontoldgico superior. Foucault se reporta,
inicialmente, a autores como Tertuliano, Hermas e Cassiano para demonstrar
como o sujeito é submetido gradualmente a uma exigéncia de exame de si em que
a falha, a duvida e a imperfeicdo serdo os fatores que determinam essa nova
maneira de ser. Foucault vé no cristianismo uma “religido da confissdo”, mas
também como “uma religido de salvacdo em ndo perfeicio”.'®®

Essa inseguranga permanente diante do Absoluto é o que conduz a agéo do
sujeito que reivindica constantemente ser governando e orientado por alguém
superior por meio da confissdo. Essa é a inovagdo que o cristianismo introduz, que
se caracteriza como poder pastoral. A importancia do poder pastoral ndo esta na
demonstracdo de forca e superioridade, mas na sua funcdo terapéutica e, por
conseguinte, na transformacdo da vida comunitdria como 0 espaco em que

reivindica a salvacdo de toda a humanidade.

O cristianismo apresenta uma relagdo com a verdade em uma
temporalidade incerta, em que as ligacOes e fidelidades sdo rompidas,
transformando o Gnico momento de adesdo do sujeito a verdade em
simples primeira vez, permitindo um segundo momento (segunda
peniténcia), que em breve serd& uma segunda vez (peniténcia
indefinidamente repetivel da confissdo).'®

Senellart entende que Foucault procura empreender um estudo do

cristianismo na perspectiva histérica do sujeito. “E a historicidade do sujeito, nio

187 cf. Michel Foucault et le christianisme
158 | dem, p. 326.
189 |dem, p. 332.
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a do cristianismo enquanto tal, que estaria no centro da reflexiio de Foucault”.*®

A compreensdo dessa linha de pensamento se inscreve na noc¢do foucaultiana de
critica ao se problematizar as circunstancias histéricas em que se da a relagdo do
sujeito com a verdade. Segundo Chevallier, “nao ha salvagdo para o cristdo sem
confissdo constante de sua verdade intima, verdade de seu desejo, de sua
sexualidade”.*®! Na espiritualidade greco-romana, a verdade esta vinculada a uma
acao que permite ao individuo uma preparacdo para as contingéncias da vida, de
modo a que construa uma relacao de si para consigo que seja plena e autbnoma. Ja
0 acesso a verdade no cristianismo serd marcado pela objetivacdo do sujeito,
tornando-o capaz de um discurso de verdade. Isso ndo quer dizer que, para
Foucault, ser grego é melhor que ser cristdo, mas que reside ai a originalidade da
proposta foucaultiana ao perceber que essa perspectiva cristd € que se
desenvolvera nas formas de conhecimento e nas relagdes de poder da
modernidade.

A verdade ndo é mais 0 que incorporo mais um pouco cada dia pelo uso
da minha razéo, sempre melhor esclarecida e sempre melhor equipada
contra a adversidade — era 0 esquema estoico — mas ela é o que nado

cesso de perder a despeito do fato que ela me é dada e dada de novo sem

cessar — é 0 esquema da pastoral cristd.'*

Chevallier vé ai que Foucault estabelece uma relacdo dialética nas praticas
cristds de verdade no periodo analisado: uma préatica privada e subjetiva; e outra,
publica e objetiva. A novidade do cristianismo € que a articulacdo entre essas duas
praticas serd uma constante na vida do sujeito, que precisa fazer um movimento
permanente de volta para Deus sem cessar em funcdo da ameaca do pecado. Por
compreender desse modo, Foucault define o cristianismo como uma “religido da

N . Cx ol
salvagdo na imperfei¢ao”. %

2.2

Andlise de A Hermenéutica do Sujeito

1% SENELLART, M. Verdade e subjetividade: uma outra histéria do cristianismo? In:
CANDIOTTO, C.; SOUZA, P. (Org.). Foucault e o cristianismo. p. 73.

91 O cristianismo como confissio em Michel Foucault. In: CANDIOTTO, C.; SOUZA, P. (Org.).
Foucault e o cristianismo. p. 48

192 |dem, p. 53.

193 Expressdo usada por Foucault no curso O governo dos vivos e citada por Idem, p. 54
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Nesta parte do trabalho, faz-se necessario uma investigacdo critica das
conferéncias realizadas por Foucault no curso de 1982. Para a analise de A

194 sera feito um levantamento dos principais temas

hermenéutica do sujeito,
abordados em suas aulas que foram realizadas durante um periodo de trés meses.
S8o cerca de treze aulas, divididas em dois momentos cada. As conferéncias
envolvem uma pesquisa de textos que abrange um periodo de cerca de oito
séculos, desde Socrates, no século V a.C., até Gregorio de Nissa, no século IV
d.C. Para Foucault, esses dois nomes sdo importantes para demarcar o
desenvolvimento das praticas do cuidado de si.'*

A analise serd feita a partir da leitura das conferéncias, anotando os
aspectos que apontam para a compreensdo do cuidado de si como uma prética.
Para facilitar a esse trabalho, procurou-se fazer um resumo das mesmas,
agrupando-as a partir dos assuntos que predominam nos textos usados na
abordagem feita por Foucault. Esses assuntos sdo identificados pelos subtitulos

usados em toda esta unidade.

221

Espiritualidade como acesso a verdade

Foucault estd preocupado em investigar de que maneira a relagdo entre
sujeito e verdade foi articulada historicamente. Ele delimita, para isso, um campo
conceitual: o cuidado de si, a preocupacdo consigo mesmo — o epiméleia heauto(
—, e 0 faz em uma oposicdo até mesmo a tradicdo filosdfica, que vé no
conhecimento de si — o gndthi seautén — uma férmula fundadora da relagdo entre
sujeito e verdade. Embora Epicteto ja tenha afirmado que o conhecimento de si

esta inscrito no centro da comunidade humana,'®® esse preceito aparece em alguns

194 Sera seguida nesta andlise a versdo em portugués publica pela Editora Martins Fontes,
conforme referéncia bibliogréfica, cotejando com os comentarios feitos por Candiotto, em
Foucault e a critica da verdade, e com o resumo elaborado por Foucault.

195 Cf. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982).

19 Foucault faz uma referéncia a estudos sobre os preceitos délficos: nada em demasia — meden
agan —, as caugdes — engye — e o0 conhecimento de si — gnothi seauton. Esses preceitos eram
enderecados aqueles que vinham ao templo de Apolo, na cidade grega de Delfos, consultar o deus
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textos filoséficos, principalmente a partir de Xenofonte e Platdo, como uma
espécie de subordinacdo ao cuidado de si. A proposta, entdo, é de conceber o
cuidado de si como “o momento do primeiro despertar”, a base para que todo
homem ocupe-se com sua alma. “O cuidado de si ¢ uma espécie de aguilhdo que
deve ser implantado na carne dos homens, cravado na sua existéncia, e constitui o
principio da agitacdo, um principio de movimento, um principio de permanente
inquietude no curso da existéncia.”*’

Trata-se, portanto, de um principio que norteia toda a conduta racional do
periodo helenistico como um “fendmeno cultural de conjunto”, que constitui um
momento decisivo na historia do pensamento que afeta, inclusive, a compreenséao
do modo de ser do sujeito moderno. Epiméleia eautou corresponde: (a) a uma
atitude do sujeito para consigo, para com 0s outros e para com o mundo; (b) a
uma certa forma de olhar que implica uma conversao a si e a uma atencao ao seu
préprio pensamento; (c) as acGes e as praticas exercidas por si para consigo
mesmo no sentido de efetivar mudancas e transformacdes no ambito da
espiritualidade.

[...] com a nocdo de epiméleia eautou, temos todo um corpus definindo
uma maneira de ser, uma atitude, formas de reflexdo, praticas que
constituem uma espécie de fendmeno extremamente importante, nao
somente na historia das nogdes e das teorias, mas na propria historia da
subjetividade ou, se quisermos, na histéria das praticas da
subjetividade.'*®

A preocupacdo com o cuidado de si na antiguidade remete a uma forma
positiva de se estabelecer um fundamento para a moral.*®® As regras que resultam
dessa compreensdo foram sendo atualizadas e transferidas para um contexto novo,
dentro do cristianismo e da modernidade, como uma ética geral e uma obrigacao

de cuidado com o outro. O tema do cuidado de si foi sendo substituido pela

a fim de lembrar regras e recomendacdes relacionadas a maneira de se conduzir. Para Foucault, o
preceito do conhecimento de si servia para que as pessoas se lembrassem de que “é-se somente um
mortal e ndo um deus, devendo-se, pois, ndo contar demais com sua prépria forca nem afrontar-se
com as poténcias que sdo as da divindade”. A hermenéutica do sujeito. p. 6.

Y97 1 dem, p. 11.

1% |dem, p. 15. Para Foucault, “seria um erro acreditar que o cuidado de si foi uma invengio do
pensamento filosofico e que constituiu um preceito préprio a vida filosofica. Era, de fato, um
preceito de vida, de um modo geral altamente valorizado na Grécia”. Resumos dos Cursos do
Collége de France (1970-1982). p. 121.

199 para Foucault, ocupar-se consigo mesmo é ocupar-se com a casa e com a cidade, seguindo
critérios da tradigdo filoséfica grega. Cf. Idem.
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preocupacdo com o conhecimento, principalmente com o pensamento cartesiano,
que acabou por desqualifica-lo no ambito da Filosofia moderna.?®

Foucault estabelece, entdo, um conceito proprio para o que é filosofia: uma

forma de pensamento que pde 0 pensamento em questdo e que permite ao sujeito
0 acesso a verdade, “que tenta determinar as condigdes e os limites do acesso do
sujeito & verdade”.®®* A essa forma de fazer filosofia ele chama de
“espiritualidade”, o conjunto de ac¢bes voltadas ndo para o conhecimento, mas
para o sujeito a fim de que se tenha acesso a verdade, incluindo-se nisso
exercicios, praticas de purificagdo, conversdes do olhar e mudancas de existéncia.
“Nas praticas da espiritualidade antiga, a verdade, tal como ela é — no sentido de
matriz de acBes —, pode transformar o sujeito, na medida em que ele sempre é
desqualificado para ser fundamento de verdade”.?%

Ao caracterizar o que vem a ser a espiritualidade segundo essa perspectiva,

Foucault leva em consideragéo que:

1) O sujeito ndo possui capacidade de verdade. A verdade ndo é dada de
pleno direito ao sujeito como a posse de um conhecimento. Para ter
acesso a verdade, é preciso que o sujeito se modifique e se desloque até
tornar-se um outro que ndo ele mesmo. Portanto, a verdade pde em
jogo 0 modo de ser do sujeito.

2) N&o pode haver verdade sem conversdo do sujeito. Esse movimento
(Foucault também wusa a expressdao “sobrevoo”) implica duas
modalidades: o movimento do éros e o trabalho da é&skesis. Um
movimento que o arranca de seu status e que promove uma pratica de
transformacéo de si em que o sujeito € o préprio responsavel.

3) O acesso a verdade produz como efeito o retorno ao proprio sujeito,
nédo sob a forma de uma recompensa, mas como algo que o completa e
que o transfigura.

Foucault resume essa caracterizacdo da seguinte forma:

[...] para a espiritualidade, um ato do conhecimento, em si mesmo e por si
mesmo, jamais conseguiria dar acesso a verdade se ndo fosse preparado,

20 «Q imperativo do conhecimento de si configura apenas a aplicagdo concreta do principio do
cuidado de si”. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 127.

21 FEOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 19.

22 CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 127.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

90

acompanhado, duplicado, consumado por certa transformacdo do sujeito,
ndo do individuo, mas do préprio sujeito no seu ser do sujeito.?®

Na antiguidade, a preocupagdo com 0 acesso a verdade e a pratica da
espiritualidade estdo inter-relacionadas de tal modo que o cuidado de si designa o
conjunto das condicdes de espiritualidade necessarias ao acesso a verdade. Isso se
distingue do paradigma adotado pela modernidade, segundo o qual o sujeito €
capaz de ter acesso a verdade porquanto esta, a verdade, é concebida como um
modo de conhecimento, que depende de um método e de condicBes objetivas para
se conhecer. Com isso, a modernidade deixa de lado a espiritualidade e adota o
caminho do conhecimento como o Unico acesso a verdade: um caminho
indefinido, marcado pela incompletude.

Se definirmos a espiritualidade como o género de préaticas que postulam
que o sujeito, tal como ele é, ndo é capaz de verdade, mas que a verdade,
tal como ela é, é capaz de transfigurar o sujeito, diremos entdo que a
idade moderna das relagGes entre sujeito e verdade comega no dia em que
postulamos que o sujeito, tal como é, é capaz de verdade, mas que a
verdade, tal como ela é, ndo é capaz de salvar o sujeito.204

Essa atitude moderna é corroborada por uma teologia fundada no
pensamento aristotélico, que adota a racionalidade como sua base tedrica e que
concebe a fé como um principio universal. E esse tipo de teologia que estabelece o
principio do sujeito cognoscente.

A correspondéncia entre um Deus que tudo conhece e sujeitos capazes de
conhecer, sob o amparo da fé é claro, constitui sem davida um dos
principais elementos que fazem [fizeram] com que 0 pensamento — ou as
principais formas de reflexdo — ocidental e, em particular, 0 pensamento
filosofico se tenham desprendido, liberado, separado das condigdes de
espiritualidade que os haviam acompanhado até ent&o, e cuja formulagéo
mais geral era o principio do epiméleia heauto(.”®®

Essa mudanca se deu de forma lenta, mas ndo se constitui em um corte
arbitrario. Antes, uma relacdo entre a filosofia do conhecimento e uma
espiritualidade que vise a transformacdo do sujeito por ele prdprio estara presente
na obra de Espinosa, Kant, Hegel, Schelling, Schopenhauer, Nietzsche, Husserl e
Heidegger, na medida em que se procurou vincular o ato de conhecimento a uma
transformacdo no ser do sujeito. E possivel atualmente encontrar um

ressurgimento das estruturas de espiritualidade até mesmo nos modos de se fazer

23 | dem, p. 21.
24 |dem, p. 24.
2% |dem, p. 36.
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ciéncia, ndo como uma nova forma de religiosidade, mas na maneira de se indagar
sobre as condicOes de acesso a verdade. A preocupag¢do com 0 que Se passa no ser
do sujeito, e que se constitui a problematizacdo presente no escopo do marxismo e
da psicanalise, envolve caracteristicas de espiritualidade visto que remete a
indagagdo sobre “o preco que o sujeito tem a pagar para dizer o verdadeiro e a
questdo do efeito que tem sobre o sujeito o fato de que ele disse, de que pode dizer
e disse, a verdade sobre si prc')prio”.206

O cuidado de si &, portanto, um principio que Socrates vai usar em seu
didlogo com Alcibiades que faz parte a uma tradi¢do social, politica e econémica,
vinculada a um exercicio de poder, a uma necessidade de saber e a um sentido de
temporalidade e de urgéncia, que coloca a questdo acerca do sujeito, quando
indaga sobre que tipo de sujeito € preciso de se ocupar: “o que € este sujeito, que
ponto € este em cuja direcdo deve orientar-se a atividade reflexiva, a atividade
refletida, esta atividade que retorna do individuo para ele mesmo? O que é este
eu??®" Essa indagacdo remete a outra: de que modo o cuidado de si pode
conduzir ao conhecimento das préaticas para o governo de si e dos outros? O que
estd em jogo na questdo do cuidado de si é a circularidade que vai do eu como
objetivo de cuidado ao governo do outro.?®® E é isso que estara implicado no

pensamento antigo.

222

Origens do cuidado de si

O aparecimento da preocupagdo com o cuidado de si se da num contexto
politico e social na antiguidade grega, como uma necessidade de andlise critica
das condicBes de existéncia e como uma superacao da ignorancia. A relacdo entre
filosofia e espiritualidade sob a forma de um “ocupar-se consigo” emerge da

necessidade de aprendizagem como consequéncia de uma certa pedagogia e uma

206 | dem, p. 40.

27 | dem, p. 50.

208 «Ocupar-se consigo é um privilégio, é a marca de uma superioridade social, por oposicio
aqueles que devem se ocupar dos outros para servi-lo ou ainda se ocupar de um oficio para poder
viver”. FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 121.
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forma cultural compreendida como paideia, como uma cultura de si. O
pressuposto é que a verdade sO pode ser atingida a partir de certas préaticas que
transformam o modo de ser do sujeito, compreendidas como tecnologias de si.
Sdo exemplos dessas praticas: ritos de purificacdo, exercicios de concentracdo da
alma, retiros e formas de resisténcia.”®®

Essas préaticas foram absorvidas pelo movimento pitagdrico e precedem ao
modo como o cuidado de si é tratado no Alcibiades de Platdo. Esse mesmo
conjunto de técnicas serdo encontradas no pensamento platénico em geral, bem
como nos textos neoplatonicos, estoicos e epicuristas. “[...] a difusdo destas
técnicas de si no interior do pensamento platénico foi apenas o primeiro passo de
todo um conjunto de deslocamentos, de reativacdes, de organizacdo destas
técnicas naquilo que viria ser a grande cultura de si na época helenistica e
romana.”?'°

Nesse sentido, Foucault inicia sua investigacdo com o dialogo de Sdcrates
com Alcibiades, principalmente quando afirma a necessidade de ‘“ocupar-se
consigo mesmo”, o que desperta a divida a respeito do que significa ocupar-se de
si. Duas perguntas sdo colocadas: “o que ¢é este eu com que se deve ocupar-se?
[...] no que deve consistir esta ocupacéo, este cuidado, esta epiméleia?”*! A
primeira questdo remete a no¢do de ‘““sujeito na sua irredutibilidade”.?? 1ss0 esta
para além de uma relacdo entre corpo e alma, como substancias, mas esta ligado a
uma noc¢ao de “sujeito de acdo instrumental, sujeito de relagdes com o outro,
sujeito de comportamentos e de atitudes em geral, sujeito também de relacdo
consigo mesmo”.?*® A segunda questdo remete ao conhecimento de si: “o cuidado
de si deve consistir no conhecimento de si”.

Dira Foucault:

E para conhecer-se a si mesmo que é preciso dobrar-se sobre si; é para
conhecer-se a si mesmo que € preciso desligar-se das sensa¢fes que nos
iludem; é para conhecer-se a si mesmo que é preciso estabelecer a alma
em uma fixidez imével que a desvincula de todos os acontecimentos
exteriores.”

29 para Candiotto, a base para a compreenséo do cuidado de si esta relacionado a uma atitude em
relacdo a si mesmo, com os outros e com o mundo, que orienta uma conversdo do olhar. Foucault
e a critica da verdade. p. 128.

219 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 63.

21 | dem, p. 65.

212 | dem, p. 69.

13 |dem, p. 71.

24 |dem, p. 86.
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Conhecimento de si e cuidado de si sdo elementos que se sobrepdem no
pensamento platénico. Esse conhecimento de si consiste em um exercicio de
reflexdo, em que o sujeito vé a si mesmo a partir do olhar sobre o outro, como
uma identidade de natureza, mas também a partir do olhar sobre alguém que €
mais perfeito e mais puro: o elemento divino.

[...] para ocupar-se consigo é preciso conhecer-se a si mesmo; para
conhecer-se, é preciso olhar-se em um elemento que seja igual a si; é
preciso olhar-se em um elemento que seja o proprio principio do saber e
do conhecimento; este principio do saber e do conhecimento é o elemento
divino. Portanto, é preciso olhar-se no elemento divino para reconhecer-
se: é preciso conhecer o divino para reconhecer a si mesmo.**

O elemento divino € o que permite que o sujeito se conheca e se
reconheca, € o elemento de identidade que reflete quem se é. Sendo assim, é
possivel alcancar sabedoria, 0 que permite a distin¢ao entre bem e mal. E através
dessa relacdo que Alcibiades se compromete a se ocupar com a justica como
preceito do ocupar-se consigo mesmo. Isso tem implicagdes politicas e
pedagdgicas. No aspecto politico, dois fatores limitadores sdo observados quando
se usa esse principio como uma generalizacdo: cuidar de si exige uma capacidade
cultural, econdmica e social; além disso, cuidar de si tem por consequéncia fazer
do individuo parte de uma elite moral. No aspecto pedagdgico, o cuidado de si é
uma necessidade que envolve a vida toda.?*®

Para Foucault, portanto, o que caracteriza o cuidado de si na tradicdo
platdnica é: (a) que o cuidado de si encontra sua realiza¢do no conhecimento de si,
(b) que o conhecimento de si como expressao do cuidado de si € 0 que da acesso a
verdade e (C) que o0 acesso a verdade é o que permite reconhecer o que ha de
divino em si mesmo. Essa concepc¢do platonica do cuidado de si serve de base
para que movimentos de espiritualidade posteriores trabalhem a relacdo do
conhecimento de si e do acesso a verdade a partir do reconhecimento do divino
em si mesmo. E esse é o clima em que se desenvolveu o que pode ser chamado
hoje de racionalidade.?’ A contribuicdo do platonismo foi a de tratar das

“condi¢des de espiritualidade que sdo necessarias ao acesso a verdade e, ao

215 | dem, p. 89.

218 «“Vale ressaltar que esse cuidado de si ndo é uma atividade de interiorizagio, mas relacional.
N&o ha cuidado de si sem relagdo com o outro.” CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da
verdade. p. 130.

Y7 Em lugar da afirmagéo da racionalidade autbnoma prépria da modernidade, a espiritualidade
antiga era compreendida “como uma arte de viver a ser desenvolvida ao longo da existéncia”.
CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 130.
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mesmo tempo, reabsorver a espiritualidade no movimento Unico do
conhecimento, conhecimento de si, do divino, das esséncias”.?!8

Embora o Alcibiades seja fundador da abordagem do cuidado de si no
contexto da Filosofia, o periodo que Foucault chama de “idade de ouro da histéria
do cuidado de si” sdo os séculos I e II de nossa era, que precede o aparecimento
dos primeiros grandes pensadores do cristianismo, como Tertuliano e Clemente de
Roma.?*® O texto do Alcibiades é marcado por: (a) um campo de interesse, que
sdo 0s jovens da aristocracia grega, (b) um objetivo, que é o de fazé-los capazes
de governar a cidade, e (¢) uma técnica, que é o conhecimento de si. Essas marcas,
entretanto, desapareceram no periodo analisado por Foucault, na medida em que o
cuidado de si passou a ser um imperativo dado a todos, em todo o tempo e sem
distingd0.??° O cuidado de si deixa de ser centrado no eu e mediado pela cidade,
para ser uma pratica de si mesmo para consigo mesmo e ndo mais como uma
forma de conhecimento de si. Ndo serd mais tratado como uma atitude do espirito,
mas um conjunto de praticas, formas de atividade.

Algumas dessas praticas, sem duvida, remetem a um conhecimento como
uma forma de atencdo e de percepcdo de si mesmo, como um examinar de si
mesmo. Porém, elas se referem também a “um movimento global da existéncia
que é conduzida, convidada, a girar de certo modo em torno de si mesma e a
dirigir-se ou voltar-se para si”.?! A maneira como se da essa generalizagdo do
cuidado de si comeca com a formulacdo de uma arte de viver, como 0 momento
da vida em que se deve ocupar-se consigo. “O cuidado de si ¢ uma obrigagao
permanente que deve durar a vida toda”.??? Ocupar-se da filosofia é uma maneira

de cuidar de si na medida em que isso remete a felicidade. Cuidar de si, portanto,

28 EOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 98.

219 para Foucault, o periodo que se inicia com o surgimento do texto do Alcebiades de Platdo até
Grego6rio de Nissa, no século 1V, a no¢do de epimeleisthai heautol como cuidado de si ndo era
empregado como uma atividade do espirito, mas sim uma forma de atividade. Somente no
pensamento cristdo que sera usado com o sentido de exercicios de espiritualidade. Idem, p. 104.

*20 Foucault reconhece que esse o cuidado de si é um privilégio de poucos, principalmente
daqueles que, por sua riqueza, origem e formacéo, tém a possibilidade de ocupar-se consigo
mesmo. Nesse caso, o cuidado de si esta vinculado ao otium, que corresponde ao “tempo que se
passa se ocupando de si mesmo”. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p.
121.

221 FEOUCALT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 105.

?22 Idem, p. 108. Foucault deixa claro que “o cuidado de si torna-se coextensivo & vida” (p. 107).
Nos resumos, dird: “Ocupar-se de si ndo €, portanto, uma simples preparacdo momentanea para a
vida; é uma forma de vida”. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 123.
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é cuidar de toda a vida durante a vida toda, cumprindo uma funcéo critica que
tende a acentuar-se cada vez mais.”*

O deslocamento do cuidado de si desde o platonismo até o periodo
helenistico acarretara algumas consequéncias. A primeira delas é que o papel da
critica ird se acentuar. “A pratica de si terd um papel corretivo tanto, a0 menos,
quanto formador. Ou ainda, a pratica de si tornar-se-4 cada vez mais uma
atividade critica em relacdo a si mesmo, ao seu mundo cultural, a vida dos
outros.”?** A prética de si tera uma dupla funcéo: a de se constituir uma forma de
instrugdo bem como uma forma de terapia. A instrucdo ndo tinha por objetivo
estabelecer um saber técnico, mas de possibilitar um mecanismo de seguranca a

225 os inforttnios da vida. Ela

fim de que se possa suportar de forma conveniente
atua sobre os erros de uma aprendizagem anterior, com o fim de corrigi-la e de
atualiza-la a fim de que se torne o que nunca se foi e que poderia ter sido. Séneca
reconheceu que “a qualidade da alma s6 pode vir depois da imperfeigdo da
alma”.?®® Trata-se de uma atividade critica que envolve a desaprendizagem do que
se recebeu na infancia.??’

A segunda consequéncia é que a pratica de si serd concebida também
como uma terapia da alma da mesma forma como os médicos cuidam do corpo,
no sentido de que todo um sistema de analogias entre medicina e filosofia pode
ser desenvolvido. A prépria préatica de si se constitui em uma operacdo médica,
como uma terapia, de modo que, “cuidar-se, ser seu préprio servidor e prestar um
culto a si mesmo”.?%®

A terceira consequéncia € o modo de tratar a velhice, como um
“coroamento, a mais alta forma de cuidado de si, 0 momento de sua recompensa
[...]7.%2° O idoso é aquele que é capaz de satisfazer-se consigo mesmo, como
alguém que ja ndo espera outras formas de prazer e de alegria porque ja atingiu a

si mesmo, ja se reencontrou, ja tem para consigo uma relacéo acabada e completa,

223 para Candiotto, o cuidado de si tem uma funcdo terapéutica, como um saber que conjuga
cuidado do corpo e da alma. Cf. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade.

224 FEOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 114.

22 Para Cadiotto, nas praticas de si o sujeito deve atuar como “médico de si proprio”. Foucault e a
critica da verdade. p. 131.

226 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 117.

227 Foucault cita um ditado dos cinicos: “aprender as virtudes ¢ desaprender os vicios”. Idem, p.
117.

228 |dem, p. 120.

229 |dem, p. 134.
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como alguém que jé& alcangcou uma meta positiva de sua existéncia. “Devemos, por
assim dizer, e nisto consiste 0 ponto central desta nova ética da velhice, nos
colocar em relacdo a vida, em um estado tal que vivamos como se ja a tivéssemos
consumado”.?** Mesmo quando jovens, deve se consumar a vida antes da morte,
atingir um estado de satisfacdo de si perfeito: “viver a vida como se fora o
derradeiro dia”. !

O cuidado de si é um principio universal, que se imp&e a todos, mas acaba
se constituindo em um privilégio de uma elite, de quem pode pagar 0 preco por
Isso: um certo modo de vida particular. “O cuidado de si implica sempre uma
escolha de modo de vida, isto é, uma separacdo entre aqueles que escolheram este
modo de vida e os outros”.?*? Desse modo, o cuidado de si é um principio que se
articula de modo sectario, como um movimento — uma “moda” — apoiado por uma
rede social de amizades que lhe d& suporte, do mesmo modo que nas sociedades
cultuais.

Assim, é preciso dizer que o cuidado de si sempre toma forma no interior
de redes ou de grupos determinados e distintos uns dos outros, com
combinagdes entre o cultual, o terapéutico — no sentido que expusemos —
e o saber, a teoria, mas [trata-se de] relacOes varidveis conforme os
grupos, 0s meios e conforme os casos. [...] Nao se pode cuidar de si, por
assim dizer, na ordem e na forma do universal. Ndo é como ser humano
engquanto tal, ndo é simplesmente enquanto pertence a comunidade
humana, mesmo se este pertencimento for muito importante [...] Somente
no interior do grupo e na distingdo do grupo, pode ele ser praticado.?

Embora na maioria dos grupos ndo haja distingdes que impecam que 0S
individuos exercam a préatica de si, poucos se mostram efetivamente capazes de
ocupar-se consigo. Dai surge a distingdo entre alguns e 0s outros, os melhores e a
multiddo, uma vez que o apelo deve ser lancado a todos, mas que poucos
atenderdo a essa voz e somente alguns terdo acesso a salvacao. Esta é a forma que
sera encontrada no cerne da mensagem cristd e no pensamento ocidental, em que
se pde em jogo a necessidade de um apelo universal que s6 pode ser ouvido por
alguns e a raridade da salvacdo da qual ninguém, em principio, estd excluido, e
“que estarda no cerne da maioria dos problemas teologicos, espirituais, sociais,

politicos do cristianismo”.?** Tudo conduz & temética da salvacdo como um

20 | dem, p. 137.
21 | dem, p. 137.
22 | dem, p. 139.
2% |dem, p. 145.
%4 |dem, p. 148.
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cuidado de si, que responde a um apelo universal, mas que de fato é reservada

para alguns.

2.2.3
O objetivo das praticas de si

A prética de si assumiu, no periodo compreendido pelo curso (os séculos |
e Il de nossa era), as seguintes caracteristicas: (a) uma imbricacdo com a formula
geral de uma arte de viver; (b) um principio incondicionado em que a regra geral é
aplicada a todos, embora nem todos sejam capazes de si. O objetivo da pratica de
si € 0 eu. Isso implica uma forma de exclusao seja pela condicdo de pertencer ao
grupo, seja pela capacidade de praticar o principio do écio como elemento
cultural. Sendo assim, o cuidado de si passa a ser tratado como o objetivo da
pratica de si, como a meta de vida para todos e, a0 mesmo tempo, uma forma rara
de existéncia. Para Foucault, tem-se ai uma concepcao vazia de salvacéo.”

Antes de investigar as contribuicGes da filosofia antiga para essa forma
vazia de salvacdo, Foucault se ocupa com a questdo relacionada ao outro como
um elemento indispenséavel para a prética de si.>*® No Alcibiades ja se apontava
trés tipos de relagdo com o outro como maestrias: (a) o outro como modelo de
comportamento, (b) o outro como transmissor de conhecimentos, principios e
habilidades e (c) o outro como aquele que exerce o dialogo. Tratava-se de um jogo
entre ignordncia e memdria em que aquele que precisa superar sua propria
ignorancia deve dispor de exemplos a serem observados. “Tem necessidade de
adquirir as técnicas, as habilidades, os principios, os conhecimentos que lhe
permitirdo viver como convém. Tem necessidade de saber [...] que ndo sabe e, ao
mesmo tempo, que sabe mais do que ndo sabe”.?’ A memoéria é o que permite

superar a ignorancia. Dai a necessidade do outro.

25 A ideia de uma salvacdo rara e, portanto, vazia de sentido, estd no cerne da acusacdo que
Foucault faz ao cristianismo. Nesse ponto do curso, Foucault reconhece que nem todos séo
capazes de si, embora a pratica de si seja dirigida a todos.

2% Ppara Foucault, “a relagdo consigo ¢ sempre considerada como devendo apoiar-se na relagéo
com um mestre, um diretor ou, em todo caso, com um outro”. Resumos dos Cursos do Collége
de France (1970-1982). p. 125.

#T FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 159.
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Superar a ignorancia, portanto, pressupde a existéncia de um mestre, um
operador da formacdo do individuo em sujeito. O estado de quem ainda néo
comecou o percurso filoséfico da préatica de si é chamado por Séneca de stultitia.
“[...] o stultus é aquele que estd assim a mercé de todos os ventos das
representacfes exteriores e que, depois que elas entram em seu espirito, ndo é
capaz de fazer separacdo, a discriminatio entre o conteldo destas representacoes e
os elementos que chamariamos, por assim dizer, subjetivos, que acabam por
misturar-se com ele”. A consequéncia disso ¢ que esse individuo ndo é capaz de
querer como convém, de ter uma vontade livre, tanto pelo fato de que o seu querer
é determinado ao mesmo tempo pelo que vem do exterior e do seu interior, quanto
por querer varias coisas que sdo contraditdérias e por mudar sua vontade
constantemente.

Querer livremente é querer o eu. Sair dessa stultitia € querer a si mesmo
como Unico objeto e isso sO6 pode ser feito por meio do outro: “o cuidado de si
necessita da presenca, da inser¢do, da intervengdo do outro”.%*® Foucault usa de
um jogo gramatical que distingue entre educare e educere: ndo se trata de uma
instru¢do, mas um modo de conduzir o outro, conduzir pela méo.

[...] € uma certa acdo que serd operada sobre o individuo, individuo ao
qual se estendera a mdo e que se fara sair do estado, do status, do modo
de vida, do modo de ser no qual se esta [...] E uma espécie de operagio
que incide sobre 0 modo de ser do prdprio sujeito, ndo simplesmente a
transmissdo de um saber que pudesse ocupar o lugar ou ser substituto da
ignorancia.?*

Esse papel é desempenhado pelo filésofo, a quem compete cuidar da
existéncia inteira dos individuos. “A filosofia ¢ o conjunto de principios e de
praticas que se pode ter a propria disposicdo ou colocar a disposi¢do dos outros,
para tomar cuidados, como convém, de si mesmo ou dos outros”.?* E ela faré isso
por meio da instituicdo escolar que, na cultura helénica, se fundava a partir de
uma relacdo de amizade entre o diretor e os dirigidos,?** que exigia um modo de
dizer baseado na franqueza, uma ética da palavra chamada de parrhesia. Ja na

cultura romana, essa instituicdo sera marcada pela atuacéo do filésofo como um

%8 | dem, p. 165.

29 |dem, p. 165-166.

2 | dem, p. 167.

241 A préatica de si tem funges pedagdgicas, que envolvem a critica, 0 encorajamento para a vida
como para um combate e a terapia das paix8es da alma e das doencas do corpo. Cf. FOUCAULT,
M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982).
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profissional, um conselheiro de existéncia, que emite pareceres circunstanciais
sobre questdes e problemas que lhe sdo apresentados.?*?

A pratica de si esta relacionada, portanto, com a filosofia e a atuacdo dos
filosofos. Na medida em que a filosofia se institucionaliza, a pratica de si é
inserida numa préatica social, em que “a relagdo de si consigo mesmo vem
manifestamente atrelar-se as relacdes de si com o Outro”.?** As relages sociais
implicam acfes e intervencbes, em termos de servicos e de conselhos, que
permitem ao outro conduzir-se como convem.

A prética de si, no periodo helenistico, envolvia o cuidado com o corpo,
com a casa e com o amor, numa referéncia constante a relacdo com o outro. ***
Esses dominios de cuidado, que envolvem o que Foucault denomina de dietética,
econdmica e erdtica, sao “ocasido, de certo modo, para o proprio eu experimentar-
se, exercer-se, desenvolver a pratica de si mesmo que € sua regra de existéncia e
objeto. [...] aparecem como os dominios de aplicagdo da pratica de si”.?*®

A prética de si se torna uma espécie de relacdo social em que o outro, com
guem se tem relacdes afetivas, assume o papel de um diretor de consciéncia como
alguém para quem se tem que prestar contas. Essa nova ética que se inaugura diz
respeito a uma relacdo verbal com o outro, que correspondera posteriormente ao
mestre, ao inspetor, ao juiz, e que se baseia na necessidade de se falar com

franqueza para o outro: que tem a ver com a nocéo de parrhesia.

224

Desenvolvimento da cultura de si

Foucault identifica que, em Platdo, serdo identificados os modos como o

cuidado de si sera concebido como um conhecimento de si: (a) o conhecimento de

242 «Basta ao sujeito saber a respeito de suas relagdes com o mundo que o rodeia, de tal modo que
aquilo normalmente constituido como verdade passe a ser escutado e lido, memorizado e vivido
como preceito. Trata-se ainda de conhecimento que, uma vez adquirido, transforma o modo de ser
do sujeito”. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 133.

#3 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 192.

244 «Q que ¢ curioso nessa pratica da alma é a multiplicidade das relagdes sociais que pode lhe
servir de suporte”. FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p.
125,

> FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 200.
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si sera tratado como uma forma de cuidado de si; (b) o conhecimento de si
introduz uma questdo politica; (c) o conhecimento de si introduz uma questdo
catartica. E nesse sentido que Alcibiades deveria ocupar-se consigo para poder
ocupar-se com a justica e, assim, tornar-se capaz de estar atento ao governo da
cidade. O cuidado de si, portanto, possui um carater instrumental em relagdo ao
cuidado dos outros. Em Platdo, o cuidado de si, a ocupagdo consigo tem a
finalidade de proporcionar o saber de uma arte de governar o outro. Esse cuidado
de si implica a salvacdo da cidade de uma forma reciproca: salvando a si mesmo,
salva-se a cidade; salvando a cidade, salva-se a si mesmo. O cuidado de si permite
que se descubra, a um s6 tempo, seu ser e seu saber.

Essa relacdo politica e catartica, porém, ndo serd mais percebida na
tradicdo neoplaténica. O que se vera é um desprendimento, uma valorizacdo do
cuidado de si como um fim em si mesmo, sem que o cuidado do outro interfira na
valorizacdo do cuidado de si. O eu passa a ser o préoprio objeto e finalidade do
cuidado de si. “Centrada apenas em si mesma, ¢ uma atividade que encontra seu
desfecho, sua completude e sua satisfacdo, no sentido forte do termo, somente no
eu, isto &, naquela atividade que é exercida sobre si”.?*°

Na medida em que o eu se torna objeto de um cuidado é estabelecida uma
aproximacdo cada vez mais acentuada entre uma arte da existéncia, concebida
como uma tékhne tol biou, e o cuidado de si. Isso corresponde ao fato de que a
filosofia sera assimilada como pensamento da verdade em que a espiritualidade
sera vista como o modo de transformacdo do modo de ser do sujeito por ele
mesmo. Trata-se de um aprofundamento do tema catartico, que exige a conversao
de si. A preocupacdo serd com a afirmacdo de uma arte de viver que permita o
acesso a verdade. Essa aproximacao se desenvolveu de uma forma mais rigorosa
no ascetismo e no monasticismo medievais, dominado pela ideia de uma
converséo.

Essa passagem para um cuidado que tem o eu como elemento que organiza
um campo tedrico e de valores, como se vé no mundo helenistico, € o que
Foucault chama de cultura de si. “[...] o acesso ao eu esta associado a certas
técnicas, praticas relativamente bem constituidas, relativamente bem refletidas e,

de todo modo, associadas a um dominio teérico, a um conjunto de conceitos e

24 |dem, p. 218.
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nogdes que o integram realmente a um modo de saber”.**’” A histéria da
subjetividade e das relagdes entre o sujeito e verdade se inscreve no contexto
dessa cultura de si que sofrera transformac6es ao longo da historia do ocidente,
incluindo-se no &mbito do cristianismo.

Essa cultura de si envolve a nogdo de salvacdo. Falar de salvacdo envolve
sempre uma questdo religiosa, mas que, no periodo helenistico, essa questdo foi
tratada no campo da filosofia. Salvar a si mesmo ndo quer dizer simplesmente
livrar-se de um perigo, libertar a alma de sua prisdo ou escapar do mundo mau.
Foucault estd preocupado em identificar significagbes positivas para a salvagao.
“Quem se salva ¢ quem esta em um estado de alerta, de resisténcia, de dominio e
de soberania sobre si, que lhe permite repelir todos os ataques e todos 0s
assaltos”.**® Para Foucault, salvacdo é o que remete & prépria vida, a uma
atividade que envolve toda a vida que é operacionalizada pelo proprio sujeito.
Trata-se da salvacdo como um dominio de si, uma ataraxia, € como uma
autossuficiéncia, em que 0 sujeito encontra recompensa por ter cuidado de si.
“Salva-se para si, salva-se por si, salva-se para afluir a nada mais do que a si
mesmo. [...] € 0 acesso a si que estd assegurado pela salvacdo, um acesso a si
indissociavel, no tempo e no interior mesmo da vida, do trabalho que se opera
sobre si mesmo”.?*°

Salvar-se é encontrar uma completude na relacdo consigo, mas isso nédo
corresponde a uma exclusdo do outro. A salvacdo do outro sera tratada como um
beneficio por ocupar-se de si mesmo. “A salvagdo do outro é como uma
recompensa suplementar a operacao e a atividade de salvacdo que obstinadamente
exercemos sobre nos mesmos”.2>° Essa concep¢éo seré desenvolvida sob a forma
de uma amizade em que nada se busca a ndo ser a propria felicidade, como uma
maneira em que se da o cuidado de si. Estard presente na concepc¢do estoica do
homem como um ser comunitario, em que buscar o proprio bem é também fazer
bem aos outros. Cuidar de si mesmo ndo € ser antissocial, na medida em que €
préprio dos homens se ocuparem consigo mesmo. Aquele que sabe ocupar-se de

si como convem sabe o que deve fazer como participante da comunidade humana.

%7 | dem, p. 221.
%8 | dem, p. 226.
9 |dem, p. 227.
20 |dem, p. 237.
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Estard presente também na maneira nobre de conduzir a propria vida, como um

homem de bem, cujo esforgo de cuidar de si resultard no cuidado dos outros.

2.25
Converséao de si

A prética de si é concebida como uma arte de viver envolvida em uma rede
de relagdes sociais, que inclui uma diversidade de formas relacionais em que a
maestria esta implicada ndo mais como uma exigéncia pedagdgica. E preciso
ocupar-se consigo para si mesmo e € isso que possibilita a relagdo com os outros.
Por essa razdo, Foucault passa a analisar uma série de textos que vdo abordar a
necessidade de se desviar de tudo o0 que atrai a atencdo para que se possa cuidar de
si. “E preciso, durante toda a vida, voltar a atengdo, os olhos, o espirito, o ser por
inteiro enfim, na direcdo de nds mesmos”.*>* Esse voltar-se na direcdo de si
mesmo, esse retorno a si € 0 que corresponde a conversao, tema que tem sido
importante para a filosofia como uma tecnologia de si que remonta a antiguidade
e que atravessa a historia do pensamento.?>?

O tema da conversdo encontra-se em Platdo com a nocdo de epistrophé,
que significa uma atitude que se baseia numa oposi¢do entre dois mundos
distintos, no desprendimento da alma em relacdo ao corpo e um conhecimento de
si. “Conhecer-se é conhecer o verdadeiro. Conhecer o verdadeiro é liberar-se”. Ja
a epistrophé da pratica de si helenistica, trata-se de um retorno a si que se da na
imanéncia do mundo, no sentido de se promover um deslocamento do sujeito para
aquilo que depende s6 dele. Isso ndo significa uma cisdo do corpo, mas ajustes de
si para consigo. Essa conversdo corresponde ainda a um exercicio, uma &skesis,
como seu elemento principal 2>
Isso se diferencia do tema da conversdo que sera tratado no cristianismo a

partir do século Ill da nossa era. A conversdo cristd, tratada como metanoia, €

2L | dem, p. 254.

»2 «Um dos efeitos da conversdo é a subjetivacdo da verdade, que se é realizada quando o
individuo procura transformar sua maneira de ser”. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da
verdade. p. 133

253 «() objetivo final da conversdo a si é estabelecer um certo numero de relagdes consigo mesmo”.
Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 123.
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diferente da epistrophé, pois implica um processo de mudanca sUbita, Unica, que
transforma o modo de ser do sujeito.”®* Corresponde a uma passagem de uma
situacdo de morte para vida, do reino das trevas para o reino da luz. Nesse sentido,

s6 pode haver conversdo na medida em que, no interior do proprio
sujeito, houver uma ruptura. O eu que se converte é um eu que renunciou
a si mesmo. Renunciar a si mesmo, morrer para Si, renascer em outro eu e
sob uma nova forma que, de certo modo, nada tem a ver, nem no seu ser,
nem no seu modo de ser, nem dos seus habitos, nem do seu éthos, com
aquele que o precedeu, € isto que constitui um dos elementos
fundamentais da converséo crista.”*

Na cultura de si do periodo helenistico, a conversdao nao implica uma
ruptura de si para consigo. Essa ruptura se da em relacdo ao que cerca 0 eu no
sentido de o liberar, em proveito de si. A conversdao desse periodo implica
também uma direcdo do olhar, que deve ser fixado em si mesmo. Ela implica
ainda que se tenha o eu como meta, para que se volte por inteiro a si mesmo.

Vemos que a conversao que aqui esta definida é um movimento que se
dirige para o eu, que nao tira os olhos dele, que o fixa de uma vez por
todas como a um objetivo e que finalmente alcanga-o e a ele retorna. [...]
N&o é uma maneira de introduzir-se no sujeito e nele marcar uma cisdo
essencial. A conversdo é um processo longo e continuo que, melhor do
gue a trans-subjetivacdo, eu chamaria de autossubjetivacdo. Fixando-se a
si mesmo como objetivo, como estabelecer uma relacdo adequada e plena
de si para consigo? E isto que est4 em jogo na conversdo.?*

A conversdo como metanoia, no pensamento do periodo helenistico, tem o
sentido de uma mudancga de opinido, de um arrependimento ou mesmo de um
remorso, como um valor negativo que precisa ser evitado. Porém, no periodo
imediatamente posterior — os séculos Ill e IV —, metanoia tera um novo sentido,
agora positivo, de mudanca do ser do sujeito para que se tenha uma vida sem
remorsos. “O cristdo € o asceta de si mesmo enquanto que o estoico € o asceta do
‘acontecimento’.”?®’

Foucault vai procurar, entdo, examinar de outro modo a questdo da
conversdo a si: vai tratar da questdo que envolve voltar o olhar para si mesmo
como um modo de conhecer a si, de maneira a ndo se interessar com 0 que se
passa com 0s outros, mas concentrar-se no cuidado de si, ter a si mesmo como

meta. Trata-se de uma vigilancia, de pensar na “trajetoria que nos separa daquilo a

24 para Foucault, a ascese é o critério de diferenciagdo entre a espiritualidade antiga e a filosofia
moderna.

%5 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 260.

% |1 dem, p. 263.

»T CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 134.
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que queremos nos dirigir ou daquilo que queremos atingir. E nesta trajetoria de si
para si, que devemos concentrar toda a nossa atengéo”.”*®

Outra preocupacéo diz respeito ao conhecimento em relacdo a defini¢do do
que € o dizer verdadeiro e o governo de si e dos outros. O que torna um
conhecimento indtil é a busca pelas causas das coisas que tangenciam a existéncia
humana, como os fenbmenos da natureza. Este tipo de conhecimento é
ornamental, difere do que € Util, que é conhecer a relacdo entre as coisas e 0 modo
de ser do sujeito: um conhecimento relacional. Trata-se de uma ética do saber e da
verdade em que um modo de conhecimento é concebido de tal maneira que
possibilite a formulacdo de prescricées, a fim de que elas modifiquem o estado do
sujeito que conhece. Um conhecimento que possa fazer o éthos, aquilo que possa
transformar o individuo em sujeito: o saber “etopoiético”. “O conhecimento util, 0
conhecimento em que a existéncia humana estd em questdo, € um modo de
conhecimento relacional, a um tempo assertivo e prescritivo, e capaz de produzir
uma mudanca no modo de ser do sujeito.”*

Entre os epicuristas, o saber “etopoiético” envolve a nogdo de physiologia,
que é o saber da natureza que remete a uma pratica de si. Ela difere da paideia,
que é um tipo de cultura geral cuja finalidade é exaltacdo do individuo. A
physiologia, por usa vez, equipa e prepara 0 sujeito para que enfrente as
circunstancias da vida. Ela visa tornar individuos que sejam dependentes deles
mesmos e permite que os individuos se orgulhem dos préprios recursos de que
dispdem.

Epicuro também se refere a um tipo de discurso em que se da, a0 mesmo
tempo, o dizer verdadeiro e 0 que se deve fazer: “um discurso que desvela a
verdade e que prescreve”.? Isso envolve a nogdo de parrhesia, que é uma técnica
que permite utilizar de forma conveniente o que se sabe para a transformacéo do
modo de ser do sujeito. Ndo é simplesmente uma franqueza ou uma liberdade de
dizer, mas uma qualidade, um modo de dizer que visa a modificacdo e a melhoria
do sujeito. O saber valido, portanto, é aquele cuja verdade afeta o sujeito, e ndo

aguele em que o sujeito se torna objeto de um discurso verdadeiro.?®*

%8 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 272-273.

29 |1 dem, p. 290.

250 | dem, p. 295.

%1 «Ora, de que precisamos para poder manter nosso dominio diante dos acontecimentos que
podem se produzir? Precisamos de ‘discurso’: de logoi, entendidos como discursos verdadeiros e
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Com a énfase na converséo a si, 0 cuidado de si torna-se uma regra a ser
aplicada a vida inteira. “E o ser inteiro do sujeito que, ao longo de toda a sua
existéncia, deve cuidar de si e de si enquanto tal. [...] E preciso que o sujeito
inteiro se volte para si e se consagre a si mesmo.”?®” Foucault identifica nos textos
sobre a conversdo de si tanto um deslocamento, em que o sujeito deve ir ao
encontro de alguma coisa que é ele mesmo, quanto um retorno a si mesmo, dando
uma ideia de circularidade, de uma trajetéria que é explicada melhor pela
metafora da navegacao.

A metéfora da navegacao implica um deslocamento efetivo que vai de um
lugar ao outro, de um estado ao outro. Implica uma meta de conduzir o sujeito ao
lugar de salvacdo, ainda que seja confrontado a riscos, perigos e
imprevisibilidades que ponham em risco a trajetéria. Implica que o sujeito domine
um saber, uma técnica, uma arte, que € muito proximo da pilotagem. Para
Foucault, essa pratica de retorno a si permite que o eu seja tratado como “a meta,
o fim de uma trajetoria incerta e eventualmente circular, que é a perigosa trajetéria
da vida”.?®® Compreender a importancia histérica desse retorno a si, tal como se
encontra no periodo helenistico, ajuda a formular como o cristianismo
empreendeu uma recusa desse modo de compreender a conversdo, apesar da
ambiguidade da maneira como o tratou.

O ascetismo cristdo afinal tem como principio fundamental que a
renincia a si constitui 0 momento essencial que nos permitira aceder a
outra vida, a luz, a verdade e a salvacdo. SO pode salvar-se quem
renunciar a si. Ambiguidade, dificuldade sem divida [...], desta busca de
salvacdo de si cuja condigdo fundamental é a rendncia de si. [...] Quanto a
mistica cristd, sabemos que também ela, se ndo inteiramente comandada,
absorvida, é pelo menos atravessada pelo tema do eu que se aniquila em
Deus, perdendo sua identidade, sua subjetividade em forma do eu, por
uma relagéo privilegiada e imediata com Deus.”*

O modo com que o retorno a si é tratado na antiguidade helenistica difere
inclusive da concepcdo moderna, marcada por tentativas diversas e fragmentadas
de se reconstituir uma ética e uma estética do eu. Porém, Foucault entende que

é possivel suspeitar que haja uma certa impossibilidade de constituir hoje
uma ética do eu, quando talvez seja esta uma tarefa urgente, fundamental,

discursos racionais. [..] O equipamento que precisamos para fazer face ao futuro é um
equipamento de discursos verdadeiros. Sdo eles que nos permitem afrontar o real.” FOUCAULT,
M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 127.

%62 FEOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 301-392.

253 | dem, p. 304.

24 1 dem, p. 304-305.
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politicamente indispensavel, se for verdade que, afinal, ndo ha outro
ponto, primeiro e ultimo, de resisténcia ao poder politico sendo na relagédo
de si para consigo.”®

A nocdo de cuidado de si e a relacdo de si para consigo tal como é
colocada na antiguidade helenistica, ganhou uma nova perspectiva com a
necessidade de conversdo de si em que se coloca em questdo a necessidade de se
constituir a si mesmo como objeto de conhecimento e a constituicdo da verdade
do sujeito, que difere do modo como é abordado no contexto do platonismo, que é
anterior, e do cristianismo, logo em seguida. No modelo platénico, hd& uma
aglutinacéo do conhecimento de si, do conhecimento da verdade, do cuidado de si
e do retorno a si como um Uunico movimento da alma, sob a forma de
reminiscéncias. JA& o modelo do cristianismo pode ser chamado de ascético-
monaéstico.

[...] neste modelo o conhecimento de si esta ligado, de modo complexo,
ao conhecimento, ao conhecimento da verdade tal como é dada no Texto
e pela Revelagéo; que este conhecimento de si é implicado, exigido pela
necessidade de que o coracéo seja purificado para compreender a Palavra;
que sé pelo conhecimento de si ele pode ser purificado; que a Palavra
precisa ser recebida a fim de que se possa empreender a purificagdo do
coragdo e realizar o conhecimento de si. Portanto, relacéo circular entre
conhecimento de si, conhecimento da verdade e cuidado de si.”®

Para se ter acesso a salvacdo, € preciso acolher a verdade dada pela
Revelacdo. Isso s6 pode ser feito sob a forma de um conhecimento purificador de
si por si mesmo que se d& a partir de uma relacdo com a verdade revelada. Trata-
se de uma circularidade que se realiza através de técnicas que tém como finalidade
decifrar os processos e movimentos secretos da alma, como uma exegese de si.
N&o é, portanto, um retorno a si, mas uma rendncia de si como objetivo dessa

pratica.”®’

O modelo exegético desenvolvido pelo cristianismo tem por finalidade
estabelecer uma distincdo com a influéncia gnéstica bem como produzir uma
espiritualidade que confere ao conhecimento de si a funcdo de identificar, por
meio de uma exegese, a natureza e a origem dos movimentos interiores da alma.
Isso difere do modelo helenistico que teve por finalidade constituir o eu como

objetivo a ser alcancado, como uma arte de si que produz paradoxalmente uma

%55 | dem, p. 306.

26 |1 dem, p. 310.

267 «“Njo ascetismo cristdo, ha 0 movimento de rentincia da vontade que resulta na objetivagio do eu
nas praticas de obediéncia; na ascese filosofica, pretende-se adquirir a subjetivacdo do discurso
verdadeiro”. CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 136.
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certa moral “exigente, rigorosa, restritiva, austera”.?®® A moral austera do modelo
helenistico foi recepcionada pelo cristianismo, que a elaborou sob a forma do que
se chama hoje de moral crista, através das técnicas de si que foram definidas pela
exegese e rendncia de si.

O modelo helenistico com o qual Foucault se ocupa procura estabelecer
uma relacdo entre o conhecimento de si e a necessidade de uma converséo a si na
medida em que todo o saber necessario deve ser direcionado a uma arte de viver, a
uma tékne tod biou. O sentido € de fazer a si mesmo objeto de contemplacéo,
como um principio do dominio de si, uma vez que a grandeza de alma € aceitar as
adversidades com firmeza e serenidade e ndo buscar bens que sdo passageiros.
“Significa que se deve encontrar o objetivo, a felicidade e o bem ultimo em si
mesmo, no préprio espirito, na qualidade da propria alma.”* O que se chamava
de bona mens envolve o critério pelo qual se adquire a plenitude da relacdo
consigo e se esta em condicBes de enfrentar a morte.

O objetivo de ocupar-se com o dominio de si € ser livre, no sentido de ser
livre de uma serviddo a si, de ser escravo de si mesmo. Embora esse tipo de
servidao seja tdo pesada e constante, cuja imposi¢do ndo pode ser vencida, ndo se
deve exigir muito de si mesmo e ndo se deve esperar recompensa de si para
consigo, como se ficasse endividado a si mesmo. Foucault compreende que essa
necessidade de liberacdo exige um exame de si que leve em consideracdo tanto
uma perspectiva de si quanto uma visdo do alto. Um exame de si, sob a forma de
uma filosofia humana, é marcado pela prépria ambiguidade da vida. Quando sob a
forma de uma filosofia do alto, a partir de um ponto de vista divino, é possivel ver
com mais nitidez o percurso, a totalidade da vida.

O que Foucault identifica € um movimento real que o sujeito empreende,
“movimento real da alma que assim se eleva acima do mundo e ¢ arrancada das
trevas, trevas que sdo este mundo aqui de baixo, [...] permanecendo porém um
deslocamento do proprio sujeito”.?’® Esse movimento se constitui num
desprendimento do defeitos e vicios, ndo como uma fuga deste mundo ou de
aniquilagéo de si, mas em que a razdo humana alcance a mesma fungéo da razéo

divina: “o que a razdo divina ¢ para o mundo, a razdo humana deve ser para o

%8 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 313.
29 1 dem, p. 322.
270 |dem, p. 335.
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proprio homem.”?"* Assim, é possivel elevar-se a um ponto mais de observacao de
si mesmo e do mundo. “Alcancamos o ponto mais alto de onde o proprio Deus vé
0 mundo e, sem jamais termos verdadeiramente nos desviado deste mundo, vemos
0 mundo a que pertencemos e, por conseguinte, podemos ver a nGs mesmos neste
mundo.”"

E essa visdo do alto que nos permite ver a exata dimens&o de nds mesmo e
daquilo que julgamos como bem a fim de nos situarmos na natureza como um
ponto. “[...] ndo se pode conhecer a si mesmo como convém sendo sob a condi¢ao
que se tenha sobre a natureza um ponto de vista, um conhecimento, um saber
amplo e detalhado que nos permita precisamente conhecer ndo apenas sua
organizacao global, mas até seus detalhes.”®”* Dessa forma, conhecimento de si e
conhecimento da natureza estdo ligados de modo que se apreende que 0 sujeito
nada mais é que um ponto, cuja interioridade ndo se constitui como um problema,
tal como se vera posteriormente com a exegese de si.

Né&o se trata de um arrancar-se do mundo, mas de uma liberacdo para que
se possa assumir uma contemplagdo de si, na qual “o objeto dessa contemplacao
seremos n6s mesmos no interior do mundo, nds mesmos enquanto ligados, em
nossa existéncia, a um conjunto de determinacdes e de necessidades cuja
racionalidade compreendemos”.?’* Isso implica um olhar sobre si mesmo e sobre
o0 mundo como atividades que estdo intimamente associadas que resultam desse
distanciamento a fim de que se posicione mais préximo de Deus e tome parte da
racionalidade divina.

Portanto, a alma virtuosa estd em comunica¢do com todo o universo, esta
atenta a contemplacdo de tudo o que constitui seus acontecimentos, atos
processos. [...] Inserir-se no mundo e ndo ser arrancado dele, explorar 0s
segredos do mundo em vez de se voltar para os segredos interiores, é
nisto que consiste a “virtude” da alma.?”

Trata-se de um percurso que torna possivel compreender a racionalidade
do mundo sem perder de vista 0 que se €. Corresponde a apreender o0 mundo e a si
mesmo em sua globalidade.

Trata-se antes de nos colocarmos em um ponto tal, a0 mesmo tempo téo
central e elevado que possamos ver abaixo de nés a ordem global do

1 | dem, p. 336.
22 | dem, p. 337.
3 | dem, p. 339.
2% |dem, p. 341.
2> |dem, p. 341.
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mundo, ordem global da qual fazemos parte. [...] Visdo do alto e de si
sobre si que engloba o mundo de que se faz parte e que assegura assim a
liberdade do sujeito nesse préprio mundo. 26

Essa liberdade ndo da ao sujeito o direito de escolha entre diferentes
modos de vida, mas permite que compreenda que o mundo tal como é e com o
qual se esté ligado se constitui como Unica alternativa, que exige a deliberacéo de

se viver ou nao.

2.2.6

Exercicios de espiritualidade

O principio do conhecimento de si que associa a conversdao de si ao
conhecimento do mundo possibilitou que se desenvolvesse uma espécie de
espiritualizacdo do saber. Além do deslocamento para um ponto em que 0 sujeito
observa a si mesmo e o mundo, Foucault lembra outro movimento do olhar, agora
para dentro de si mesmo. Isso se encontra num conjunto de praticas que 0s
filosofos helenistas desenvolveram como exercicios espirituais por se
relacionarem a principios que o0 sujeito deve trazer consigo, no seu espirito, a
saber: a nogéo do que seja 0 bem, a liberdade e o real.

Exercicios que envolvem a percepcdo, a representacdo, a memoria, a
decomposicdo foram comuns entre os estoicos e assimilados pelo cristianismo
logo em seguida. Tal como na antiguidade helenistica, os cristdos compreenderam
logo de inicio que o espirito — como sopro, como pneuma — estd sempre em
movimento. A diferenca é que a preocupacao ndo estara relacionada a natureza do
objeto representado, mas na pureza dessa representacdo como uma ideia ou
imagem. “O problema consiste essencialmente em saber se a ideia estd ou nado
misturada com concupiscéncia, se € mesmo a representacdo do mundo exterior ou
uma simples ilusdo”.?’” Se a origem dessa ideia que se tem no espirito vem de

Deus ou do diabo. Trata-se, portanto, de um modo de decifrar a interioridade, o

278 |dem, p. 344.
2T |dem, p. 363.
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préprio pensamento, uma tarefa a ser empreendida pelo sujeito como uma exegese
de si.

Para os helenisticos, os exercicios, como 0s de decomposicdo do tempo,
visavam elaborar uma noc¢éo de temporalidade em que o presente € tomado como
oportunidade de o individuo garantir sua liberdade em relagio ao que o cerca. E
preciso que se vejam as coisas em sua diversidade e descontinuidade, como uma
dispersdo, ndo em sua unidade. Esse principio deve ser aplicado a vida toda,
inclusiva a si mesmo, afinal o sujeito também possui um modo de ser marcado
pela descontinuidade. O Unico elemento de fixagdo de identidade do sujeito é a
virtude, que é vista como uma forca de coesdo da alma, como uma falsa unidade.

A Unica unidade de que somos capazes e que pode nos fundar naquilo que
somos, a identidade de sujeito que podemos e devemos ser em relacdo a
n6s mesmos, é somente aquela que somos enquanto sujeito razoaveis, isto
é, nada mais que a razdo que preside o mundo. Consequentemente, se
olharmos abaixo de nds, ou antes, se olharmos a ndés mesmos de cima
para baixo, nada mais somos que uma série de elementos distintos um dos
outros: elementos materiais, instantes descontinuos. Mas se tentarmos nos
apreender como principio razoavel e racional, perceberemos entdo que
nada mzags somos sendo parte de algo que é a razéo presidindo o mundo
inteiro.

Os exercicios espirituais tanto tinham como finalidade a dissolugdo da
individualidade, quanto estabelecer a identidade do sujeito. O sentido era de
aplicar o espirito a si mesmo e isso ndo significava estabelecer um saber sobre a
interioridade do sujeito, mas proporcionar uma mobilizacdo do saber que
provocasse um deslocamento do sujeito até um ponto elevado em que pudesse
perceber a si mesmo, que possibilitasse a esse sujeito apreender as coisas em sua
realidade e valor, que possibilitasse ao sujeito apreender-se a si mesmo em sua
propria realidade. “O sujeito deve perceber-se na verdade do seu ser.”?”® Esse
saber permite que o sujeito ndo sé encontre a sua liberdade como também que,
sendo livre, encontre a felicidade e a perfeicdo para as quais € capaz. Esse saber
da espiritualidade é que foi sendo pouco a pouco apagado para dar lugar ao saber

do conhecimento na modernidade. “Deste saber do conhecimento, o sujeito nada

2’8 |dem, p. 371-372.
2% |dem, p. 373.
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pode esperar para a sua transfiguracdo.”?®® Porém, esse saber da espiritualidade
desaparecera completamente com o Iluminismo.?*

Foucault também se concentra na andlise da pratica de si, na acdo que esta
implicada nessa conversdo de si da filosofia helenistica, que tem a ver com
aquisicdo da virtude. Essa acdo esta ligada a um saber préatico, que € resultado de
um esforgo, de um treinamento, como uma arte de si: a &skesis. Trata-se de uma
maneira de ligar o sujeito a verdade, como uma pratica da verdade que possibilita
descobrir “em que medida o fato de conhecer a verdade, de dizer a verdade, de
praticar e de exercer a verdade, pode permitir ao sujeito ndo somente agir, mas ser
como deve ser € como quer ser” 2%

O que esta envolvido na ascese helenistica é: (a) a “constituicdo de um
saber sobre o mundo como experiéncia espiritual do sujeito”® e (b) a
“constituicdo do sujeito como fim ultimo para si mesmo através e pelo exercicio
da verdade”.”® Isso difere da proposta da modernidade que exige um saber
objetivante que impde ao sujeito um conhecimento e a sujeicdo do mesmo a uma
ordem. A historia da subjetividade comporta um processo de transformacao lenta
em que se deu essa passagem da espiritualidade do saber e da préatica da verdade
para o estado do dominio do conhecimento pelo sujeito e a sujeicdo a uma lei. A
askesis era, de inicio, essa espiritualidade do saber bem como essa préatica e
exercicio da verdade.

Essa ascese (askese) difere também da ascese cristd, baseada na renincia a
si, visto que estava voltada para uma “constituicdo de uma relagdo plena, acabada
e completa de si para consigo”.?® Trata-se de dotar o sujeito do que ele ndo possui
e de prepara-lo para os imprevistos do futuro. “Na espiritualidade antiga,
sobretudo no estoicismo, a pratica ascética e suas diferentes técnicas de si visam a
subjetivacdo das enunciacfes verdadeiras por meio da transformacéo no modo de
ser do sujeito ouvinte, escriturante e dirigido.”?®® E possivel tracar uma
comparacdo entre o sabio e o atleta na medida em que ambos precisam estar

preparados apenas para aquilo com que vao se deparar. No cristianismo, esse

280 | dem, p. 375.

%81 segundo Foucault, o que faz com que o sujeito, no pensamento kantiano, tal como &, possa
conhecer, é o que faz também com que ele ndo possa conhecer a si mesmo.

822 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 385.

%83 | dem, p. 385.

%84 | dem, p. 385.

%8 |dem, p. 386.

28 CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 139.
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preparo visa, no entanto, a uma trajetoria progressiva em dire¢cdo a santidade, a
uma superacéo de si a ponto de renunciar a si.”®’ Como um atleta, o cristdo tem
um inimigo, que € ele mesmo, com quem terd que enfrentar perigos como o
pecado, a sua natureza decaida e as investidas diabolicas, ao contrario da
espiritualidade antiga, que envolvia também uma luta, mas contra o0s
acontecimentos do mundo exterior. “O atleta antigo ¢ um atleta do acontecimento.
J4 0 cristdo é um atleta de si mesmo.”?®®

Essa preparacdo do individuo — uma paraskué — consiste, portanto, em: (a)
uma aprendizagem de alguns movimentos necessarios a uma arte de viver; (b)
uma atividade discursiva que visa dotar o sujeito da capacidade do dizer
verdadeiro a partir da aquisicdo de frases (I6goi) fundadas na razdo, ou seja,
principios aceitaveis de comportamento como se essas frases falassem por ele; (c)
a um modo de ser constituido por esse discurso persuasivo que se integra ao
individuo e comanda sua agdo. O que esta implicado nessa preparacdo é a
transformacdo dos discursos verdadeiros em principios de comportamento, a
transformacéo do 16gos em éthos, de modo que a ascese seja compreendida como
aquilo que faz com que o dizer verdadeiro se torne 0 modo de ser do sujeito.
“Constituir-se a si mesmo por um exercicio em que o dizer verdadeiro se torna o
modo de ser do sujeito.”?*®

Foucault deixa claro que o objetivo da ascese filosofica do periodo
helenistico é: (a) colocar o sujeito como fim Gltimo de sua propria existéncia; (b)
equipar o sujeito para enfrentar os acontecimentos possiveis da vida, e (c) ligar o
sujeito a verdade. Isso difere de tudo o que se tem hoje por ascese, principalmente
pela influéncia do ascetismo cristdo. Essa ascese filosofica paga:

[...] é o que permite, de um lado, adquirir os discursos verdadeiros, dos
guais se tem necessidade em todas as circunstancias, acontecimentos e
peripécias da vida, a fim de estabelecer uma relacdo adequada, plena e
acabada consigo mesmo; de outro lado, e a0 mesmo tempo, a ascese é 0
gue permite fazer de si mesmo o sujeito destes discursos verdadeiros, é o
gue permite fazer de si mesmo o sujeito que diz a verdade e que, por esta

87 Em Gregorio de Nissa, a ascese assume a forma de uma rentncia de si, como uma pratica que
conduz a uma obrigagdo de conhecer a si mesmo. “O ascetismo cristdo, tal como a filosofia antiga,
se coloca sob o signo do cuidado de si e faz da obrigacdo de ter de se conhecer um dos elementos
dessa preocupagdo essencial”. FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do College de France
(1970-1982). p. 120.

88 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 389.

289 |dem, p. 395.
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enunciacdo da verdade, encontra-se transfigurado, e transfigurado
precisamente pelo fato de dizer a verdade.?®

A ascese da prética de si tem for funcdo o que Foucault chama de
subjetivacdo do discurso verdadeiro, que faz com que o individuo se torne o
sujeito do discurso verdadeiro. A ascese cristd, poréem, propde algo diferente
disso, que é a renuncia de si, ao dar énfase a um momento em que pode se ver
uma objetivacdo de si em um discurso de verdade, que é o momento da confiss&o.
Os procedimentos de subjetivacdo do discurso verdadeiro visam a que o0 sujeito
apreenda os discursos que recebeu como verdades que sdo suas a ponto de tornar-
se sujeito da enunciacdo do discurso verdadeiro. Envolvem praticas de escuta, de
leitura, de escrita e de fala que oferecem o suporte para esse modo de ascese.

A escuta é o primeiro momento dessa pratica de si em que a verdade é
apreendida pelo sujeito e que se constitui assim como seu &thos. E um exercicio
que comporta uma ambiguidade visto que envolve o sentido da audicdo e a
percepcao do l6gos, uma relacdo entre uma atitude passiva de recep¢do que nao
pode estar dissociada de uma atividade racionalmente articulada como a fala.
“Portanto, ambiguidade fundamental da audicdo: pathetikos e logikés.”?** Esse
esquema ambiguo faz com que a escuta comporte riscos, uma vez que esta sempre
sujeita a equivocos e falta de atencdo. Como a ascese da escuta é o que da acesso
a verdade, é preciso que se faca uso de uma certa arte, uma habilidade adquirida e
uma pratica assidua que possibilite a reflexdo e a purificacdo da escuta.®® E
preciso que se observe o siléncio: é preciso primeiramente escutar sem intervir. E
preciso que se desenvolva uma atengdo fixa como uma imobilidade do corpo que
possa garantir a qualidade da atencdo. Essa imobilidade do corpo tem uma funcao
moral de evidenciar um certo dominio de si. E preciso que se assuma um
compromisso, uma manifestacdo de vontade de se sustentar o discurso verdadeiro.
Trata-se, portanto, de uma ética da escuta que tem por objetivo fazer com que o
sujeito apreenda o que ouviu, faca um exame de si e lance um olhar sobre si
mesmo.

A alma que escuta deve vigiar a si mesma. Prestando atencdo como deve
aquilo que ouve, ela presta atencdo, no que ouve, a significacdo, ao

290 | dem, p. 400.

21 | dem, p. 404.

292 «A escuta exige o olhar do sujeito sobre si mesmo de maneira que, a0 memorizar o que acaba
de ouvir, tais discursos sejam subjetivados.” CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade.
p. 136
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pragma. Também presta atengdo a si mesma a fim de que esta coisa
verdadeira venha a tornar-se aos poucos, por sua escuta e sua memoria,
no discurso que ela mesma sustenta.?*®

O segundo momento dessa pratica tem a ver com uma ética da palavra.
Foucault argumenta que o modo como a leitura e a escrita sdo tratadas como uma
pratica na antiguidade helenistica retoma um conselho tirado da tradicdo

filosofica.?®*

A prética da leitura esta relacionada a uma escrita que evidencie a
assimilacdo de uma doutrina de tal modo que o sujeito se aproprie dela em sua
propria fala. Consiste em fazer resumos, coletaneas e citacdes cujo objetivo é
proporcionar uma ocasido de meditagao. A leitura ndo visa conhecer a obra de um
autor ou de aprofundar a sua doutrina, mas de proporcionar 0 jogo da meditacéo.
Trata-se de um exercicio de apropriacdo de um pensamento em que se acredite em
sua veracidade a ponto de orientar a acdo e se exercite a coisa que se pensa. O
sujeito se pde, pelo pensamento, diante de uma determinada situacdo ficticia que
Ihe permita elaborar proposicdes que sejam, a0 mesmo tempo, parte de um
discurso verdadeiro e preceitos de comportamento.

O exercicio de leitura se prolonga no exercicio da escrita como uma
atividade de assimilacdo da verdade. Escreve-se para que se possa reler para si
mesmo a fim de que se tome posse do discurso verdadeiro. Um uso para si, mas
gue também serve para orientar o outro como atividade de lembranca e de
memoria. E o que se encontra nas anotacdes para si, nas correspondéncias, nos
tratados, nos diarios de bordo que se “constituem como uma atividade do cuidado
de si e dos outros”.?%®

Para Foucault, no cristianismo, principalmente em Santo Agostinho, se
desenvolvera uma ascese preocupada com o modo como o sujeito é capaz de dizer
a verdade sobre si mesmo, notadamente na espiritualidade e na pastoral crista.
Isso se d&, de um lado, com a palavra do mestre, que esta fundada na Revelacao,
no texto escrituristico revelado, e, de outro, na possibilidade de que o dirigido tem
algo a dizer. Quanto a palavra do mestre, ha a obrigacdo de se ensinar a verdade,

de se estabelecer os preceitos e a dire¢do de consciéncia, feitos através dos atos de

2% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 422.

294 «A escritura constitui a técnica de si imprescindivel da ascese. Ela objetiva a transformacéo dos
discursos recebidos e reconhecidos como verdadeiros em principios racionais de agdo”.
CANDIOTTO, C. Foucault e a critica da verdade. p. 136.

% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 435.
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confissdo, de ensino e de pregacdo. Quanto ao que é dirigido, que é conduzido a
verdade e a salvacdo, tem a obrigacdo de dizer a verdade sobre si mesmo.

Creio que o momento em que a tarefa do dizer-verdadeiro sobre si
mesmo foi inscrita no procedimento indispensavel a salvacdo, quando
esta obrigacdo do dizer-verdadeiro sobre si mesmo foi inscrita nas
técnicas de elaboracdo, de transformacdo do sujeito por si mesmo,
quando esta obrigacdo foi inscrita nas instituicdes pastorais — pois bem,
creio que este constitui um momento absolutamente fundamental na
histdria da subjetividade no Ocidente, ou na histdria das relagdes entre
sujeito e verdade. [..] penso ser preciso considerar como um
acontecimento de grande importancia, nas relagdes entre sujeito e
verdade, 0 momento em que o dizer-verdadeiro sobre si mesmo tornou-se
uma condicdo para a salvacdo, um principio fundamental na rela¢do do
sujeito consigo mesmo e um elemento necessario ao pertencimento do
individuo a uma comunidade.*®

Na antiguidade helenistica, aquele que é conduzido a verdade ndo tem
obrigacdo de dizer a verdade, muito menos a verdade sobre si mesmo. Conquanto
sejam encontrados alguns procedimentos que obrigam a uma franqueza do dizer,
essas obrigagdes sdo instrumentais, sem valor espiritual. “O sujeito deve tornar-se
sujeito de verdade. Deve ocupar-se com discursos verdadeiros. [...] E preciso,
pois, que ele se torne sujeito de verdade, que ele proprio possa dizer o verdadeiro,
que possa dizer a si mesmo o verdadeiro.”?®” Trata-se de um modo de colocar o
sujeito a prova como aquele que diz a verdade a fim de ter consciéncia de como
esta em relacdo a subjetivacdo do discurso verdadeiro, a sua capacidade de dizer o
verdadeiro, que é o que se encontra no discurso do mestre, a verdade. %

O mestre é aquele que deve ter um discurso que se pauta no principio da
parrhesia, que “é a abertura que faz com que se diga [...] o que se tem a dizer,
com que se diga o que se tem vontade de dizer, com que se diga 0 que se pensa
deve dizer porque é necessario, porque é Util, porque é verdadeiro”.**® Esse modo
de dizer verdadeiro, que é a parrhesia, possui um sentido moral, pois corresponde
a uma qualidade que se requer do sujeito que fala e que assume uma funcéo
técnica no ambito da pratica de si em relacdo ao papel da linguagem e da palavra
nessa ascese filosofica. Trata-se de uma forma em que se da o discurso filosofico,

que exige uma maneira de dizer e que orienta a escolha das palavras que vao

2% |dem, p. 437.

27 | dem, p. 439.

2% «A escritura a releitura e a meditacio de tais discursos possibilitam implanta-los na alma como
parte do proprio sujeito. Nao se trata somente de apropriacdo de discursos de verdade para torna-
los seus , mas da constitui¢do de um eu por intermédio deles”. CANDIOTTO, C. Foucault e a
critica da verdade. p. 136-137.

2% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 440.
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produzir os efeitos desejados.*® Envolve, a0 mesmo tempo, uma técnica e uma
ética, uma arte e uma moral. “E preciso que seja um discurso tal que a
subjetividade do discipulo possa dele apropriar-se e que, apropriando-se dele, o
discipulo possa alcancar o objetivo que é o seu, a saber, ele préprio.” A verdade
ndo incide sobre o discurso, mas sobre a maneira pela qual o discurso esta

formulado.

2.2.7

Formulacao do discurso de verdade

Foucault procurou demonstrar que os exercicios de subjetivacdo do
discurso verdadeiro passam por uma ética do siléncio, que envolve uma ética e
uma técnica da escuta, e por uma ética da palavra, que envolve uma ética e uma
técnica da leitura e da escrita. *** E isso se d4 em torno do discurso do mestre, que
tem que liberar a palavra verdadeira sob determinadas regras, condigdes e
principios. Para ele, a parrhesia como esse dizer verdadeiro refere-se a uma
qualidade moral, a um éthos, e a um procedimento, uma tékhne, “indispensaveis
para transmitir o discurso verdadeiro a quem dele precisa para a constitui¢do de si
mesmo como sujeito de soberania sobre si mesmo e sujeito de veridicgéo para si
mesmo”.>%

Na parrhesia, o que estd fundamentalmente em questdo é o que assim
poderiamos chamar, de uma maneira um pouco impressionista: a
franqueza, a liberdade, a abertura, que fazem com que se diga o que se
tem a dizer, da maneira como se tem vontade de dizer, quando se tem
vontade de dizer e segundo a forma que se cré ser necessario dizer.*®

A parrhesia, portanto, é uma atitude de quem fala que corresponde a uma

liberdade de falar. O discurso da parrhesia € proprio do discurso filosofico. Isso

%0 Uma pessoa somente pode ser considerada como mestre da verdade “quando assume uma
atitude ascética, quando faz uso daquilo que os gregos denomina parrhesia.” CANDIOTTO, C.
Foucault e a critica da verdade. p. 141.

301 «[...] Os discursos verdadeiros de que precisamos ndo dizem respeito aquilo que somos, a nio
ser na nossa relacdo com o mundo, no nosso lugar na ordem da natureza, na nossa dependéncia ou
independéncia em relacdo aos acontecimentos que se produzem. N&o sdo, de forma alguma, uma
decifragdo de nossos pensamentos, de nossas representagdes, de nossos desejos”. FOUCAULT, M.
Resumos dos Cursos do College de France (1970-1982). p. 127.

%2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 450.

393 |dem, p. 450.
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envolve dois riscos: a lisonja, que afeta moralmente ao que fala, e a retérica, que
tem a ver com a técnica, com a seducdo com que se fala. Esses riscos estdo inter-
relacionados visto que “o fundo moral da retorica ¢ sempre a lisonja, € 0
instrumento privilegiado da lisonja €, bem entendido, a técnica, e eventualmente
as astlcias da retorica”.*®

A lisonja procura direcionar a fala para promover um vinculo, uma
dependéncia daquele a quem se dirige a fala com quem fala; a parrhesia, porém,
procura fazer com que aquele a quem se dirige a fala ndo necessite mais do
discurso do outro em funcdo desse discurso ser verdadeiro. A verdade é o que
garante a autonomia do sujeito que recebe a palavra, em relacdo aquele que a
pronuncia. A lisonja tem a ver com uma pratica de direcdo da conduta, de
aconselhamento, mas envolve também um problema politico, principalmente
quando se trata de uma ética de quem esta no poder — a ética do principe —, pois
deve-se orientar a conduta a partir de uma concepgdo ética que funciona como
uma regra interna a qual deve se submeter.

Quanto a retorica, a diferenca fundamental com a parrhesia é que se trata
de uma técnica que ndo tem por finalidade estabelecer uma verdade, mas que se
constitui como uma arte da persuasdo. A retorica refere-se a verdade tal como ela
é conhecida por aquele que fala. Na parrhesia, no entanto, a verdade é uma
exigéncia, pois é por meio do falar francamente que se constitui o discurso
verdadeiro. A retérica € uma arte, um modo de dizer que € modulado pelo assunto
tratado, o referente, sob a forma de uma narracdo, com suas regras discursivas,
com o fim de defender uma causa. O que define a parrhesia, no entanto, € a
ocasido do discurso, a situacdo em que os individuos se encontram, 0 momento
oportuno de se dizer a verdade. O dizer verdadeiro se dd em funcdo do outro,
daquele a quem o discurso se dirige, no momento em que a ele se dirige.
Enguanto a retorica tem por objetivo conduzir a conduta do outro para proveito de
quem fala, a parrhesia tem por objetivo fazer com que o outro constitua em si
mesmo e consigo mesmo uma relagdo autdnoma e soberana. Para que se alcance
esse objetivo, é bem possivel que o discurso filosofico faga uso de procedimentos
que sdo proprios da retorica, mas com o sentido de que seja direcionado para o

cuidado de si.

304 |dem, p. 451.
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A parrhesia é, por assim dizer, uma arte conjectural, voltada para atingir a
verdade por meios de argumentos verdadeiros e plausiveis. Difere de uma arte
metodica, que implica que se alcance a verdade por percorrer um determinado e
unico caminho. Por essa razdo, esse falar com franqueza envolve escolher o
momento oportuno. Essa arte possui também uma funcdo terapéutica visto que
permite cuidar do outro como convém. A parrhesia, portanto, pde em jogo a
relacdo entre o mestre e o aprendiz, de modo que a fala livre do mestre sirva como
estimulo para que seus alunos falem livremente entre si. O jogo da parrhesia
envolve, entdo, uma circularidade: parte do mestre, que tem o direito e o dever do
falar verdadeiro, e se volta para os discipulos como uma pratica e um modo de
relacdo entre si, em que se permite falar o que pensam, o que sentem, as faltas que
cometeram e as fraquezas que ainda ndo superaram. Essa circularidade é, segundo
Foucault, a primeira forma de uma préatica de confissdo, ainda que diferente do
que se vera com o cristianismo. Como pratica de confissdo, trata-se de:

[...] uma pratica verbal, explicita, desenvolvida e regrada pela qual o
discipulo deve responder a esta parrésia da verdade do mestre com uma
certa parrésia, uma certa abertura de coragdo que é a abertura de sua
prépria alma colocada em comunicagdo com a dos outros, operando
assim, por meio disto, 0 que é necessario para que ele realize sua prdpria
salvagdo, mas incitando também os outros a terem em relacéo a ele uma
atitude ndo de recusa, de rejeicdo e de censura, mas de elnoia
(benevoléncia), e, por meio disto, incitando todos os membros do grupo,
todos os personagens do grupo a realizarem sua salvagdo.*®

Essa condicdo servira de base para a obrigacdo do dizer verdadeiro da
confissdo cristd, na qual o que estd em questdo é uma palavra de verdade que
salva o individuo e o incita a que elabore um discurso verdadeiro que expde ao
outro a verdade sobre sua propria alma.

Outro modo de entender a parrhesia vem da medicina do periodo
helenistico, cuja concepgao se baseia na ideia de “nunca se pode curar sem saber
do que se deve curar”.**® Nesse sentido, a parrhesia é uma préatica em que se
requer um diretor, alguém que possa ser testado e escolhido como tendo dado
prova de que é capaz do dizer verdadeiro. Requer que a relagdo com esse diretor
permita que se exerca um olhar neutro e a partir do exterior, que coloca o outro

como objeto desse olhar. Requer também que o discurso tenha uma relagcdo com a

305 |dem, p. 471.
3% |dem, p. 480.
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verdade, ou seja: eloquente, transparente e ordenado, que diga o que deve ser dito
sem qualquer tipo de falseamento, de modo que dé lugar a verdade.

O fundamento da parrhesia tem a ver com a relacdo com o outro, para
quem ela € util, de modo que a verdade que se diz seja marcada pela conduta e
pelo modo de vida daquele que diz, daquele que atua como diretor. Trata-se de
uma adequacdo entre o sujeito da enunciagdo com o sujeito da conduta. Na
parrhesia, o sujeito que fala se compromete a fazer o que diz, como num pacto,
em que o sujeito da enunciacdo se coloca como exemplo. “Nao pode haver
ensinamento da verdade sem que aquele que diz a verdade dé o exemplo desta
verdade.”%"’

Essa relacdo em que o modo de ser do sujeito € modificado de aptiddes é
chamada por Foucault de “psicagogia”. Ela difere da pedagogia, que tem por
finalidade transmitir e dotar o sujeito de aptiddes que ndo possuia anteriormente.
Sdo os procedimentos psicagdgicos que serdo modificados na passagem da
antiguidade helenistica para o cristianismo. No periodo helenistico, a psicagogia
estara muito préxima da pedagogia com uma énfase sobre a figura do mestre, mas
na psicagogia cristd a énfase sera sobre a figura daquele que é guiado como aquele
que tem o dever do dizer verdadeiro.

O cristianismo, por sua vez, ira desvincular a psicagogia da pedagogia,
solicitando a alma — a alma que € piscagogizada, que é conduzida — que
diga uma verdade; verdade que somente ela pode dizer, que somente ela
detém e que ndo constitui o Unico, mas € um dos elementos fundamentais
da operacéo pela qual seu modo de ser sera modificado.*®

Na espiritualidade cristd, o sujeito da enunciacdo esta presente no interior
do seu préprio discurso, como objeto do seu discurso verdadeiro. Ele é o referente
do seu proprio enunciado. Esse é o aspecto principal que envolve a confissdo. Na
ascese filosofica do periodo helenistico, porém, o sujeito do enunciado ndo se
define pelo que ele diz que é, mas por afirmar que a verdade que ele diz pode ser
encontrada nele mesmo como uma conduta, como um modo de ser. A verdade é
assimilada de modo a que tome parte do modo de ser do sujeito, como um

principio interior que orienta a a¢do. Nessa pratica, “ndo se encontra uma verdade

%7 |dem, p. 492.
3% |dem, p. 494.
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escondida no fundo de si mesma, pelo movimento da reminiscéncia; as verdades

. e L . 309
recebidas sdo interiorizadas por uma apropria¢do cada vez mais acentuada”.

2.2.8
Ascética como formacéo do discurso verdadeiro

Outro modo de ascese com que Foucault se ocupa tem a ver com a prética
dos discursos verdadeiros, com a maneira como a verdade € transformada em
éthos. Ele identifica um conjunto de exercicios voltados para uma atividade do
sujeito em que se coloca em pratica os discursos verdadeiros, em que se torna o
sujeito ativo dos discursos verdadeiros. Por se tratar de um conjunto mais
ordenado de exercicios disponiveis aos individuos dentro de um sistema moral,
filoséfico e religioso, voltado para que se alcance um objetivo espiritual, Foucault
passa a se referir a isso como uma “ascética”. Por “objetivo espiritual”, ele
entende como uma certa transfiguracdo do sujeito enquanto sujeito de acdo dos
discursos verdadeiros.

De inicio, Foucault cita uma discussao tedrica que envolve argumentos
sobre a origem dos exercicios espirituais praticados na Grécia antiga.>*° Porém,
ele adota uma analise desses exercicios a partir de suas implicacGes historicas e
filosoficas. No periodo helenistico, o conjunto dos exercicios — a ascética — estara
desvinculado da exigéncia do conhecimento de si e do reconhecimento de si como
participante da razdo divina, diferentemente do que aconteceu no pensamento
platdnico. Embora tais abordagens possam ser encontradas nos textos analisados,
elas ndo constituem seu eixo central. S&o estes exercicios que serdo incorporados
no cristianismo, no contexto do surgimento das instituicdes monasticas, tendo em

vista a elaboracdo de uma espiritualidade antignostica. “Esta ascética filosofica,

%9 FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 129.

310 Essa discussdo tedrica envolve a investigacdo realizada por E. R. Dodds, retomada por J. P.
Vermont e H. Joly, e criticada por P. Hadot, que leva em consideragdo a hipotese de que os
exercicios espirituais da filosofia grega tém origem e sdo uma continuidade de praticas xamanicas.
Cf. FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 506 e nota 4 (p. 526).
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ou de origem filosofica, era de certo modo para o cristianismo a garantia técnica
de ndo cair na espiritualidade gnéstica.”*"*

Tratava-se, portanto, de exercicios que ndo visavam ao conhecimento e
que lancavam uma inquietacdo a respeito de si mesmo.*'? Esses exercicios
encontram no cristianismo um ambiente que permite sua sobrevivéncia e seu
desenvolvimento, com uma depuracdo desses exercicios de uma forma tal que, ao
final do século XVI e comeco do seculo XVII, uma pessoa piedosa serd sinbnimo
de alguém que praticava esses exercicios conforme as prescricdes e
recomendacgdes constantes nos manuais, nos momentos da vida para os quais era
recomendado e seguindo 0s graus de progresso na pratica desses exercicios.

Enquanto no cristianismo, essa ascética se baseia na ideia de que a vida
deve ser regrada, para a filosofia do periodo helenista corresponde a uma livre
escolha por parte do sujeito no sentido de se constituir enquanto arte de viver.
Nesse caso, obedece a uma forma que se deve conferir a prdpria vida, um estilo de
vida que ndo obedece necessariamente a uma regularidade, a uma trama que se
perpetua ao longo da vida. Essa ascética se da em duas dimensdes: uma de
meditacdo, como meletén, e outra como uma pratica, uma ginastica de preparacéo,
como gymnézein. Abrange tanto um trabalho do pensamento sobre ele mesmo que
visa preparar o individuo para os exercicios quanto uma pratica organizada em
que se pbe a prova as proprias acdes em situacbes com as quais se depara na
propria vida.

Na dimensdo dos exercicios de preparacdo, Foucault analisa as préaticas de
abstinéncias e os regimes de provas como 0s conjuntos de exercicios voltados
para a constituicdo de um estilo de vida em que o pensamento é colocado em
questdo. O que se pretende é preparar o individuo para que tenha uma atitude que
convém diante dos infortinios da vida de modo que se ponha em jogo a propria
existéncia. Desse modo, na filosofia do periodo helenistico, o cuidado de si esta
associado a uma técnica de vida cujo objetivo é a formacdo do eu. Possui 0
sentido de se elaborar uma relacéo de si para consigo como uma recompensa de se

viver a vida como uma prova.**?

31 | dem, p. 510-511.

312 «“Tem-se af, portanto, todo um conjunto de técnicas com o objetivo de vincular a verdade ao
sujeito”. FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do College de France (1970-1982). p. 130.

313 «Ainda estamos muito longe do que seria uma hermenéutica do sujeito. trata-se, a0 contrario, de
armar o sujeito de uma verdade que ndo conhecia e que ndo residia nele; trata-se de fazer dessa
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Na dimensdo dos exercicios do pensamento sobre o pensamento, Foucault
identifica que aquilo que faz com que a pessoa perceba a necessidade de cuidar de
si mesmo, no periodo helenistico, é a faculdade da razdo. E o que permite uma
duplicacdo interior visto que a razéo estabelece uma posicdo de controle e de
liberdade no uso das demais faculdades humanas. A razdo, em seu livre exercicio,
apreende os movimentos do proprio pensamento, as representacdes, 0s juizos, as
opinides e as paixdes. E o que estabelece também uma relacio de parentesco com
o divino, pois é o que permite a0 homem cuidar de si mesmo. Tal como Zeus, 0
homem ¢ o que “estd perpetuamente consigo mesmo”. 3

Para Foucault, o ocidente conheceu trés formas®"> em que o pensamento é
colocado em questdo como uma reflexividade, como um movimento que dominou
sucessivamente a préatica filosofica, comecando em Platdo e indo até Santo
Agostinho e Descartes, marcado pela passagem em que se ddo exercicios de
memoria, de meditacdo e de método, respectivamente. Nas praticas voltadas para
a meditacdo, que marcaram o periodo helenistico, o que se coloca em questdo é se
0 sujeito ético é o sujeito de verdade, do discurso verdadeiro. Foucault, entdo,
analisa os exercicios de premeditacdo dos males, o exercicio da morte e 0 exame
de consciéncia.

O que estd em jogo nesses exercicios é a formagdo de uma consciéncia
historica, no sentido de que ocupar-se consigo mesmo € ocupar-se com o0 presente.
Foucault afirmou que a meditagdo sobre a morte “tende a fazer com que se viva
cada dia como sendo o ultimo”.*'® A finalidade é de equipar o individuo de
discursos verdadeiros aos quais podera recorrer sempre que precisar. Trata-se de
uma tomada de consciéncia sobre si, um olhar sobre si a partir de um determinado
ponto de vista — como a morte, por exemplo — que organiza 0 momento vivido a

fim de que se faga um exame de si, um corte para que se apreenda o valor do

verdade aprendida, memorizada, progressivamente aplicada, um quase-sujeito que reina soberano
em nds mesmos”. FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p.
130.

31 FEOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. p. 557.

315 Foucault compreende que a Filosofia como exercicio do pensamento no Ocidente passou por
sucessivos deslocamentos que védo desde as praticas de memoria do pensamento platdnico até as
praticas de meditacdo do pensamento agostiniano, e desde a meditacdo que da sentido a memdria
até o pensamento cartesiano que se firma no método.

31 FOUCAULT, M. Resumos dos Cursos do Collége de France (1970-1982). p. 133.
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presente. “[...] viver a longa duracdo da vida como se fosse tdo curta quanto um
dia e em viver cada dia como se a vida inteira coubesse nela”.3*’

O objetivo é, portanto, examinar se a pessoa foi capaz de constituir a si
mesmo como sujeito ético da verdade. O cuidado de si ocupa o sentido de uma
arte de viver em que a vida é colocada como objeto de prova, em que o mundo
real se torna correlato a uma arte, em que o sujeito da experiéncia de si se oferece
como lugar de prova. Nesse contexto, a objetividade e a subjetividade estdo postas

em questdo e € o0 que constitui o cerne do problema filoséfico ocidental.

2.3

Implicacbes do cuidado de si

Foucault esta preocupado com o acesso do sujeito a verdade. Isso tem
implicacdes filosoficas e éticas, mas interpela também a teologia. Charles
Taylor,*!® acertadamente, afirma que o pensamento de Foucault é desconcertante.
Principalmente em funcédo da analise historica que faz e do seu pensamento critico
que oferece, de uma forma muito original, uma investigacdo do que aconteceu e
em que nos tornamos com o fim de possibilitar o resgate daquilo que ficou de
alguma forma oculto ou reprimido na histéria. Embora Foucault ndo concorde
com essa ideia, é possivel tracar uma linha de acdo voltada para uma esperanca, se
ainda houver alguma, a partir dessa analise que faz. Ao levantar os problemas,
Foucault deixa em aberto a questdo de uma saida que se da de forma paradoxal: ao
mesmo tempo em que ele defende um distanciamento, a propria negacdo ou
superacdo do problema promove um bem.

E nesse sentido que Foucault entende a relevancia da abordagem do acesso
a verdade na antiguidade, uma vez que isso dependia diretamente de um
movimento de mudanca no ser do sujeito que provocasse em Si mesmo uma
mudanga ética. Isso difere da proposta da modernidade, segundo a qual o sujeito

que é esclarecido pela verdade pode promover uma mudanca de sua conduta, a

37 | dem, p. 134.
318 Cf. TAYLOR, Charles. Foucault on Freedom and True. In: Political Theory, vol. 12, N°. 2,
May 2004, p. 152-183.
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partir de uma inversdo de subordinacéo entre cuidado de si e conhecimento de si.
Neste ponto, procura-se fazer uma abordagem sobre as implicacdes desse modo

de compreensdo para a filosofia, para a ética e para a teologia.

231

Implicacdes filosoéficas

Para a antiguidade helenistica, o sujeito do cuidado de si é aquele que é
capaz de agir corretamente, mais do que é capaz de discursos verdadeiros. Para
Foucault, o dizer verdadeiro é constituido por praticas que permitam ao individuo
voltar o olhar para si mesmo e constituir a si mesmo como objeto de uma relagéo
de si para consigo, em que o outro também esta implicado. A tentativa é de lancar
um olhar historico sobre as préaticas e processos que possibilitaram ao sujeito uma
transformacéo, a fim de se elaborar uma filosofia critica que procura determinar as
possibilidades de transformacdo do sujeito e ndo das condi¢bes do conhecimento
do objeto.

Para Frédéric Gros, “o curso de 1982 envolve uma histéria do proprio
sujeito, na historicidade de suas constitui¢des filosoficas”.*'® Para ele, Foucault se
ocupa com o cuidado de si na medida em que este faz do mundo um lugar de
emergéncia de uma subjetividade que pde em jogo o0 conhecimento e a
transformacdo de si. Por essa razdo, Foucault faz uma referéncia, no final da
ultima aula do curso, ao pensamento de Hegel, na Fenomenologia do Espirito, em
que se procura articular o pensamento do mundo e do real como objetividade e
como lugar de experiéncia de si como subjetividade. E é nos textos helenisticos
que Foucault vai encontrar um momento importante que se insere na histéria da
filosofia ocidental.

Foucault procurou demonstrar que o acesso a verdade nao corresponde a
aquisicdo de um saber sobre 0 mundo ou sobre si mesmo, mas a uma atividade de
assimilacdo dos discursos verdadeiros que possam preparar o individuo para

enfrentar os acontecimentos de forma conveniente. “O saber requerido ndo € o que

319 Sjtuacdo do curso. In. Idem, p. 634.
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nos permite conhecer-nos bem, mas o que nos ajuda a agir corretamente em face
das circunstancias”, diz Gros.**® A verdade ndo estd de forma explicita no
discurso, mas ela se atualiza na existéncia como um logos e se coloca como uma
prova, em que se assume o risco de por em jogo a propria existéncia. O que se
pretende é fazer com que o discurso que € recebido como verdadeiro seja
transformado em principio ativo que é assimilado de forma esponténea na agdo do
sujeito.

Para Foucault, o cuidado de si corresponde, desde a antiguidade, ao cerne
da filosofia ocidental na medida em que se estabelece uma relacdo entre agdes e
pensamento. Foi Pierre Hadot quem procurou compreender a filosofia como modo
de vida, a partir das préticas ou das tecnologias de si.**! Para Hadot, o dizer
verdadeiro caracteriza a filosofia na medida em que se vincula ndo a um
conhecimento, mas a uma pragmatica, um exercicio na ordem do si e do ser. A
filosofia deve ser vista como um exercicio espiritual, termo que ser4 empregado
por Foucault em sua ultima fase, que resulta em um aprendizado “que exige
vigilancia, energia, tensdo de alma, consiste essencialmente em exercicios
espirituais”.3* Os exercicios espirituais tém, portanto, a finalidade de promover
uma aprendizagem, uma transformacdo de si, que coloca o individuo numa
relacdo consigo mesmo e com o outro.

O conceito de exercicios espirituais, em Hadot, esta relacionado a ideia de
gue o0 pensamento é uma matéria que pode ser modificada. A filosofia se vincula a
uma pratica que envolva a conversao do sujeito, que transforma a vida inteira
como uma mudanc¢a gque permite a passagem de um estilo de vida obscurecido
para um modo de vida auténtico, marcado por uma tomada de consciéncia de si
que permite uma visao de mundo, uma realizacdo pessoal e de liberdade interior.
Os chamados exercicios espirituais se referem a praticas fisicas, bioldgicas e
corporais, com o sentido de uma terapéutica. A filosofia € vista por Hadot como
uma terapéutica das paixdes ligada a uma transformacdo profunda no modo de ver
e de ser do sujeito que vai sendo operada, pouco a pouco, através dos exercicios

espirituais. A filosofia, portanto, ndo se limita a um trabalho tedrico e abstrato,

320 | dem, p. 639.
%21 Cf. HADOT, Pierre. Exercices spirituels et philosophie antique. Paris: Albin Michel, 2002.
%22 |dem, p. 33.
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mas se constitui em um modo de formacgdo tendo em vista a construcdo de um
estilo de vida, um esforco de transformacéo de si.

323 identificou nos trabalhos de Hadot e Foucault uma

Martha Nussbaum
importante contribuicdo para se elaborar uma reconstrucdo filoséfica do
pensamento helenistico. Entretanto, Nussbaum entende que Foucault ndo trata as
ralagBes das préaticas de si como uma atividade filosofica, mas que também esta
inserida na cultura, nos movimentos religiosos e misticos e que fornece uma certa
arte de viver. Ela percebe que os filésofos do periodo helenistico tratam a filosofia
como uma arte de vida fundada em préticas de argumentacéo.®** Para ela, ha na
tradicdo helenistica uma preocupacéo terapéutica do desejo que busca desenvolver
uma argumentacdo que confere critérios de validade ldgica, de coeréncia e de
verdade como meio de proporcionar a liberdade e a felicidade. Nesse sentido, o
uso filosofico da razdo, que envolve o conteudo, as préaticas e a funcdo social da
argumentacdo, se constitui numa técnica por meio da qual é possivel se conquistar

a liberdade e a felicidade.

2.3.2

Implicacbes éticas

A ideia de que a contemporaneidade se configura a partir de uma crise de
valores s0 se justifica, de acordo com o pensamento foucaultiano, a partir de uma
perspectiva moral construida no &mbito da modernidade, uma moral burguesa que
se fundamenta na concepcdo de bem e de mal como valores eternos que se
contrapem. No entanto, Foucault se ocupa com 0 sujeito em suas dimensoes
éticas, em que as relagdes de poder ndo sdo pensadas como uma lei, mas como
uma estratégia, em que a moral é vista como uma possibilidade entre outras de
realizacdo historica desse sujeito éetico. Ele v& no cuidado de si do periodo

helenistico o modo como o sujeito esta envolvido em préaticas de si e técnicas de

23 Cf. NUSSBAUM, Martha. The therapy of desire: theory and practice in hellenistic ethics.
Princeton, NJ: Princeton University Press, 2009.
324 |dem, p. 5.
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existéncia como uma elaboragdo ética de si, que faz da propria existéncia “o lugar
para construcio de uma ordem que se mantém por sua coeréncia interna”.??

Foucault ndo propde, com isso, um individualismo ou um relativismo
moral, mas compreende que a ética da antiguidade pressup8e uma imanéncia que
inscreve uma ordem no sujeito que ndo é mantida por fatores transcendentais ao
sujeito. Trata-se de uma ética que exige exercicios e praticas que nao se
constituem em uma coercdo, uma lei civil ou uma prescricao religiosa, mas que é
uma escolha pessoal de existéncia. Trata-se de um longo e penoso trabalho de si
sobre si que visa estabelecer uma relagéo de si para consigo estavel, harmonica e
completa que possa ser refletida, pensada, concebida como uma posse de si
mesmo. A salvacdo de si se constitui nessa afirmacdo da relacdo de si para
consigo que exige uma conversao do sujeito a si mesmo visando uma relacéo
acabada consigo mesmo.

Né&o se trata, portanto de uma cisdo do sujeito nem mesmo de uma busca
narcisica de uma verdade sobre si, mas de uma relacdo tensa e vigilante do eu que
cuida para ndo seja tomado de surpresa pelas paixdes ou pelos sofrimentos. Essa
vigilancia envolve uma experiéncia na qual o sujeito suspeita de suas proprias
afeccOes, que faz com que desconfie constantemente de si mesmo, reforcando a
ideia de uma hermenéutica de si que se baseia numa leitura que coloca a
existéncia a prova.

O cuidado de si inscreve o sujeito numa pratica social em que 0 outro esta
implicado, como alguém que funciona como um diretor de existéncia, com quem
se deve intensificar as relagfes. Ndo significa, portanto, separar-se do mundo, mas
preparar-se em funcdo dos acontecimentos como sujeito racional da acdo. O
cuidado de si é 0 que chama o sujeito a acdo a que se constitua como o sujeito
verdadeiro dos seus atos. Ao mesmo tempo em que exige do sujeito um
distanciamento, uma limitacdo, uma acdo que faga com que 0 sujeito possa agir
como, onde e quando convém, o cuidado de si funciona como um principio
regulador dessa acdo e da relagcdo do sujeito com o mundo, com 0sS outros e

consigo mesmo.

%25 GROS, op. cit., p. 643.
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2.3.3

Implicac@es teoldgicas

Foucault compreende que essas implicagdes filosoficas e éticas serviram
como terreno proveitoso para a consolidacdo do cristianismo, que se apropriou e
atualizou as mesmas nas praticas de espiritualidade e no conjunto de sua
mensagem. Por diversas vezes, no curso de 1982, ele faz referéncias a essa
passagem que obedece a uma sucessdo de ideias e que constitui a histéria do
pensamento ocidental. O projeto de elaborar uma histéria critica possibilita uma
nova leitura da historia do cristianismo com indicativos de areas novas de
abordagem, como o modo com que se elabora o discurso de si, a relagdo politica
do acesso a verdade, a compreensao ideoldgica da crenca, a abertura ou ndo para o
didlogo, e a nocao de corporeidade.

Contudo, € na critica ao conhecimento na modernidade que 0 pensamento
foucaultiano oferece maior interesse para a teologia. Dito de outro modo, Foucault
ajuda o tedlogo a pensar e, com isso, a encontrar novas possibilidades para o fazer
teoldgico. James Bernauer e Jeremy Carrete reconhecem que Foucault “oferece a
teologia o aparato critico para encontrar novas inserc¢oes e formas ndo dualistas de
vida; ele oferece a possibilidade de imaginar modos de repensar a teologia, mais
como pratica do que como crenga”. 3%

A critica de Foucault é um instrumento para examinar todas as formas de
conhecimento e ndo simplesmente algo contrario ao conhecimento teoldgico.
Foucault certamente auxilia no desenvolvimento de uma reflexdo critica do
conhecimento teologico, mas também oferece uma critica do conhecimento
positivista do homem e das ciéncias humanas. Essa critica do homem
antropolégico, inadvertidamente, abre espaco para que a teologia se habilite

contra as pretensdes do racionalismo humanista.®?’

8

De um modo geral, Thomas R. Flinn®*® afirma que o pensamento de

Foucault desperta para a elaboracdo de uma genealogia das préticas religiosas,

326 BERNAUER, James William; CARRETTE, Jeremy. Michel Foucault and Theology: The
Politics of Religious Experience. Burlington: Ashgate, 2004. p. 4

327 | dem, loc. cit.

%28 Cf. FLINN, Thomas R. Partially desacralized spaces: the religious availability of Foucault’s
thought. In: Idem.
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para a identificacdo de espagos que ainda ndo foram dessacralizados na cultura
ocidental, a importancia da experiéncia mistica, a investigacdo de uma ética
fundada na concepcéo da auséncia de Deus e a consequente elaboracdo de uma
moral secularizada. Além disso, David Galston®”® entende que Foucault oferece
novas possibilidades de se problematizar o estudo das religides, uma vez que em
seu pensamento prevalece uma preocupacdo hermenéutica critica que aponta
aproximacdes com uma abordagem filoséfica da teologia.

Henrique Pinto®®

verifica que, na passagem da antiguidade para o
cristianismo, a ética do cuidado de si se mantém como um ponto de aproximac&o,
embora tenha sofrido ajustes, passando de um modo ético de ser para se tornar um
modo de obediéncia a uma regra. Sendo assim, é possivel identificar, no curso de
1982, as criticas que Foucault desenvolve em relagdo a essa passagem da
antiguidade helenistica para o cristianismo e que serviram de base para a
formagéo do paradigma que se estabeleceu na modernidade, em que o cuidado de
si é dominado pelo conhecimento de si.

A titulo de levantamento das provocaces de Foucault, seguem alguns
pontos que deverdo ser aprofundados nessa pesquisa a respeito da elaboracdo de
uma teologia que possa emergir de uma preocupagdo maior com o cuidado de si
do que com o conhecimento de si, 0 que significa dizer de uma teologia que esteja
mais voltada para a subjetividade do que para a objetividade:

a) O divorcio entre teologia e espiritualidade, empreendido ao longo do

escolasticismo e que chega ao seu apice com a modernidade.

b) A questdo relativa ao apelo universal da salvacdo, apelo esse que s
pode ser ouvido por alguns e que pde em questdo a ideia de uma
salvacdo rara.

c) O sentido da obra da salvagdo, na medida em que precisa ser
esclarecido a respeito do que se é salvo e para que se é salvo.

d) A preocupacdo com o tema da conversdo como uma negacdo do eu,
uma renuncia de si.

e) A relagdo entre o conhecimento de si e a necessidade da revelagédo

como forma de se elaborar uma exegese de si.

39 Cf. GALSTON, David. Archives and event of God: the impact of Michel Foucault on
philosophical theology. Montreal: McGill Queen’s University press, 2011.

%0 Cf. PINTO, Henrique. Foucault, Christianity and Interfaith Dialogue. London: Routledge,
2003.
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f) A concepcdo de uma moral cristd e seu equivoco de origem, uma vez
que se baseia nos exercicios espirituais da antiguidade helenistica.

g) A pratica dos exercicios espirituais como uma dissecacdo da
interioridade do sujeito tendo em vista descobrir a origem dos
pensamentos e elaboracdo de uma santidade como meta.

Essas provocacgdes demandam uma reflex&o e apontam caminhos para que
se possa repensar o fazer teoldgico. Trata-se de um fazer teoldgico que esteja mais
voltado para uma pastoral e para a busca de um modo de vida que possa fazer
sentido hoje. O que se tem em mente ndo é fazer uma teologia a partir do
pensamento de Foucault, mas apontar caminhos para que a teologia encontre sua
relevancia no contexto de uma sociedade secularizada que aprendeu a viver sem
Deus como hipotese de pensamento, como argumentou Dietrich Bonhoeffer em
uma de suas cartas da prisdo: “O ser humano aprendeu a dar conta de si mesmo
em todas as questdes importantes sem apelar para a ‘hipotese de trabalho

Deus,” 331

2.4

Conclusao preliminar

O itineréario seguido por Foucault em sua Ultima fase indica um caminho
de didlogo que o aproxima da teologia. Sua forma critica de apontar os pontos de
atrito da teologia com a p6s-modernidade e de fazer uma analise genealdgica das
origens dos mesmos oferecem a teologia uma abertura para o didlogo e para uma
nova necessidade de estabelecimento do discurso teoldgico.

A andlise sobre as relagdes do sujeito consigo mesmo, baseadas na obra A
hermenéutica do sujeito, principalmente, e das obras sobre o cuidado de si,
apontam para a compreensao do conhecimento de si e do cuidado de si como um
tema pertinente a temética do acesso a verdade. A questdo ética envolve a

compreensdo do sujeito que constitui a si préprio como sujeito das praticas

%1 BONHOEFFER, Dietrich. Resisténcia e submissdo: cartas e anotagbes escritas na prisao.
Trad. Nelio Schneider. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2003. p. 434. Editado por Christian Gremmels,
Eberhard Bethge, Renate Bethge.
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sociais. A ética € vista por Foucault como uma forma de conhecimento de si e de
cuidado de si que aponta para os modos de construgdo de si como resultado dos
processos de poder, de saberes e de verdade em meio aos quais nos constituimos
social e culturalmente.

A ideia de uma hermenéutica de si € tirada do contexto da espiritualidade
cristd medieval, que se apropria das préticas ascéticas e da moralidade greco-
romana, mas aplicando-lhe o viés de uma investiga¢do do interior do sujeito a fim
de que este possa identificar a verdade que ha em relacdo aquilo que esta em
desacordo com o saber revelado. Isso se contrapfe a tradicdo platénica, onde
Foucault tenta encontrar as origens das praticas de espiritualidade em que o
sujeito é orientado, ndo a uma busca interior, mas a um cuidado com a vida de
modo que faca de sua propria vida uma obra de arte. As palestras ministradas
durante 0 ano de 1982 demonstram um ponto de ruptura de uma pratica voltada
para o cuidado de si e que resultou, na modernidade, com a preocupagdo com o
conhecimento de si. Para Foucault, o percurso que o pensamento ocidental faz
desde a preocupacdo com meditacdo na antiguidade até o estabelecimento da
preocupacdo com o método na modernidade, esta vinculado a problematizagdo das
diferentes técnicas de si que atuam no processo de subjetivacdo da verdade como
uma pratica de espiritualidade.

Isso, para a teologia e o cristianismo, desperta a necessidade de uma
revisdo critica dos modos de se fazer teologia e de promover uma acdo pastoral
diante de um mundo que colocou em suspensdo todos os saberes construidos. Por
essa razdo, ja ndo ha como tratar das questdes emergentes da condi¢cdo humana e
da fragilidade das pessoas neste tempo sem gue se coloque no centro do debate os
temas que foram apontados por Foucault como aspectos fundamentais com as

quais a teologia e o cristianismo s&o confrontados.
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Capitulo 3

Como fazer teologia depois de Foucault?

“Dirijo-me a cristandade para apresentar propostas de acdo no horizonte
da esperanca. Esta ética se refere ao etos em face da vida em perigo, da
terra ameacada e da justica ansiada. Ela ndo discute principios gerais e
atemporais, mas aquilo que, em face dos perigos, importa fazer hoje e

amanhd com a coragem da esperancga.” Jurgen Moltmann.3*

Diante das criticas empreendidas por Michel Foucault ao cristianismo,
surge a indagacdo a respeito do modo como a teologia pode desenvolver uma
andlise critica de seu processo de desenvolvimento e empreender um caminho que
leve em consideracdo o tema da subjetividade. Neste ponto da pesquisa, a
preocupacao estara voltada para a seguinte questdo: como fazer teologia depois de
Foucault? Melhor dizendo: como é possivel elaborar uma teologia hum tempo em
que o sujeito fragmentado é posto em questdo, principalmente quando se denuncia
que, nesse processo, o papel da teologia foi fundamental?

Pensar uma teologia para hoje pode significar retomar a discussao sobre o
método, que foi a marca predominante do comeco da modernidade. Foucault,
como critico das formas com que a modernidade se constituiu, apontou as
dificuldades que esse modo de fazer teologia produziu no que diz respeito as
relacBes poder-saber. Tomado por base essa constatacdo de Foucault, Jean
Delumeau percebeu, ao investigar o modo como a religido no ocidente consolidou
0 poder pastoral, um crescente processo de culpabilizacdo e medo, que envolve

praticas ascéticas, de confissdo e de reflexdo sobre a vida e a morte.**

%32 Etica da esperanca. Trad. Vilmar Schneider. Petrépolis: Vozes, 2012.

333 Cf. DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no ocidente 1300-1800: uma cidade sitiada. Trad.
Maria Lucia Machado. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2009. Essa pesquisa tem continuidade
nos dois volumes elaborados pelo mesmo autor: O pecado e 0 medo: a culpabiliza¢do no ocidente
(séculos 13-18). Trad. Alvaro Lorencini. Bauru: Edusc, 2003. Delumeau assegura que o tema do
medo e do pecado sdo ambiguos: eles comportam tanto a possibilidade de uma atitude
transformadora, como também desencorajadora. O problema é que o discurso do medo no ocidente
foi construido sobre a interpretacdo equivocada de textos mal compreendidos. Alguns aspectos sdo
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A teologia tem apresentado esfor¢os no sentido de se afirmar diante de um
tempo em que os modelos de civilizagéo erigidos pela humanidade entraram em
colapso. Cada vez mais se percebe que o pensamento teoldgico ndo consegue dar
conta de apresentar a sua mensagem diante de uma subjetividade que se mostra
vulneravel e aberta ao transcendente. Um dos exemplos desse modo de fazer
teoldgico é a propria Teologia da Libertacdo latino-americana que tem encontrado
oportunidades de didlogo frente as condicdes historicas de vulnerabilidade.

Para delinear o caminho da resposta a essas questdes, serdo investigados
elementos de teologia fundamental dentro do pensamento teoldgico do final do
século XX e comeco do século XXI. Nesse campo, ainda serdo investigadas as
contribuicbes de Jirgen Moltmann para um fazer teolégico que dé conta das
questdes que emergem neste tempo e que possam apontar para as provocacdes do

pensamento de Foucault.

3.1

O caminho da subjetividade

A discussdo em torno da teologia hoje desperta uma preocupacdo com a
elaboracdo de um novo paradigma, distinto do que foi adotado pela modernidade:
que se fundamenta no dualismo entre subjetividade e objetividade. Andrés Torres
Queiruga®* argumenta que essa preocupacéo demanda uma nova relagdo com o
objeto da teologia bem como uma nova consciéncia dessa relacdo, o que resulta na
necessidade de se elaborar a teologia no contexto de um novo paradigma.

N&o resta a menor ddvida de que a crise que configurou o inicio da
modernidade envolve uma participacgdo significativa do pensamento cristdo que, a

partir do seculo XIllI, apresenta uma ruptura entre teologia e espiritualidade. Foi

de destaque: esse discurso faz parte de uma ética monastica que acabou por ser direcionado para as
multidGes; foi na Renascenca que se deu essa tendéncia, o que demonstra que o0 Humanismo pode
ndo ter sido tdo otimista quanto parece; o medo esteve mais presente nas elites e os mais santos.
Essa preocupacdo revelou uma teologia que falou mais do pecado que da graca, mais de um Deus
juiz e condenador do que de misericordia e compaixdo. A questdo final levantada por Delumeau é
pertinente: ndo seria essa a razdo da descristianizacdo do ocidente?

%4 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo
horizonte. Trad. Afonso Maria Ligorio Soares. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2011.
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com Santo Agostinho que 0 pensamento cristdo inicia uma abordagem
aproximada com a subjetividade grega, de origem platonica.

Agostinho é o mestre da vida interior, com o que abre as portas para a
autorreflexdo do homem sobre si mesmo, sobre 0 mundo (que estd em
funcdo do homem) e sobre Deus, a que busca chegar desde as préprias
estruturas da subjetividade. Trata-se de um movimento de redobrar sobre
si, no que combina a ascese, a relativizagdo dos sentidos e do mundo
sensorial (submetido a um processo de negativizacdo e de subordinacéo
do espiritual) e a autoafirmacdo da consciéncia reflexiva, que tem como
horizonte 0 mundo, e a0 mesmo tempo o transcendente.**®

Nessa perspectiva, o “conhecimento de si” tem uma certa prevaléncia
sobre o ‘“cuidado de si”, no sentido de uma espiritualidade que valoriza a
interiorizacdo, uma vez que a condicdo humana € marcada pela intencionalidade e
pelo risco de uma disperséo de si. A énfase no conhecimento de si se baseia numa
volta a si mesmo visando a uma reconciliagdo com Deus. Trata-se de uma
abordagem antropoldgica fundada na perspectiva da relagdo com o transcendente.

O conhecimento de si esté correlacionando ao conhecimento de Deus, uma
vez que é ele quem da a conhecer como um dom. Na perspectiva agostiniana, a
conversdo de si € um processo através do qual o sujeito descobre o transcendente
em sua propria vivéncia e, com isso, descobre a si mesmo. Dessa forma,
configura-se uma hermenéutica cristd em que a busca da verdade se identifica
com a busca por Deus, o que diferencia o seu pensamento da tradicdo platdnica e
grega. “Este legado agostiniano implica um aprofundamento, sem semelhanga na
antiguidade, da subjetividade humana e uma IGcida conscientizacdo da
contingéncia humana, tanto em nivel ontolégico como epistemoldgico e
experiencial.”3%®

Santo Anselmo de Cantuaria se baseia nessa concep¢ao agostiniana para
elaborar o seu argumento ontoldgico, que compreende o homem como ser
racional, cuja razdo deve ser colocada a disposi¢cdo de uma experiéncia e de uma
relacdo com Deus. Esse horizonte de uma razdo que se dobra e que desperta uma
hermenéutica do sujeito foi decisivo para a consolidagdo do paradigma
engendrado pela Modernidade, em que Descartes se torna o protagonista. A
proposta moderna de concepcdo do sujeito tem seu ponto culminante com o

iluminismo kantiano e o pensamento de Hegel. Esse roteiro serd interrompido

3% ESTRADA DIAZ, Juan Antonio. Deus nas tradicdes filosoficas, volume 2: Da morte de Deus
a crise do sujeito. Trad. Maria A. Diaz. S&o Paulo: Paulus, 2003. p. 45.
%% |dem, p. 57.
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pelos pensadores denominados por Paul Ricoeur de “filésofos da suspeita”, com
destaque especial para Nietzsche, com sua célebre afirmacdo da “morte de Deus”.

A racionalizacdo no pensamento ocidental moderno é desencadeadora de
uma tendéncia de superacdo do que pode ser considerado como formador do erro
e da ignoréncia, a partir da rejeicdo de tudo o que se baseia na crenca. A propria
afirmagdo cartesiana da divida metodica é uma evidéncia de que, com a
modernidade, passou-se a um processo de dessacralizacdo das relacdes que
envolvem o sujeito, para a afirmacao da ciéncia e da técnica como condicao para o
progresso humano. A afirmacdo da autonomia do sujeito tem a ver com o0
processo de secularizacdo, que é a emancipacdo do homem em busca de sua
maturidade, cuja liberdade estd vinculada a rejeicdo as formas religiosas e de
crenca, bem como com o reconhecimento das forcas da natureza, da realizacao
historia e da realidade mundana.

Entretanto, conforme atesta Charles Taylor,®*’ secularizacdo nao significa
abandono do sagrado e da espiritualidade. Ao contrario, como afirma Carlos
Mendoza-Alvarez,*® o que se d& com a chegada do século XXI é a retomada do
religioso e da espiritualidade diante do quadro histérico em que a humanidade se
encontra: pela primeira vez, a humanidade se encontra diante do risco eminente de

aniquilamento, o que exige uma atitude de aponte para a esperanca.

3.1.1

A emergéncia da espiritualidade

A abordagem empreendida pela modernidade para tratar da razéo resulta
na compreensao de que ela ndo é suficiente para lidar com as contradicdes
humanas. E o motivo € claro: a razdo tem um a priori que é a propria vida. A
modernidade ocidental, porém, construiu uma ideia de racionalizag&o, envolvendo
a religido, a politica e o conhecimento, que fez a humanidade acreditar que o

progresso é possivel, desejavel, inevitavel e ate irreversivel.

%37 Cf. TAYLOR, Charles. Uma era secular. S&o Leopoldo: Unisinos, 2010.

3% Cf. MENDOZA-ALVAREZ, Carlos. El Dios escondido de la posmodernidad: deseo,
memoria e imaginacién escatoldgica; ensaio de teologia fundamental posmoderna. Mexico:
Sistema Universitario Jesuita, 2010.
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Com a valorizagdo do conhecimento objetivo em detrimento da
subjetividade, chegou-se a desenvolver a crenga de que a racionalidade, que
valoriza a técnica e a ciéncia, é capaz de criar o mundo idealizado, de superacéo
de nossas préprias limitagdes. Essa tendéncia € o que desperta um otimismo
exagerado a respeito de si mesmo e sufoca a esperanga ao que transcende o real. A
razdo moderna acabou por promover o divércio entre 0 homem e a natureza. Na
verdade, essa razdo moderna € ingénua, reducionista e desumanizante. Ao afirmar
essa onipoténcia da razdo, a propria modernidade fez uma declaracdo de seu
proprio fracasso. Como denunciou Heidegger, o dualismo — calcado na relagdo
sujeito e objeto — é uma tentativa fracassada de explicacdo do ser.

Gaston Bachelard®*

percebe que, nessa relacdo entre objetividade e
subjetividade, as linhas demarcatorias sdo mal delineadas e irregulares, de modo
que se constitui um equivoco supor uma relacdo de subordinacdo entre uma e
outra. Para ele, é “dificil conhecer-se como sujeito puro e distinto, assim como
isolar os centros absolutos de objetivacdo. Nada nos é plena e definitivamente
dado, nem mesmo nés mesmos a nds mesmos”. Essa maneira do compreender o
sujeito € base para a sua epistemologia que se baseia na necessidade do erro, uma
vez que a relacéo entre objetividade e subjetividade segue um ritmo oscilante, em
que se faz necessario “pensar e se ver pensar’. Isso € o que leva a admitir que toda
objetividade comporta uma subjetividade e que toda a subjetividade implica uma
objetividade.

O cristianismo tem sido, a0 mesmo tempo, vitima e mentor dessa
configuracdo ocidental. Ao colocar a racionalidade em questdo, ele também é
posto sob suspeita. A relacdo dualista tende a transformar tudo o que néo é sujeito
em objeto, inclusive Deus. Com isso, exclui a subjetividade do processo de
conhecimento a titulo de uma maxima especializacdo, dominada pela
objetividade, que ndo conduz a compreensdo da realidade e do todo.

A crise que tem afetado a cultura e o0 mundo alcanca também a igreja, o
crente, as relagcdes que nos cercam. As mudangas que acontecem no contexto atual
estabelecem exigéncias de dialogo com as novas possibilidades de conhecimento
e de afirmacéo de si. Aqueles que se prendem a uma atitude conservadora tendem

a se fechar ao dialogo, elegendo um momento histérico, absolutizando-o e

%9 Cf. BACHELARD, Gaston. Idealismo discursivo. Trad. Marly Bulc&o. Apostila.
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divinizando-o. De tal maneira que a compreensao integral do ser humano néo
comporta mais a concepcao engendrada pela modernidade.

O que se faz necessario hoje ndo é rejeitar a modernidade, mas reconhecer
que o projeto de se abarcar a totalidade por meio de uma razdo analitica,
onipotente e instrumental fracassou. As conquistas estdo ai para mostrar 0s
avangos que essa maneira de pensar proporcionou. Ninguém quer voltar a pré-
modernidade, a um contexto medieval. A razdo esclarecida e cientifica continua
encontrando ressonancia na politica, na educacao e até na maneira de se construir
as condicdes de bem-estar e de felicidade. Porém, a humanidade esta distante de
ter o almejado controle sobre a natureza. As guerras mundiais, os totalitarismos,
os fundamentalismos, o individualismo, a ganancia, a intolerancia e o preconceito
trazem de volta a barbarie, que esta na base das crises atuais: ecoldgica,
econbmica, moral e religiosa, bem como as injusticas, a desigualdade e a
violéncia.

O racionalismo impediu a humanidade de se sensibilizar com o
transcendente, com o inefavel, com aquilo que desperta o cuidado com o outro.
Ao trazer o divorcio entre natureza e cultura, fez também o divorcio entre a razdo
e a ¢tica. Gaston Bachelard disse: “eu sou o resultado de minhas ilusdes
perdidas”.**® A mentalidade moderna e ocidental construiu uma nogdo de mundo
em duas esferas, uma do bem e outra do mal, um agora e um além, uma fisica e
outra espiritual, uma natural e outra racional.

Para André Comte-Sponville, a espiritualidade ndo é privilégio daqueles
que creem.>*! Uma vez que todo ser humano, sendo finito, possui uma abertura
para a eternidade e para o absoluto, a espiritualidade se constitui numa atitude do
espirito que se abre para 0 que esta além de si mesmo, como acesso ao que €
universal, ao que pode conferir sabedoria. Trata-se de um estado de consciéncia
pessoal, uma atitude imanente, que conduz a superacdo da banalidade, do ja
pensado e do ja dito e se abre para o mistério do novo, como experiéncia de
liberdade, uma vez que tudo ja estd dado ai e € o que nos envolve. Para J. B.

Libanio, trata-se de uma abordagem singular em que “exploram-se as

340
Idem.
341 Cf. O espirito do ateismo. Trad. Eduardo Brand&o. S&o Paulo: Martins Fontes, 2009.
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potencialidades humanas sem necessidade de nenhuma realidade que nos
transcenda aboslutamente”.3*?

Dietrich Bonhoeffer compreendeu a importancia da razdo para a
espiritualidade e para a fé em sua Etica. Ele disse: “A razdo ndo é um principio
divino de saber e ordem, superior ao natural, existente no ser humano; ela propria
é parte dessa forma de vida preservada, a saber, aquela parte apta a trazer a
consciéncia, a ‘perceber’ como uma unidade o todo e geral existente no real.”3%
Dito de outro modo, toda a fundamentacdo da natureza e do real esta na
espontaneidade subjetiva da razdo. E isso também é espiritualidade.

Bruno Forte procurou apontar alguns caminhos a serem percorridos a fim
de que a teologia possa se situar de forma responsavel diante dos apelas da pds-
modernidade, entre eles a reaproximacdo entre teologia e a espiritualidade. Para
ele, “a via da teologia e da espiritualidade corresponde ao primado da fé na
existéncia cristd”.?** Sua preocupacdo estd voltada para a necessidade de se
produzir um discurso que seja ao mesmo tempo global e inserido na realidade
local e cultural da expressao da fe, sem sucumbir ao risco ideoldgico. Para isso,
“devera se referir continuamente a singularidade do verdadeiro oferecida pela
revelagdo e a consisténcia da experiéncia cristd, testemunhada na vivéncia e

.. A . , . 345
transmitida na tradi¢ao viva da fé eclesial”.

A (nica maneira de escapar as pretensdes totalizadoras da razdo moderna
é confessar uma alteridade que rompa o dominio compreensivo do sujeito
e se oferegca como origem sem origem e fim sem fim, o Totalmente
Outro, ndo dedutivel de tudo o que é disponivel e que ndo se resolve no
que é conhecido.**®

A teologia precisa ser capaz de evocar o indizivel e inefavel e, a0 mesmo
tempo, envolver-se com as situacbes ainda ndo acabadas e as expectativas
resultantes da razdo moderna e a condicdo de fragmentacdo desse tempo. Uma
teologia que se afirma no contexto da razdo moderna corre o0 risco constante de
“celebrar a gloria de Deus a custa da morte do homem ou o de celebrar a gloria do
homem a custa da morte de Deus”. O que se faz necessario ¢ que a teologia nao
tenha a pretensdo de ter todas as respostas, nem que seja segura de suas

convicgbes, mas que seja a0 mesmo tempo significativa e libertadora. Deus

%42 Caminhos da existéncia. p. 86.

3 BONHOEFFER, Dietrich. Etica. p. 84.
34 Para onde vai o cristianismo? p. 50.
3 |dem, p. 51.

%4 |dem, p. 90.
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reivindica para si 0 ser humano livre visto que “nada separa o homem tdo
profundamente de Deus quanto uma presungosa seguranga de si”. >’

A espiritualidade deve levar em conta que as pessoas acostumadas a
autonomia da razdo tém dificuldade de acolher o encontro como o totalmente
Outro como possibilidade de abertura para o transcendente e para a pergunta pelo
sentido da vida. Paul Tillich se refere a situacdo-limite como aquela circunstancia
marcada pela angustia e pelo desespero resultantes do exercicio da propria
liberdade do ser humano.®*® A condigdo diante da situagdo-limite da vida é o que
Impede a aceitacdo da heterenomia, as imposi¢cdes vindas das circunstancias
culturais, morais e religiosas como valores absolutos.

Para Paul Tillich, a situacdo-limite da vida ou aquilo que se constitui
ameaca final a existéncia caracterizou o cerne da pregacao empreendida pelo
protestantismo como “protesto contra todas as tentativas, mediante expedientes
religiosos, de evadi-la, mesmo quando por meio da riqueza, da profundidade e da
amplitude da piedade mistica e sacramental”.>*® Entende-se como situagao-limite
a possibilidade de ameaca da existéncia diante do desespero que envolve o ser
humano em todas as suas dimensdes para a afirmacao da vida.

O ser humano é capaz de se dar conta de que sua existéncia vital se da
como exercicio de liberdade, segundo a qual pode aceitar a sua realidade ou nega-
la. As decisbes humanas acontecem como exercicio de liberdade por meio da qual
a propria existéncia é ameacada. Vida com liberdade significa que acolher a
verdade e fazer o bem sdo exigéncias incondicionais e inevitaveis de modo que a
existéncia é sempre ameacada pelo nao-ser.

Perceber a existéncia a partir da situacdo-limite é a condicdo para se
compreender que a seguranca desejada ndo sera alcancada por meio de atividades
intelectuais, sacramentos, praticas misticas e ascéticas ou por doutrinas que se
configurem como formas de espiritualidade, inseridas na cultura como
religiosidade. Ndo se trata de uma atitude orgulhosa de autoafirmacdo ou de

autocompreensdo, mas “é a independéncia de quem se encontra na situacdo de

7 | dem, p. 97.
%8 Cf. A era protestante.
9 |1dem, p. 212.
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participar no destino dos seres humanos, sujeitos a suprema ameaca do ndo-

ser” 350

3.1.2

Por uma hermenéutica do crer

Uma questdo que precisa ser levantada é a seguinte: como falar de Deus a
uma sociedade que aprendeu a viver sem Deus? Para orientar a compreensdo a
respeito dessa questdo, faz-se necessario primeiramente lancar luz para entender
esse tempo, chamado por muitos de pds-moderno, marcado pela fragmentacao,
pela relativizacdo, pelo fim das utopias e pela perda de confianca nas institui¢oes.

Essa necessidade desperta outra pergunta: como definir a pds-
modernidade? E possivel falar de uma nova ordem mundial ou numa afirmacéo da
I6gica engendrada pela modernidade? O conceito de p6s-moderno ainda nao foi
claramente definido. Para uns, a humanidade encontra-se de fato num tempo em
que uma nova légica tem se estabelecido como paradigma para interpretar a
realidade. Para outros, trata-se de uma modernidade tardia, um desdobramento do
paradigma estabelecido na modernidade.®*

Quando se fala de pds-moderno, diz respeito a algo que tem a ver com 0
que vem depois da modernidade. Os postulados que orientaram a modernidade
tiveram inicio nas afirmacgdes de Descartes, no século XVII, que trouxeram a
crenca de que a ciéncia é o modo pelo qual conseguimos chegar a verdade. Essa
crenca se baseia na ideia de que a verdade pode ser alcancada pelo sujeito a partir
de meios proprios, pelo exercicio livre e autbnomo de sua prépria razdo. Em
funcdo disso, s6 é possivel conhecer aquilo que aparece a consciéncia, numa
relacdo de espaco e tempo.

A modernidade se desenvolveu a partir de uma crise, entre subjetividade e

objetividade. A tentativa de solucdo dessa crise chegou ao seu auge com O

%0 | dem, p. 215.

%1 Esse é o critério usado por Habermas em O discurso filoséfico da modernidade. Trad. Luiz
Sérgio Repa; Rodnei Nascimento. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002. Vattimo se refere como o fim
da modernidade em O fim da modernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pds-moderna.
Trad. Eduardo Brand&o. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007.
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lluminismo (século XVII1) quando se afirmou a autonomia da raz&o e da vontade
para se conhecer aquilo que aparece a consciéncia, que pode ser compreendido a
partir das categorias de tempo e de espaco. O conhecimento de Deus passa a ser
uma impossibilidade porque ndo se enquadra nessas categorias. Vattimo afirma
que essa crise se configurou como rejeicdo a metafisica, como negagdo do ser
como fundamento, mas também como afirmacdo de um objetivismo tecnoldgico
que fundamenta o totalitarismo.

Do ponto de vista teologico, a modernidade pode ser vista como uma das
consequéncias das feridas provocadas pelo orgulho humano.®®® As narrativas
biblicas apontam para as origens desse problema a partir de textos como os da
queda e da torre de Babel, que funcionam como metéaforas dessa angustia por
superacdo de sua finitude e de suas limitagdes. O desejo de autonomia e de
alcangar o conhecimento verdadeiro sempre foi o ideal humano. Na sua fase
mitica, todas as civilizacGes acreditaram que a verdade plena € um saber oculto
aos homens, mas acessivel a divindade. O desejo de superacdo das circunstancias
que nos privam da verdade orientaram as descobertas humanas desde sempre.

E curioso fazer a descoberta de que Jesus também se preocupou com essa
questdo em seu tempo. No discurso contra os fariseus e doutores da lei, registrado
em Lucas 11.37-52, Jesus relata uma série de a¢des que estdo ligadas a maneira de
interpretar a realidade, principalmente no que diz respeito a aplicacdo das
Escrituras a vida. Os problemas vividos também estavam ligados a questfes éticas
— confundidas com moral — e estavam exatamente nas formagdes discursivas.

Jesus acusou os fariseus de serem dualistas, de serem literalistas e de
basearem suas interpretacdes em aparéncia. Ou seja, eles estavam seduzidos pela
mesma légica e mentalidade ocidental, representada pelo pensamento grego,
deixando de lado a esséncia do pensamento hebreu. Para os gregos, a verdade é
uma evidéncia, que precisa ser percebida objetivamente e compreendida
logicamente. Os hebreus tinham como heranca a compreensdo de que a verdade
jamais serd alcancada plenamente por um ser humano, uma vez que € percurso,

relacdo, envolve carater e a afirmacdo como sujeitos.

%52 Cf. Depois da cristandade. ]
%53 perspectiva ja apontada por D. Bonhoeffer no livro Etica. Ele afirma que, “em lugar de Deus, o
ser humano enxerga a si mesmo” (p. 17).
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O dualismo foi uma forma de compreender o mundo em duas esferas: uma
material e outra espiritual, uma que aprisiona e deteriora a alma que busca se
emancipar e alcancar aquilo que sé pertence de direito ao divino. O dualismo
funda uma concepc¢do de mundo entre sagrado e profano que leva a um desprezo
do corpo, ao vé-lo como mau e como instrumento para que O Ssujeito possa
manipula-lo para elevar a alma. Essa compreensdo ndo é biblica. E grega e
ocidental. Para Queiruga, a superacdo do dualismo na teologia se constitui em
uma tendéncia atual, partindo da realidade vivencial, “vendo a fé como resposta a
partir da realidade & luz da revelagdo”.>**

A interpretacdo literalista também é uma construcdo fruto dessa
necessidade de se ter evidéncias. O saber precisa ser linear, explicito, dotado de
gramaticalidade, que pode ser dissecado e aperfeicoado para ser conhecido. 1sso
leva a um distanciamento das relagdes fundamentais e ao equivoco de que a
verdade corresponde ao conhecimento explicito em forma de texto, de lei ou de
retorica.

O conhecimento a partir da aparéncia também esta na base do pensamento
grego. Eles diziam que sé se pode conhecer aquilo que aparece — o ser é aparéncia
—, que se manifesta a consciéncia como fendémeno. O logos é dispersivo, esta para
a consciéncia como devir. Esse tipo de compreensdo tanto leva a absolutizacao
guanto a relativizacdo, tanto ao todo quanto a parte, numa ldgica dedutiva de
construir o raciocinio e assim se chegar as ideias verdadeiras.>*

Jesus afirma que essa maneira de compreender e de construir o
entendimento € como um fermento e como uma hipocrisia. As duas metaforas
podem significar a maneira como o0s saberes sdo construidos e disseminados na
vida social, mas também a maneira como que o conhecimento precisa ser buscado
além daquilo que é evidente ou da aparéncia.

A metafora do fermento estd ligada a figura que o judaismo sempre
atribuiu a disseminacdo de ideias que tendem a orientar a um tipo de
comportamento e de pensamento que determinam a vida social para atender a fins
que tém a ver com interesses que distanciam as pessoas das suas relacfes mais

fundamentais: com Deus, com a natureza, com 0 outro e consigo mesmo. A

%4 Fim do cristianismo pré-moderno. Op. cit., p. 57.

%5 Sobre a influéncia do pensamento dualista grego na reflexo teolégica crista, ver RUBIO, A. G.
Unidade na pluralidade: o ser humano & luz da fé e da reflexdo cristés. 4. ed. S&o Paulo: Paulus,
2001. p. 97-101.
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metafora do hipdcrita tem a ver com as formas de representagdo dessa mesma
compreenséo. Hipdcrita era 0 nome dado ao ator das tragédias. E aquele que vive
das representacoes.

Em Lucas 12.1-3, apds esse pesado discurso aos fariseus, Jesus chamou
seus discipulos a vencerem a tendéncia farisaica de interpretacéo da realidade. Da
mesma forma, creio que Jesus nos chama ainda hoje a vencermos essa mesma
tendéncia, que vai se atualizando no contexto atual.

A teologia hoje precisa se configurar como uma construgdo que rompe
com as formas de pensar engendradas pela modernidade e que atualmente a
humanidade comeca a se dar conta. Como tem se dado essa tendéncia? Ela se
debate entre o niilismo ¢ o fundamentalismo. Para Bruno Forte, “a teologia tende
a se oferecer, afinal, como reserva de sentido e como proposta de motivacao e de
esperanca diante da crise do fundamento e da rendncia niilista de grande parte da
cultura europeia pés-moderna”.**® Tanto o niilismo quanto o fundamentalismo s&o
consequéncias da mentalidade fundada na racionalidade, sobretudo com o
Iluminismo, que tanto ajudou a formar um arcabouco teolégico tao vasto, mas que
também ajudou a fundar as bases do cientificismo que domina a busca do
conhecimento.®’

Tendo em vista que somente o proprio Deus pode ter uma concep¢ao
verdadeira a respeito de si, Karl Barth reconhece que a teologia ndo pode se
envergonhar nem deixar de levar em consideragéo o fato de ser um conhecimento
condicionado.®*® Tudo o que se pode saber sobre Deus n&o passa de conhecimento
carente de objetividade, em que nenhum objeto se iguala a Deus. O Deus da

revelacdo ¢ o Deus de quem se ouviu falar, 0 que desperta toda a ordem de

%% para onde vai o cristianismo? p. 19.

7 paul Veyne indaga se o Ocidente tem raizes cristds. A resposta é sim e ndo. A explicacdo esta
na conceituacdo de individualismo e universalismo. Nesse sentido, o cristianismo é uma religido
de individualidade que esté aberto ao universo. Por ser uma religido proselitista, o cristianismo foi
engendrado a partir de uma paixao de seus primeiros seguidores e apostolos pela pessoa de Jesus,
de origem judaica, o que criou uma religido que deixou de ser étnica. O cristianismo ndo se
constitui como um sistema politico ou social, mas um modo de se compreender o sentido da vida
que ainda subsiste numa Europa secularizada sob a forma de uma identidade cultural. As origens
dessa mentalidade ocidental (e europeia) contemporanea estdo muito mais no surgimento da
modernidade (séculos XVII e XVIII) — com Espinosa e Kant — do que nas ideias de generosidade e
benevoléncia trazidas pelo cristianismo. Na verdade, a religido cristd preparou o terreno para um
mundo que foi secularizado, no qual a religido se constitui um dos fatores que interferem nas
mudancas. Como diz o autor, ndo foi fruto de um germe, mas o resultado de uma epigénese. Cf.
Quando nosso mundo se tornou cristdo (312-394). Trad. Marcos de Castro. Rio de Janeiro:
Civilizac¢o Brasileira, 2010.

%8 Cf. Fé em busca de compreensao.
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incerteza e que depende apenas da confianca naquele que diz. A crenga € mediada
pela Escritura. A tarefa da teologia € buscar um entendimento, ndo como palavra
final, mas como carente de melhor compreenséo.**°

Para Vattimo, a concepcdo de Deus que emerge na pds-modernidade ja
ndo se vincula ao conceito metafisico de uma ilusdo que possa ser provada, mas é
o0 Deus das Escrituras que existe no contexto do andncio salvifico realizado pela
comunidade de fé ao longo da historia de forma variada e sempre
reinterpretada.®® O Deus da Biblia ndo é um fundamento, mas um evento que
muda a vida daqueles que acolnem em fé o seu andncio. S6 assim, 0 pensamento
p6s-moderno pode se libertar da objetividade e do cientificismo, que influenciou a
teologia na modernidade, e “passa a ser capaz de corresponder a experiéncia da

pluralidade das culturas e da historicidade contingente do existir”.**!

3.1.3.

Sintomas da subjetividade pés-moderna

A modernidade surge com a ideia do sujeito autbnomo, dotado de vontade
e livre. Esse paradigma é fundamentado pela valorizacdo do conhecimento técnico
e cientifico, pela formacdo do estado liberal e pela necessidade do progresso. A
marca caracteristica dessa nova concep¢ao sera a secularizacao, caracterizada por
um crescente processo de racionalizacdo que favoreceu o que Max Weber chamou
de desencantamento do mundo. Nesse processo de afirmacdo da modernidade,
pode se perceber duas etapas historicamente marcadas: uma que vai do
renascimento ao lluminismo, que afirma a autonomia do sujeito e sua capacidade
de conhecer; outra que vai da critica que o romantismo empreendeu ao projeto

iluminista até o periodo que compreende a critica da racionalidade feita pelos

%9 0 sentido de intelligere no pensamento de Anselmo, segundo K. Barth, se refere a uma prova
gue a fé exige, como um esforco do desejo humano de participagcdo no modo de ser de Deus. Cf.
idem.

%0 Cf. Depois da cristandade.

%1 |dem, p. 14.
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chamados filésofos da suspeita,*®?

cuja marca é a busca pelo progresso e pela
compreensdo de mundo orientada por uma perspectiva historica.

Na concepcdo de Theodor W. Adorno e Max Horkheimer, o projeto
iluminista — ou do esclarecimento — era de instaurar “um processo contra a
pretensdo de verdade dos universais, acusando-a de supersti¢éo. [...] O que ndo se
submete ao critério da calculabilidade e da utilidade torna-se suspeito para o
esclarecimento”.*®® Nesse sentido, o iluminismo se constitui no projeto totalitério.

No sentido mais amplo do progresso do pensamento, o esclarecimento
tem perseguido sempre 0 objetivo de livrar os homens do medo e de
investi-los na posicdo de senhores. Mas a terra totalmente esclarecida
resplandece sob o signo de uma calamidade triunfal. O programa do
esclarecimento era o desencantamento do mundo. Sua meta era dissolver
0s mitos e substituir a imaginago pelo saber.**

O fenbmeno da secularizacdo, portanto, é resultado da compreensdo da
religido na modernidade ocidental. Segundo Daniéle Hervieu-Léger, ndo significa
a auséncia do religioso nas sociedades modernas, mas uma nova maneira de
reorientar a religido na dinamica da vida social e na cultura.*®> O movimento de
emancipacdo em relacdo aos sistemas religiosos tradicionais se da de forma
paradoxal ao interesse pela espiritualidade. Para Hervieu-Léger, a sociedade
secularizada:

combina, de maneira complexa, a perda da influéncia dos grandes
sistemas religiosos sobre uma sociedade que reivindica sua plena
capacidade de orientar ela mesma seu destino, e a recomposi¢do, sob uma
forma nova, das representacOes religiosas que permitiram a esta
sociedade pensar a si mesma como autdnoma.>®

367 368

Nessa sociedade secularizada,”™" o humanismo fechado®" e ingénuo reduz
a necessidade de realizacdo e de felicidade a uma cultura de consumo. Essa

felicidade € ideologicamente compreendida pelo mito da igualdade, para usar a

%2 Modo como Paul Ricouer se refere a Karl Marx, Sigmund Freud e Friederich Nietzsche,
também considerados como 0s principais criticos da racionalidade moderna por suspeitarem da
ilusdo da razdo suficiente e da consciéncia autbnoma.

%3 ADORNO, Theodor W.; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos
filosoficos. Trad. Guido Antonio de Almeida. Rio de janeiro: Zahar, 1985. p. 21.

%4 |dem, p. 19.

%5 Cf. HERVIEU-LEGER, Daniéle. O peregrino e o convertido: a religido em movimento. Trad.
Jodo Batista Kreuch. Petropolis: Vozes, 2008.

%6 | dem, p. 37.

%7 para uma compreensdo do processo de secularizagdo, ver BERGER, Peter L. O dossel
sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Trad. José Carlos Barcellos. 3. ed. Séo
Paulo: Paulus, 1985. O capitulo 5 é dedicado a esse tema.

%8 A nocdo de humanismo fechado corresponde & ideia do ser humano isento de preocupacdes
com o sobrenatural e com aspectos ligados a espiritualidade.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

146

expressdo de Jean Baudrillard.*®® Para que todos sejam igualmente felizes, é
preciso que essa felicidade seja medida pela quantidade de objetos que sejam
simbolos de conforto e do bem-estar desejados. O sentido de felicidade como uma
fruicdo interior € excluido e substituido por uma dimensdo individualista que
coincide com a instalagédo de um processo de alienagdo. Para Baudrillard:

Generalizou-se a ldgica da mercadoria, que regula hoje ndo s6 os
processos de trabalho e os produtos materiais, mas a cultura inteira, a
sexualidade, as relagcBes humanas e os proprios fantasmas e pulsbes
individuais. Tudo foi reassumido por essa légica, ndo apenas no sentido
de que todas as funcdes, todas as necessidades se encontram objetivadas e
manipuladas em termos de lucro, mas ainda no sentido mais profundo de
que tudo é espetacularizado, quer dizer, evocado, orquestrado em
imagens, em signos, em modelos consumiveis.*”

Nessa logica do consumo e da mercadoria, ja ndo ha mais transcendéncia,
“deixa de haver alma, sobra, duplo e imagem, no sentido especular. Ja ndo existe
contradicdo do ser, nem problematica do ser e da aparéncia.”*"* O que impera é a
relagdo com o signo do consumo, bem como a auséncia de reflexdo e de
perspectiva de si. A marca € de um mundo de pseudossignificados em que o
objeto se impde ao sujeito e estabelece uma dominacéo social em que o sujeito é
visto como consumidor. Ou, para usar uma expressdo de Adorno e Horkheimer,
uma sociedade alienada de si mesma como caracteristica principal da industria
cultural, uma vez que a racionalidade da técnica se constitui na racionalidade da
propria dominagéo.?

Foi Jean-Frangois Lyotard quem identificou a pds-modernidade como o
estado em que se encontra a cultura contemporanea.”® Para ele, ndo significa
necessariamente 0 que vem apos a modernidade, mas um estado marcado pela
crise dos discursos unificadores, pela fragmentacdo dos saberes, pelo fim das
metanarrativas, pela crise das utopias e pelo esvaziamento do conceito de

verdade.** O que chama a atengdo nessa condicdo cultural, que afeta as artes, a

%9 Cf. BAUDRILLARD, Jean. A sociedade de consumo.

370 |dem, p. 261.

31 1dem, loc. cit.

%72 cf. ADORNO, Theodor W.; HORKHEIMER, Max. Op. cit.

33 Cf. LYOTARD, Jean-Frangois. A condicdo pés-moderna. Trad. Ricardo Corréa Barbosa. 9.
ed. Rio de Janeiro: José Olympio, 2006.

4 para uma melhor compreensio do conceito de pés-modernidade, veja-se as seguintes
abordagens: BAUMAN, Zygmunt. O mal estar da pés-modernidade. Trad. Mauro Gama;
Claudia Martinelli Gama. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998; HARVEY, David. Condicéo pos-
moderna: uma pesquisa sobre as origens da mudanca cultural. Trad. Adail Ubirajara Sobral;
Maria Stela Gongalves. 15. ed. S8o Paulo: Loyola, 2006.
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literatura e ciéncia é o fato de que aquilo que serviu de fundamento na
modernidade — os relatos de legitimacdo — ja ndo tinha a mesma caracteristica e
que isso demandaria uma nova atitude diante do futuro. Isso tem a ver com as
relacBes nas sociedades industriais avancadas.

Para Gilles Lipovetsky, a no¢éo de pds-moderno ndo € clara, pois se define
como um prolongamento e uma generalizacdo da tendéncia moderna de
personalizagdo e pela reducdo do processo disciplinar.®” Dito de outro modo, “é o
registro e a manifestacdo do processo de personalizacdo que, incompativel com
todas as formas de excluséo e de dirigismo, substitui a autoridade das obrigagdes
pré-tragadas pela livre escolha ¢ rigidez da ‘linha certa’ pelo coquetel
fantasioso”.>"® A condicdo p6s-moderna anseia por liberdade individual e o ideal
da autonomia continua orientando as acdes.

[...] o p6s-modernismo tende a afirmar o equilibrio, a escala humana, o
retorno a si mesmo, apesar de ser verdade que ele coexiste com 0s
movimentos duros e extremistas (drogas, terrorismo, pornografia, punk).
O pér-modernismo é sincrético, ao mesmo tempo cool e hard, convivial e
vazio, psi e maximalista.>”’

Um dos aspectos que evidenciam essa condicdo do sujeito na poés-
modernidade é o retorno do sagrado, com uma valorizacdo da sabedoria
encontrada nas religiGes orientais, as praticas esotéricas, 0 interesse por textos
sagrados e a multiplica¢do das seitas. Para Lipovetsky, “trata-se de um fendmeno
muito pds-moderno em ruptura declarada com o iluminismo, com o culto a razéo
e a0 progresso”.>’® Esse entusiasmo com o sagrado, no entanto, é marcado por
esse processo de personalizagdo, com a afirmacdo de uma espiritualidade
multifacetada e marcada pela cultura do self-service. Isso ndo é resultado de uma
auséncia de sentido ou de resisténcia ao tecnolégico, mas de uma forma de
afirmacdo do individualismo pés-moderno.

A atracdo do religioso é inseparavel da dessubstancializagdo narcisica, do
individuo flexivel em busca de si mesmo, sem balizagem nem certeza,
nem que fosse no poder da ciéncia. Essa atracdo ndo é diferente dos
entusiasmos efémeros, porém poderosos gracas a tal ou tal técnica
relacional, dietética ou esportiva. Necessidade de se reencontrar ou de se
aniquilar como sujeito, exaltacdo dos relacionamentos interpessoais ou da
meditacdo pessoal, extrema toleréncia e fragilidade capazes de consentir

5 Cf. LIPOVETSKY, Gilles. A Era do Vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo.
Trad. Therezinha Monteiro Deutsch. Barueri: Manole, 2005.

376 | dem, p. 98-99.

37 |dem, p. 94.

378 |dem, p. 94.
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aos imperativos mais drasticos, 0 neomisticismo participa da
transformacdo do sentido, da verdade e do narcisismo psi em gadget
personalizado, seja qual for a referéncia ao Absoluto subentendida.®”

Mendoza-Alvarez entende que a pds-modernidade propde uma abordagem
niilista em relacdo ao sentido da condi¢do do sujeito autbnomo dotado de razéo

suficiente,>®

em funcdo da ameaca de sobrevivéncia da espécie humana como
consequéncia dos avangos tecnoldgicos e cientificos do século XX e dos traumas
provocados pelas guerras mundiais e dos grandes acidentes nucleares. Sdo o que
ele chama de aspectos perversos da razao moderna e seus pesadelos. Os sujeitos
frageis da pds-modernidade sdo formuladores de uma critica a toda forma
totalitarismos e de pretensdo de onipoténcia, e estdo abertos a uma perspectiva
mais relacional e de alteridade. “[...] o sujeito fragil designa em seu sentido
especifico o processo de construgdo historica da intersubjetividade que acontece
no interior dos dinamismos da vontade e da razdo critica, sempre a partir do
reconhecimento das diferencas.”®*

Para Vattimo, o elemento niilista se encontra na circularidade que envolve
a compreensdo e a interpretacdo, o que constitui a ideia heideggeriana de ser-ai
como ser-no-mundo.**? “De fato, ser-no-mundo ndo significa estar efetivamente
em contato com todas as coisas que constituem o mundo, mas sim estar sempre
familiarizado com uma totalidade de significados, com um contexto
referencial.”*® Sendo assim, s6 é possivel pensar a relacéo entre sujeito e objeto a
partir de um projeto segundo o qual as coisas pertencem a um contexto como
instrumentos. O conhecimento se constitui, entdo, como “uma articulagdo, como
uma interpretagdo dessa familiaridade preliminar com o mundo”.®*

Assim como é possivel falar de um humanismo fechado e aberto, pode se
falar também de uma subjetividade fechada e aberta. Alfonso Garcia Rubio
propGe um caminho, diante dos apelos do presente, para o desenvolvimento de

uma subjetividade aberta.*®® Segundo Jiirgen Moltmann, “o homem é um processo

9 | dem, p. 95.

%80 Cf. MENDOZA-ALVAREZ, Carlos. Op. cit.

%1 | dem, p. 87.

%82 cf. O fim da modernidade. Op. cit.

%83 |dem, p. 112.

%4 | dem, p. 112.

%5 RUBIO, A. G. Elementos de antropologia teoldgica: salvacdo cristd, salvos do qué e para qué.
Petrépolis: Vozes, 2003. p. 147-159.
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aberto”.*® Para Garcia Rubio, uma subjetividade fechada é aquela em que o outro
é negado, em que a énfase recai sobre o0 eu solipcista. Na realidade, o outro sé €
aceito na medida em que corresponde a minha expectativa. Tomada por uma
subjetividade fechada, o que se tem € a afirmacéo de relacGes de dominacéo e de
instrumentalizacdo do outro, o que resulta em desumanizagdo, em aniquilamento
do outro — inclusive de Deus como um Qutro — e em desprezo pela natureza e o
meio ambiente. Na subjetividade aberta, o outro é aceito, acolhido, respeitado e
valorizado como pessoa. Mais ainda, é ajudado a ser outro, fiel a prépria vocagao
pessoal. Trata-se de uma atitude de abertura e de acolhimento que nos questiona,
nos desinstala e nos enriquece. Garcia Rubio entende que a visdo da teologia
crista acera do ser humano aponta para uma subjetividade aberta. Para ele, é o tipo
de subjetividade vivida, de maneira coerente e profunda, por Jesus de Nazaré. E é

o tipo de subjetividade que interpela o fazer teoldgico e a pratica cristd no mundo.

3.2

O caminho da espiritualidade

E um equivoco relegar a espiritualidade a um plano meramente religioso,
conquanto a religido seja uma expressdo humana de relacionamento com aquilo
que atribuimos o valor de sagrado. Religido é uma atitude de encontro de fé com a
divindade e seu projeto regenerador. Ela se manifesta sob a forma de
conhecimento e ética e atribui sentido a existéncia. O que se pode chamar de
espiritualidade crista diz respeito ao modo de viver como ser humano ao atender o
chamado de Jesus para segui-lo. Essa vida que acontece em fé é o que motiva a
prosseguir e nutre conviccOes. Nesse sentido, firmado na fé em Jesus Cristo e seu
projeto de vida, a espiritualidade crista possibilita um conjunto de valores que dédo
novo entendimento e nova perspectiva para a organizacgao da vida humana.

Nesta parte da pesquisa, procura-se compreender espiritualidade a partir da
experiéncia mistica, principalmente buscando estabelecer uma relacdo entre

mistica e transcendéncia como experiéncia humana de percepgdo e de busca de

%8¢ El hombre: antropologia cristiana en los conflictos del presente. Trad. José M. Mauledn.
Salamanca: Sigueme, 1976. p. 13.
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sentido, para, ao final, esclarecer como a experiéncia cristd de Deus pode se tornar
significativa e relevante. Para isso, serd feita uma analise da dimensdo cognitiva
da experiéncia humana. Em seguida, procura-se lancar um olhar antropologico da

experiéncia de Deus.

3.21

Fé e experiéncia mistica

Com a critica ao racionalismo, surge para a teologia um campo de
investigacdo que ficara deixada para tras, que € a reflexdo sobre a fé, que esteja
relacionada a espiritualidade e que, a0 mesmo tempo, se direcione a uma vivéncia.
A esse campo da vivéncia da fé deve-se vincular um outro: o da experiéncia
mistica. Embora nédo seja estranha a abordagem teoldgica essa aproximacéo, o que
se viu no desenvolvimento teoldgico ocidental foi uma separacao dicotbmica entre
essas duas perspectivas: a teologia compreendida como um saber racional e a
experiéncia de fé como fundadora de um saber teoldgico.

Para Alfonso Garcia Rubio, “esta separagao levou consigo o divdrcio entre
espiritualidade e teologia com consequéncias negativas para ambas”.*®’ Esse
divércio é que aponta para uma separacdo entre razdo e fé, vida eclesiastica e
existéncia cristd. Embora sejam realidades distintas, elas ndo sdo contraditorias
entre si nem tampouco hd uma oposicdo entre elas nem mesmo comporta uma
relacdo de exclusdo. Antes, devem ser compreendidas dentro de uma perspectiva
integradora, uma teologia voltada para a espiritualidade e uma espiritualidade que
possa ser pensada teologicamente.

Soren Kierkegaard afirmou que “o homem ¢é uma sintese de infinito e de
finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade.”*®® Se buscarmos
compreender essa frase & luz da proposta de Velasco, poderiamos afirmar que

Kierkegaard se refere ao fendmeno que envolve a mistica. Para Velasco, a mistica

%7 RUBIO, Afonso Garcia. Pratica da teologia em novos paradigmas: adequacio aos tempos
atuais. In: FABRI DOS ANJOS, M. (Org.). Teologia aberta ao futuro.

%88 KIERKEGAARD, Soren. O desespero humano. In: Diario de um sedutor; Temor e tremor; 0
desespero humano. Trad. Carlos Grifo; Maria José Marinho; Adolfo Casais Monteiro. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1979.
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¢ a “experiéncia no mais intimo da pessoa de uma realidade sobre-humana”.**° Qu
seja, vai além do que se percebe na vida comum e que se faz presente através de
uma serie de manifestacdes que a convertem em fato historico e humano. Isso tem
a ver com transcendéncia.

A frase de Kierkegaard aponta para o fato de que h& uma angustia humana
pela busca de algo que estd para além de nds mesmos. E o que se chama de
transcendéncia. Nao importa, neste momento, se estd busca tem a ver com o
divino. O que é relevante pensar € que a transcendéncia € um fenbmeno humano
que engloba um campo de percep¢do. A ideia da transcendéncia comegou com a
teologia medieval que a utilizou em contraposicao a ideia de imanéncia, referindo-
se as categorias do conhecimento formuladas pelo aristotelismo. Tem a ver com
outras categorias, mais abrangentes e mais gerais que as categorias aristotélicas,
como a nogdo de existéncia, do verdadeiro, do bem e do belo. Posteriormente,
com Kant, transcendental passou a designar o conhecimento que podemos ter das
condicdes de possibilidade do proprio conhecimento, a faculdade que se tem de
conhecer como 0s objetos sdo possiveis a priori. Envolve uma habilidade de estar
autoconsciente e de experimentar o mundo das coisas. Mas foi a fenomenologia
que melhor trabalhou essa nocdo na Filosofia ao afirmar que a transcendéncia é
tudo aquilo que estd para além de nossa consciéncia, além da possibilidade da
experiéncia, que é exterior ao mundo da experiéncia.

Santo Agostinho apresenta uma férmula: Deus é para mim o mais intimo
gue 0 meu intimo, para apontar que o caminho mais penoso que se tem a trilhar
ndo é para um fora-de-si, que pode se tornar alienante e ilusério, mas um para-
dentro-de-si, para o que é mais intimo e profundo, que de tdo intimo parece tdo
distante. Isso lembra a proposta mistica do mestre Eckhart, que denominou essa
atitude de um “deixar ser”. Ndo uma mera renuncia de si, mas de um aceitar a
transformagao, “tendo de reformar-se sempre, 0 homem deve transformar-se para
ndo se deformar”.*®

A reflexdo sobre a subjetividade remete a nogdo de a fé é um fenémeno
humano universal. E o que Roger Haight afirma, ao conceber a fé como uma

necessidade em relacdo a experiéncia de liberdade da condicdo humana que se

%% E] fenémeno mistico. p. 34.
%0 CARNEIRO LEAO, Emmanuel. A mistica de Eckhart em Eckhart. In: BINGEMER, Maria
Clara Luchetti; PINHEIRO, Marcus Reis (Org.). Mistica e Filosofia. p. 13.
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atualiza e busca se realizar constantemente.** Como ser espiritual, o0 homem
possui abertura para o infinito. Sendo assim, a fé é experiéncia subjetiva que
possui uma objetividade prépria, que € estd vinculada ao compromisso com a
liberdade.

A fé s6 pode ser compreendida em relacdo a realidade existencial como
reagdo e resposta humana a essa realidade. O elemento objetivo da fé diz respeito
ao transcendente, ao que esta além da finitude, ao que da sentido a realidade do
mundo. Nesse sentido, a fé ndo € mero conhecimento, pois conhecer esta
relacionado ao que se situa no tempo e no espaco, com a realidade finita. Haight
reconhece que “a fé ¢ assentimento ou denegacdo por meio de um compromisso
com alguma coisa que transcende a evidéncia intramundana”.>*? Por essa razao, a
fé possui sempre um sentido escatoldgico. Ndo é resultado do esfor¢co humano,
algo que se conquiste por algum exercicio ou mérito humano, mas acontece
sempre como dadiva e, por isso mesmo, “o que ¢ dado ndo ¢ passivel de controle,
mas permanece revelado como mistério absoluto em sua transcendéncia”.>®

Entretanto, a fé interage com o conhecimento como formas humanas de
compreensdo Vvisto que se realiza através da imagninagdo, das formas de
interpretacdo, e da ideologia. Por isso, é necessério fazer a distingdo entre fé e
crenca, sendo que esta pode ser considerada como expressdo da fé, que a
caracteriza objetivamente por meio das representac6es simbolicas de tal modo que
a fé ndo pode existir sem a crenca, assim como a validade da crenca depende da
fé.

Em face da distincdo entre fé e crenca, € possivel falar num pluralismo de
expressdes de fé em relacdo ao mesmo objeto de fé que se atualiza e se diversifica
em representacdes que sdo, a um sO tempo, precarias, relativas, limitadas e
inadequadas, que exigem da teologia uma tarefa interpretativa mais dinamica. A
fé portanto, é uma atitude essencialmente existencial, que se manifesta com o
engajamento integral da pessoa na acdo de tal modo que o seu agir é norteado pelo
objeto da fé. Continua Haight: “a fé ¢ tdo profundamente incrustada na agéo

humana que, com frequéncia, s6 pode ser trazida a consciéncia manifesta

%1 Cf. HAIGHT, R. Dinamica da teologia.
92 |dem, p. 43.
3% |dem, p. 43.
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mediante uma extensa anélise reflexiva da razio”. *** Isso é o que cria uma relagdo
intima entre teologia e ética em que ambas disciplinas estdo imbricadas na

reflexdo teologica.

3.2.2

Experiéncia crista de Deus

A experiéncia humana é um fendmeno relacionado ao campo cognitivo.
Para Schillebeeckx, toda experiéncia pressupde um quadro de interpretacdo que
determina o que é experienciado. O que se depreende disso é que nunca se pode
falar de uma consciéncia pura, visto que a experiéncia ndo se esgota naquilo que o
sujeito realiza. Toda experiéncia de algo se d& dentro de um quadro prévio
interpretativo, que da significado a experiéncia particular. E o que faz com que se
torne uma experiéncia significativa. A consciéncia que faz a experiéncia ndo é
como a tabula rasa de John Locke. Ela é sempre marcada pela ideologia, presente
na forma simbdlica da linguagem. Experimentar é, em primeira mo, a capacidade
de levar a linguagem algo que se experimenta.

Sendo assim, Schillebeeckx vé a experiéncia em sua dimensdo dialética,
que s6 ¢ “abalizada com a experiéncia refletida; [...] ¢ mais que mera vivéncia”. 3%
A experiéncia é sempre refletida e interpretada dentro de um contexto. O
pensamento retorna continuamente a experiéncias vividas. O que Schillebeeckx
chamou de autoridade de experiéncias € uma competéncia baseada em
experiéncias anteriores para novas experiéncias. Todo aquele que fez uma
experiéncia torna-se testemunha. Abre-se para uma nova possibilidade de
vivéncia, pde algo em movimento.

Schillebeeckx define a mistica como “uma forma intensiva da experiéncia
de Deus na f6”.3® Mistica é vida de fé. Ele ndo inclui nessa experiéncia o0s
elementos ndo esséncias para uma vida de fé tais como os fendmenos

extraordinarios ou mesmo as disposi¢Ges psicossomaticas, vistos apenas como

%% | dem, p. 50.

3% SCHILLEBEECKX, Edward. Histéria humana: revelagdo de Deus. Trad. Jodo Rezende
Costa. S&o Paulo: Paulus, 2004. p. 40.

%% 1dem. p. 98.
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fendmenos colaterais. Embora a mistica ndo se reduza a ética, ela se realiza sob o
ethos, embora sua natureza seja metaética, dentro de uma dimenséo teologal. Em
outras palavras, a mistica ultrapassa a ética por ndo se limitar a um
comprometimento por um mundo melhor, por exemplo. “A vida de fé tem ao lado
da dimensdo ética, inter-humana, ecoldgica e sociopolitica, também uma
dimens&o mistica, ou seja, um aspecto de unifio cognitiva com Deus.”*®’

N&o se pode deixar de levar em consideracdo que o ser proprio de Deus
supera toda a capacidade humana de racionalizacdo, que, por isso mesmo, toda
representacdo de Deus torna-se sem sentido e toda tentativa de uma definicdo
categorica de Deus tornou-se historicamente ineficaz. Mas a0 mesmo tempo a
forma com que Deus se revela e se doa aniquila todas as formas de representacdo
e se mostra tdo proximo. E partir desse paradoxo que se pode falar que a
experiéncia mistica tem sempre algo que pode se chamar de uma “noite escura”.
Schillebeeckx entende que essa proximidade de Deus € imediata, mas sua
imediatez ¢ sempre mediada por nossas estruturas humanas de percepc¢édo e de
linguagem. Ele elabora o conceito de “imediaticidade mediada” para descrever o
problema da experiéncia mistica.

Martin Buber trata da questdo da experiéncia mistica de unido com Deus a
partir de um principio dialégico, como experiéncia de encontro. Tal como na
experiéncia do amor humano, a unido mistica com Deus nao elimina a
individualidade, mas fortalece na sua profundidade. O que vivencia a experiéncia
mistica se sente seduzido, de tal modo que tudo, inclusive ele mesmo, fica em
segundo plano, esquecido, como um “nada”, embora isso 0 fortaleca.>®® Talvez a
expressdo de Teresa de Lisieux possa resumir bem essa experiéncia: “Se vocé ¢é
nada, ndo deve esquecer que Jesus é tudo. Por isso vocé deve perder o seu
pequeno nada no tudo infinito dele e pensar apenas neste Unico tudo que merece
ser amado.”*%°

Maria Clara L. Bingemer vé que o que se pode compreender como mistica
passa pelo caminho da experiéncia, que é fundamentalmente uma experiéncia de
relacdo. E € nesse sentido que se pode falar do campo cognitivo que propds
Schillebeeckx.

%7 | dem. p. 99.

3% Cf. SUDBRACK, Josef. Mistica: a busca do sentido e a experiéncia do absoluto. Sdo Paulo:
Loyola, 2007.

%9 1dem. p. 28.
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A mistica é, portanto, sim, um conhecimento; porém, um conhecimento
gue advém da experiéncia e no qual a inteligéncia e o intelecto apenas
entram no sentido de compreender ndao a experiéncia abstratamente
falando, mas o que sente o sujeito concreto que estd no centro do ato de
experimentar. E este sentir € um sentir que implica uma alteridade e uma
relacdo.*®

Nessa experiéncia de encontro e de relagdo que se constitui o evento
mistico, encontra-se o0 sujeito que conhece e o Outro, um alguém que se dirige
para o sujeito da experiéncia, que fala com ele e para quem o sujeito responde.
Um Outro que também é um sujeito que se revela e se mostra. Um Outro que se
relaciona e que por sua essencialidade transforma radicalmente a vida do sujeito
da experiéncia, ndo lhe restando nada mais do que o desejo.

Podemos associar esse campo em que se da a experiéncia mistica como do
sagrado, conforme a categoria definida por Rudolf Otto como um elemento ou
momento que foge ao racional, sendo algo impronunciavel, indizivel ou mesmo
inefavel, na medida em que foge completamente de uma compreensao conceitual,
a que chama de “numinoso”.** Numa nota de rodapé, Otto reconhece que Calvino
ja falava de uma percepcdo da divindade como uma dimensdo santa, uma
categoria de interpretacdo e de valoracdo que possa abranger esse algo mais e suas
derivagdes.””” Mircea Eliade reconheceu que o cristianismo das sociedades
industriais perdeu muito da sensibilidade em relagéo a uma dimenséo de santidade
gue envolva o Cosmos, a Deus e ao proprio homem em sua experiéncia de fé,
desenvolvendo uma espiritualidade fechada, voltada para o que é privado.*%

Embora a experiéncia mistica possa se dar em diferentes contextos,
Velasco se dedica a compreender aquilo que se chama de experiéncia de fé,
dotada de um sentido subjetivo, que tem a fé por objeto. “Por ser uma atitude
teologal, que tem Deus como seu fim, a experiéncia de fé é — sempre no interior
da fé e nunca como alternativa & mesma — experiéncia de Deus.”*® A experiéncia
de fé ndo se da por atalhos, ndo se restringe a uma formula ou a um enunciado,
mas mergulha no interior do mistério divino e desperta a linguagem que se

expressa como testemunho. Por isso, a linguagem mistica € sempre transgressora,

% Mistica e filosofia: a propésito de Simone Weil. In: BINGEMER; PINHEIRO, op.cit. p. 37.
1 Cf. OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais do divino e sua relagio com o racional.
Trad. Walter O. Schlupp. So Leopoldo: Sinodal; Petropolis: Vozes, 2007. p. 37.
402
Idem. p. 38.
%8 Cf. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Trad. Rogério Fernandes. Sdo Paulo,
Martins fontes, 2010.
194 \VELASCO, op. cit. p. 286.
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como uma “metafora viva”,"® muito mais que uma figura de linguagem, que

comporta uma inovacdo semantica, que se realiza como um discurso. Tem a ver
com o paradoxo que constitui a linguagem religiosa, que rompe o nivel do
pensamento para despertar uma nova forma de conhecimento que corresponde a

uma realidade inefavel.

3.2.3

O sujeito da experiéncia

Como se viu até aqui, ndo se pode deixar de mencionar o fato de que o
humano é o lugar de acontecimento da experiéncia. De fato, toda experiéncia
humana envolve recepc¢do, criacdo, acolhimento e espontaneidade, visto que é
condicdo de presenca e de constituicdo da consciéncia de si, que ndo é perfeita,
pois se realiza na alteridade. Padre VVaz procurou situar o lugar antropologico da
experiéncia mistica “no espaco intencional onde se da a passagem dialética das
categorias de estrutura para as categorias de relacdo, ou do sujeito no seu ser-em-
si a0 sujeito no seu ser-para-o-outro”.**

Nessa perspectiva antropologica o ser humano € o ser que se abre, no nivel
relacional, para 0 mundo, para o outro e para 0 Absoluto. Isso envolve relagctes de
objetividade, de intersubjetividade e de transcendéncia. O ser humano é sempre
um ser-para. Padre Vaz entende que a relacdo com a transcendéncia suprassume
as relacdes de objetividade e de intersubjetividade, razdo pela qual o sujeito, em
sua reflexao, se dirige ao Absoluto. E no curso do movimento de ser-para-si e ser-
para-0-outro que se da o espaco antropolégico da experiéncia mistica.*”’

Em razdo disso, a experiéncia mistica deve ser reconhecida como um fato
antropoldgico singular, de modo que ndo é possivel compreendé-la pelo viés
metodoldgico das ciéncias humanas. E necessario recorrer a pressupostos

filoséficos visto que sua realizacéo se da no campo da transcendéncia.

“%5 Expressdo usada por Paul Ricouer citada por Idem, p. 53.

%8 \/AZ, Henrique C. de Lima. Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢4o ocidental. 2. ed. S3o
Paulo; Loyola, 2009. p. 26.

7 Cf. idem.
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Padre Vaz identifica trés formas através das quais a mistica se configurou
na tradicdo ocidental: a mistica especulativa; a mistica mistérica e a mistica
profética. A mistica especulativa evolve o conhecimento e a contemplacéo, esta
relacionada a tradicdo filoséfica grega. A mistica mistérica estd relacionada a
vida, a divinizagdo, muito presente nas religides de mistério. A mistica crista
herdou muitos aspectos relacionados a essas formas, oriundas da cultura grega e
da tradicdo judaico-semita. Uma especial atencdo € dedicada & mistica profética,
considerada a que estad mais relacionada com a mistica crista, por se constituir em
torna da Palavra de Revelagdo. Envolve aspectos relacionados a fé e ao amor.

No sentido antropoldgico-existencial, a mistica pode ser vista como uma
experiéncia em que a pessoa se pde diante de um mistério desafiador para si
mesma e para os outros. Leonardo Boff afirma que “somente sabemos o que cada
um revela de si mesmo ao largo da vida e pode ser captado pelas vérias formas de
apreensdo que temos desenvolvido. Mas, apesar de toda a diligéncia, cada um
permanece um mistério vivo e pessoal.”*®® O que se entende por mistério néo é
aquilo que se opde ao conhecimento, uma vez que pertence ao mistério ser
conhecido, assim como € proprio do mistério continuar sendo mistério do
conhecimento como um paradoxo. A razdo humana jamais esgota sua capacidade
de conhecer a realidade.

A maneira como o0 mistério pode ser percebido tem a ver com aquilo que
Pascal chamou de espirito de finura, uma capacidade humana de perceber os
outros em sua situacdo concreta e de se perceber como vulneravel. Uma atitude
que se opde ao espirito de geometria, que tem a ver com o calculo, a objetividade

409

e a vontade de poténcia.”” Leonardo Boff vé, a partir disso, que a mistica € “uma
p >ap > q

dimensdo da vida humana, a qual todos tém acesso quando descem a um nivel
mais profundo de si mesmos”.*?

Outro aspecto da dimensdo antropoldgica pode ser encontrado em
Leonardo Boff: o sentido sociopolitico da mistica. Este sentido esta ligado ao
“conjunto de convicgdes profundas, as visdes grandiosas e as paixdes fortes que

mobilizam pessoas e movimentos na vontade de mudancas, inspiram préaticas

“%8 BETTO, Frei; BOFF, Leonardo. Mistica e espiritualidade. 6. ed. Rio de Janeiro: Garamond,
2008. p. 35.

%9 Cf. § 1° de PASCAL, B. Pensamentos. Trad. Sérgio Milliet. Sio Paulo: Abril Cultural, 1973.
Colecdo Os Pensadores.

O BETTO, Frei; BOFF, Leonardo. Mistica e espiritualidade. p. 39
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capazes de afrontar quaisquer dificuldades ou sustentam a esperanca face aos
fracassos histéricos”.*** Nesse aspecto da mistica, 0 que determina a acdo e a
capacidade de projetar novos sonhos e modelos alternativos a realidade concreta
vivenciada historicamente é a utopia. E o que mantém a sociedade em movimento,
a partir da acdo de visionarios que se recusam a aceitar uma situa¢do dada. Uma
mistica assim é geradora de energia, formadora de uma forga que se opde ao poder
dominante.

A mistica é, pois, 0 motor secreto de todo compromisso, aquele
entusiasmo que anima permanentemente o militante, aquele fogo interior
gue alenta as pessoas na monotonia das tarefas cotidianas e, por fim,
permite manter a soberania e a serenidade nos equivocos e nos
fracassos.*"

Bingemer afirma que a experiéncia de Deus representa uma possibilidade
para que o ser humano vivencie a dimensdo antropoldgica do que chama de
gratuidade, uma atitude em que a pessoa constata que Aquele para quem o seu
coracdo aponta como um desejo ndo se entrega ao imediato de suas aspiracfes e
necessidades, como um objeto a ser consumido ou para suprir certos estados
psicoldgicos e emocionais. “A experiéncia de Deus, acontecendo ao nivel do
desejo, ndo pode sendo produzir-se gratuitamente, deixando aquele ou aquela que
a experimentou tomado pelo desejo sempre ndo saciado e, portanto, sempre capaz
de desejar e, por conseguinte, de experimentar.”413

Bingemer ressalta ainda que a mistica se fundamenta em um dado
antropoldgico, em que a pessoa se abre para o transcendente e orienta a totalidade
de sua vida para a relacdo com o outro. Trata-se de um exercicio intencional e
dialético em que o sujeito como ser-em-si se constitui como um ser-para-0-outro,
num duplo movimento que envolve intersubjetividade e alteridade.

O ser humano se abre ao mundo, num primeiro momento relacional,
expresso pela categoria da objetividade, e pode abrir-se ao outro e a
historia, num segundo nivel relacional, que se exprime pela categoria da
intersubjetividade; finalmente, pode abrir-se ao Absoluto, num terceiro e
mais elevado nivel relacional, que se exprime pela categoria da
Transcendéncia. O verdadeiro mistico é aquele que vive em profundo
contato com todos os niveis relacionais do ser humano.**

“1 | dem. p. 49.

12 |dem. p. 50.

% BINGEMER, Maria Clara Luchetti. Um rosto para Deus? p. 28.

4 BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. O mistério e o mundo: paixdo por Deus em tempo de
descrenca. p. 25
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Isso significa que a experiéncia cristd de Deus consiste em abrir “espago
para aquilo que Deus possa desejar no ser humano e de permitir, a partir dai, ao
ser humano ndo desejar sendo Deus, identificando mais e mais seu desejo com 0
desejo divino”.*'® Esta é a razdo por que a experiéncia de Deus se produz
enquanto mistério. Diante de um mundo que se apresenta cada vez mais com sede
de significados e que os imperativos éticos sao colocados a prova, faz-se cada vez
mais presente a exigéncia de se refletir a acdo de Deus a luz do agir humano.
Como afirma Karl Rhaner:

Quando ensaiamos diariamente nossa morte e intencionamos viver como
desejariamos morrer; tranquilos e em paz, [...] ali estd Deus e sua graca
libertadora, ali conhecemos a quem nos, cristdos, chamamos Espirito
Santo de Deus, ali se faz uma experiéncia que ndo pode ignorar na vida,
ainda que as vezes esteja reprimida, porque se oferece a nossa liberdade
com o dilema de se queremos aceita-la ou se, pelo contrario, nos defender
dela em um inferno de liberdade ao qual nos condenamos a nos
mesmos.*°

Foi o préprio Karl Rahner que constatou que o futuro do cristdo encontra-
se na possibilidade de situar a mistica no contexto da experiéncia religiosa. Ele faz
a mesma indagacéo de Inacio de Loyola: se chegara o tempo em que 0s homens ja
ndo tenham ouvidos para Deus, que consigam impedir ao Mistério estar ao seu
lado, esse Mistério que lateja em sua existéncia como Uno e Totalizante, como
Abismo que é origem e fim que polariza o seu ser.**” O que se pode constatar
neste tempo é um deslocamento em que a religido como instancia legitimadora
ultima tem sido substituida por um ethos, como o sentido de valores e ideias de
uma cultura, e que, por ser capaz de fundar e dar sentido e valor a outras areas da
vida social e pessoal, tem sido denominado de ethos sagrado.

Velasco concorda com a afirmacdo de Karl Rahner de que o cristdo do
futuro € um mistico, mas prop6e um caminho diferente da onda de misticismo
presente na religiosidade atual, que deve ser levado em consideracdo na abertura
para o dialogo inter-religioso. Essa preocupacdo se justifica em funcdo do
desmoronamento dos sistemas religiosos tradicionais como elementos fundadores
de cultura, de estruturacdo da vida social e da vida pessoal.*'® Deve-se levar em

conta que essa tendéncia envolve o deslocamento do sagrado e se d& como uma

15 |dem. p. 29

8 RAHNER, Karl. Experiéncia del Espirito. p. 52-53. Traducéo livre do autor.
7 Cf. VELASCO, op. cit. p. 475.

18 |dem.
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extensdo da ideia de autonomia do sujeito engendrada pela modernidade, que se
radicaliza no contexto pds-moderno, com a defesa e garantia de direitos, liberdade
e dignidade individuais que visam a sua emancipacdo de toda tradicdo. Essa
emancipacdo da vida social e individual € resultado de um processo de
secularizacdo que se da de forma cada vez mais ampla.

Essa constatacdo da realidade vivida no contexto atual exige que a
experiéncia mistica, especificamente a crista, seja verdadeiramente mistica, como
uma experiéncia gque se relaciona com o Mistério. O nucleo da experiéncia mistica
auténtica, que € a relacdo com o Mistério, ndo sucumbe diante das exigéncias de
uma vida limitada pelo imediato, pelo instrumental e pelo funcional. Na
experiéncia do Mistério, enquanto realidade invisivel, que ndo se deixa abarcar
pelo pensamento, que ndo pode ser dominada pelas sensacfes, que ndo se deixa
possuir pelo desejo humano, mas que, por esses mesmos aspectos, se encontra
mais proxima do ser humano que sua propria intimidade, espera-se que o homem
se faca lugar de acontecimento pelo desprendimento do todo e de si a fim de que
Aquele que é Mistério seja percebido como o incompreensivel, inconfundivel com
qualquer outra realidade.

A dimensdo antropoldgica da experiéncia mistica comporta a ideia de Jodo
da Cruz de que “o homem ¢ Deus por participau;ﬁo”.419 E por esse mesmo motivo
que Cardenal compreende a vida permeada pelo amor, que 0s homens amam de
fato mesmo que ndo o saibam.*? Se os homens enfrentam conflitos entre si e com
Deus ndo é porque ndo amem, mas porque ndo entendem nem aceitam o fato de
que sdo capazes de amar. A psicanalise tem ensinado que o édio ndo passa de
amor frustrado, que se perdeu de sua verdadeira natureza e se afastou do seu
objeto. Thomas Merton afirma que “o primeiro passo para alcancar a verdade e
pureza do amor € reconhecer em nds esse amor que ndo é ainda puro, mas que

sem divida é amor, e que aspira por sua mesma natureza a ser puro”.**

19 Apud idem. p. 267.
20 Cf. Vida en el amor.
21 prglogo. In: Idem. p. 15-16.
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3.3
Elementos para a teologia fundamental

O campo da teologia fundamental é o da fé e do que pode estabelecer os
fundamentos do ato de crer. Diz respeito as formas de se apresentar “a razdo da
esperanga” que ha naquele que cré. O documento do Vaticano Fides et ratio
afirma que a relacdo entre a fé a razdo tem conduzido a humanidade a uma
confrontagdo com a verdade sob a égide do principio délfico “conhece a ti
mesmo”. Diz o documento que: “E um caminho que se realizou — nem podia ser
de outro modo — no ambito da autoconsciéncia pessoal: quanto mais 0 homem
conhece a realidade e o mundo, tanto mais se conhece a si mesmo na sua
unicidade, a0 mesmo tempo que nele se torna cada vez mais premente a questéo
do sentido das coisas e da sua prépria existéncia”.**

A teologia fundamental exerce um papel importante como uma atitude
apologética num tempo em que o cristianismo procura formas de afirmacdo de sua
identidade. A questdo que é levantada nesta parte da pesquisa é como a teologia
pode dialogar com a contemporaneidade e em que medida o pensamento de
Moltmann, em face de sua proposta de uma teologia a partir do crucificado, pode

se da como fundamento para a fé e para a vida de seguimento de Jesus.

3.3.1

Relevancia da teologia

Zygmunt Bauman percebe que a mentalidade que se constréi na pds-
modernidade em relacdo a religiosidade é mais tolerante do que na modernidade,

uma vez que admite que ha coisas que ndo se tem como falar delas, como, por

#22 «Nio ha motivo para existir concorréncia entre a raz&o e a fé: uma implica a outra, e cada qual

tem o seu espaco proprio de realizagdo.” Fides et ratio. Carta enciclica elaborada pelo Papa Jodo
Paulo I em 14 de setembro de 1998. Disponivel em:
http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/encyclicals/documents/hf_jp-

ii_enc_15101998 fides-et-ratio_po.html Acesso em 30 nov 2013.
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exemplo, a questdo do inefavel.**® “O espirito pos-moderno é bastante humilde
para proibir e bastante fraco para banir os excessos da ambicdo do espirito
moderno”.*** Tomando por base a critica empreendida por Michel Foucault, o que
se pode descobrir que a religido serviu como um aparato para estabelecer modos
de funcionamento dos mecanismos sociais. Para Bauman, a religiosidade tem a
ver com “a intuicdo dos limites até os quais os seres humanos, sendo humanos,
podem agir e compreender”.425

A proposta de Bauman ¢ de rejeicdo da ideia de que todas as formas de
organizacdo da vida humana sdo marcadas pelo religioso. A férmula que a
modernidade apresentou sobre a vida humana ¢ de que os “seres humanos estdo
sozinhos para tratar das coisas humanas e, por isso, as Unicas coisas que
importam aos seres humanos sdo as coisas de que os seres humanos podem
tratar” (grifos no original).*® A concepcdo moderna rejeita a inquietacdo em
relacdo aos limites da vida humana e elabora uma forma de organizacéo da vida
que deixa de fora a preocupacdo, com o inefavel, a finitude e a transcendéncia.
Sendo assim:

A ideia da autossuficiéncia humana minou o dominio da religido
institucionalizada ndo prometendo um caminho alternativo para a vida
eterna, mas chamando a atencdo humana para longe desse ponto;
concentrando-se, em vez disso, em tarefas que os seres humanos podem
executar e cujas consequéncias eles podem experimentar enquanto ainda
“seres que experimentam” — € isso significa aqui, nesta vida.**’

Karl Rahner afirma que “para o cristdo, a existéncia cristd ¢ em ultima
analise a totalidade de sua existéncia”.*® Em funcdo disso, a experiéncia crista
sera sempre de incompletude em funcdo dos abismos existenciais que se abrem
para aquele que passa pela experiéncia da fé. Por essa razdo, em sua proposta de
elaborar uma teologia fundamental, Rahner se depara com a questdo sobre como é
possivel vivenciar a existéncia cristd nos dias atuais sem abrir mdo de uma

abordagem intelectual. Para ele, a teologia encontra-se diante do desafio hodierno

28 Cf. BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Trad. Mauro Gama; Claudia
Martinelli Gama. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998.

2% |dem, p. 205.

“2% |dem, p. 208.

28 |dem, p. 212.

27 |dem, p. 213.

% RAHNER, Karl. Curso Fundamental da Fé. Trad. Alberto Costa. 4. ed. Sao Paulo: Paulos,
2008. p. 12.
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da fé, “uma fé que hoje deve ser sempre conquistada de novo, sempre no processo
de se constituir”.**

Para dar conta dessa situacdo de crise em que a fé se encontra, Rahner
constata que as formulacdes que emergem da teologia encontram-se muito
dispersas e fragmentadas de modo que sdo insuficientes para dar conta para as
questdes levantadas hoje. Para Rahner, “a teologia de fato se fragmentou” assim
como a filosofia “se espatifou hoje em um pluralismo de filosofias”.**° Somadas a
isso, a teologia também tem que se deparar com outras expressdes que ndo sao
mediadas pela filosofia ou pela ciéncia, como a arte, a poesia e a propria dindmica
da vida social. A tese inicial de Rahner é de que a teologia ndo €é necessaria como
um pressuposto de fé. H& um nivel de reflexdo que deve estar separado do nivel
de reflexdo cientifico que marcou a teologia tradicional, nivel esse exigido pela
vida e pela existéncia humana.

Para Wolfhart Pannenberg, o nivel de reflexdo teoldgica se distingue do
nivel de afirmacdo de fé pelo fato de que os questionamentos a respeito dos
“enunciados da fé bem como das sentencas teoldgicas e da realidade nelas
afirmada, em primeiro lugar a propria realidade de Deus, pode e também deve ser
incluida na reflexdo”.**! A teologia deve levar em conta o fato de que a realidade
de Deus faz parte da realidade do mundo e da historia, de modo que a “esséncia de
Deus neste mundo deve ser compreendida como fundamentada no proprio Deus,
se é que ndo deve ser considerada como expressdo de sua impoténcia e com isso,
em dltima analise, inclusive como objecdo da existéncia de Deus”.*** Nesse
sentido, Deus é o Unico tema que engloba tanto a teologia quanto a fé. Quando se
trata de teologia fundamental, Deus e sua autorrevelacdo em Jesus Cristo é 0
unico fundamento.

Na exposi¢do sistematica da doutrina cristd, recorre-se a mundo, ser
humano e histéria como expressao e testemunho da deidade de Deus. Nisso, a
histéria do ser humano e do mundo constitui a mediacdo de oposicdo a Deus e a
transicdo de sua transformacdo em testemunho a favor da deidade. Essa é a

significancia da histdria como historia salvifica da doutrina crista.

2% |dem, p. 15

0 |dem, p. 17-18

*1 PANNENBERG, Wolfhart. Teologia sistematica — Volume I. Trad. llson Kayser. Santo
André; S&o Paulo: Academia Cristd; Paulus, 2009. p. 95.

2 |dem, p. 95.
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Olegério Gonzalez de Cardedal argumenta que o critério de plausibilidade
tem se tornado uma exigéncia essencial & fé.*** A teologia, diante da ciéncia,
“oferece a consciéncia comum as razdes que permitem ao cristdo existir ndo so a
margem da razao e experiéncia historicas comuns, mas como quem tem fontes
especificas de conhecimento de orientagdo, de sentido e de futuro”.*** O critério
de plausibilidade consiste no fato de que a verdade deve suscitar uma acgéo,
palavra e vida que a testemunhem historicamente, tornando-a aceitavel, amavel e
visivel. Isso quer dizer que a teologia precisa “mostrar a conexao e interacao
reciproca entre a verdade e a plausibilidade da f&”.*®

Para Cardedal, teologia fundamental e teologia sistematica sao
inseparaveis. Para que a teologia se concentre em sua prépria verdade ou no
dogma, precisa realizar-se através do dialogo que da através de uma linguagem
prévia, uma razdo historica e um ouvinte real como um sujeito ativo no processo
enunciativo. Por ser um sujeito historico, esse ouvinte pode reconhecé-la e acolhé-
la em fé. O valor do fazer teoldgico esta na sua capacidade de produzir sentido,
esperanca e possibilidades de compreensdo de Si mesmo aos Seus
contemporaneos. 1sso € 0 mesmo que dizer que a teologia deve “dar razdo
historica de si mesma na medida em que afirma a universalidade, racionalidade e
eficacia humanizadora do cristianismo dentro de qualquer cultura e em qualquer
geracdo. [...] O cristianismo ndo é uma ideia, um desejo uma promessa ou uma
utopia. O cristianismo ¢ uma £&”.**® Ele tem historia — e por isso, uma meméria —,
tem uma tradi¢do e uma interpretacéo de origem que ndo pode ser apagada.

Ja Moltmann argumenta que a relevancia da teologia para a
contemporaneidade reside na identidade com o Cristo crucificado como seu
nacleo, através do qual é possivel dialogar com a sociedade na qual os cristdos
estdo inseridos. **” “O proprio Cristo crucificado é o desafio da teologia cristd e da
igreja que ousa tomar o seu nome sobre si.”**® Dentro do &4mbito da teologia
fundamental, Moltmann procurou definir o caminho da teologia da cruz, que

precisa ser afirmar como ciéncia, a0 argumentar sobre a fé de forma publica e

*% Cf. CARDEDAL, Olegario Gonzalez de. Dios.

% |dem, p. 247.

% |dem, p. 248.

% |dem, p. 250.

7 Cf. MOLTMANN, Jiirgen. O Deus crucificado: a cruz de Cristo como base e critica da
teologia cristd. Trad. Juliano Borges de Melo. Santo André: Academia Crista, 2011.

8 |dem, p. 19.
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utilizando todas as formas de saber da contemporaneidade. Uma teologia que
possibilita a fé a percepcdo do discurso de Deus como sujeito de sua prdpria
palavra.

A modernidade procurou estabelecer um critério de positividade para a
teologia de tal modo que ela deixou de ser uma atitude filoséfica que envolve a
reflexdo sobre a relacdo com Deus, como se deu o periodo medieval, para se
tornar uma teoria, com necessidades de afirmacdo de um método e de evidéncias.
A teologia, entdo, precisa ser construida a partir do que provoca estranhamento e
contradicdo, e isso sO € possivel por meio da figura do crucificado. Como
abandonado de Deus. “Assim, a teologia da cruz, no que diz respeito a seu sujeito
até seu método e pratica, s6 pode ser uma teoria polémica, dialética, antitética e
critica.”**®
Para Moltmann, fazer teologia na perspectiva da cruz é o que pode
proporcionar uma praxis que confronte a humanidade em sua vangloria e a
conduza a libertacdo das formas de dominacéao e alienacdo. Uma teologia critica,
por assim dizer, visto que gera “um conflito de interesses entre o Deus que se fez
homem ¢ o homem que quer ser deus [..] leva o ‘ser desumano’ a
humanidade”.**® Trata-se, portanto, de uma pratica critico-libertadora de

afirmacéo da vida.

3.3.2

A teologia que emerge na contemporaneidade

A reflexdo teolégica que emerge do pensamento de Moltmann aponta
caminhos que podem trazer esperanca para um mundo marcado por tanta
diversidade. O espaco para isso se dd em meio de afirmacdes diante da angustia
vivida pelo homem contemporaneo e o dilema ecoldgico que se vivencia. 1sso
desperta a necessidade da liberdade para se produzir uma teologia que seja fruto
de uma reflexdo profunda das circunstancias concretas da nossa vida cotidiana, ao

mesmo tempo em que se d& uma reproducdo de modelos e a formacdo de um

% |dem, p. 100.
0 |dem, p. 102.
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discurso que reafirma uma ideologia do interesse pelo imediato e aparente. Para
Moltmann:

A teologia surge da paixao pelo Reino de Deus e sua justica e esta paixao
surge da comunh&o com Cristo. Nesta paixao, a teologia transforma-se na
fantasia em prol do Reino de Deus no mundo e em prol do mundo no
Reino de Deus. Como teologia do Reino de Deus, ela é obrigatoriamente
teologia missionaria, que liga a igreja a sociedade e o povo de Deus aos
povos da Terra.*"!

A teologia possui, portanto, um legado construido ao longo de sua histéria
que se insere no contexto de um dialogo em aberto com a condigdo pés-moderna
de retorno do religioso e da concepg¢do niilista e secularizada. Para se chegar a
diversidade e complexidade do pensamento teoldgico tal qual se configura hoje, a
teologia precisou passar pelo nebuloso caminho da formacéo da cristandade e da
interferéncia dos ideais iluministas.

A teologia que foi transmitida como legado para a contemporaneidade
exige uma mudanca de atitude tendo em vista a abertura para o dialogo inter-
religioso. Ela oferece uma imagem distorcida de Deus, como que pertencente a
uma determinada cultura e como sendo dominio de um determinado povo, tendo
em vista o atendimento a determinados interesses e necessidades de grupos,
mesmo que sob a forma de uma aparente piedade religiosa.

Além da questdo da compreensdo de Deus, a tradicdo cristd acabou por
formular uma teologia da salvacdo, por exemplo, voltada tdo somente para a vida
futura, sendo a igreja detentora da obra da redencdo. A missdo cristd acabou
resultando em uma mensagem que promove uma noc¢do de Deus equivocada, bem
como na proclamacéo de uma relagdo entre Deus e a humanidade distante da ideia
do Deus amoroso e justo que afirmamos.

Para Juan Luis Segundo, o arcabouco da tradicdo cristd consiste no dogma
como expressdo de valores e dados transcendentes, que se afirma como busca da
verdade humanizadora em processo.**? O dogma &, por assim dizer, uma tentativa
de expressar conceitualmente a experiéncia humana da revelagdo que deve estar
vinculada & linguagem simbolica, a servico de um processo de aprendizagem em

que a formulacéo historica de uma verdade ndo impeca a busca pela verdade.

1 MOLTMANN, Jiirgen. Experiéncias de reflexdo teoldgica: caminhos e formas da teologia
cristd. Trad. Nélio Schneider. S&o Leopoldo: Unisinos, 2004.
#2 Cf. O dogma que liberta: fé, revelacdo e magistério dogmatico.
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E preciso que a teologia se torne publica, solidaria com o sofrimento das
pessoas e que aponte esperanga para este tempo. Porém, uma teologia que seja
comum a crentes de todas as culturas e a todos 0s contextos socioecondmicos
ainda é um ideal distante. A modernidade deixou um legado que envolve tanto
uma tendéncia ao teismo quanto ao ateismo. A teologia para a pés-modernidade,
no entanto, deve reafirmar o fato de que ela s6 é cristd por causa de Cristo.

O cristianismo contemporaneo deve aceitar a sua condi¢do de minoria em
meio ao pluralismo religioso e a diversidade da experiéncia religiosa. 1sso pode
significar encontrar novas formas de expressao em meio a uma cultura marcada
pela decadéncia, pos-industrial e pos-crista. 1sso implica acolher novas formas de
espiritualidade e abrir-se para novas possibilidades de didlogo. Angel Castifieira
reconhece que “na experiéncia de Deus o homem nao perde, em absoluto, a
categoria de sujeito, mas que o ¢ plenamente, em sua total plenitude pessoal”.*** A
experiéncia com o sagrado vem a completar a relagdo intersubjetiva na qual o
homem esta implicado.

A reformulacdo da abordagem teoldgica tendo em vista o dialogo inter-
religioso passa pela necessidade de se assumir que a mente humana ndo pode
compreender Deus em sua totalidade, a ndo ser a partir das relagdes concretas
observadas na vida daqueles que professam a fé nesse Deus. O que se € urgente
repensar tem a ver com a necessidade de resgatar o nucleo central da mensagem
de Jesus que é fundamentada totalmente em Deus, com énfase no amor na relacdo
com Deus como “Abba” e na dinamica do Reino de Deus. Isso levaria a teologia a
reafirmar a necessidade de tratar a conversdo como auténtica mudanca de vida e
ndo como adesdo, tendo em vista o resgate da dignidade humana e a busca de
realizacdo como pessoa.

O que se vé é que estamos diante de novas implicacbes para o fazer
teoldgico. Isso também tem a ver com o0 modo pelo qual a misséo crista deve ser
realizada a partir de uma atitude aberta e de didlogo com as outras religides e 0s
movimentos humanos. E isso definird os rumos do cristianismo e da teologia

cristd. O cristdo do futuro devera ser alguém que dialoga mais do que nunca em

3 CASTINEIRA, Angel. A experiéncia de Deus na pés-modernidade. Trad. Ralfy Mendes de
Oliveira. Petropolis: Vozes, 1997. p. 179.
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toda a histéria. Para Karl Rahner, o cristdo do futuro “viverd como membro do
pequeno rebanho em um mundo imensuravelmente vasto de no cristdos”.***
Entretanto, isso ndo significa abrir mdo do arcabouco de saberes
construidos ao longo da histéria nem daquilo que caracteriza a identidade cristad
como esséncia. A pressuposicdo é que o caminho estd na renovagdo de uma
espiritualidade no sentido de levar mais a sério a mensagem de amor de Deus,
tendo em vista as necessidades vividas pelas pessoas em suas proprias
circunstancias. Isso implica considerar também o cristdo como pessoa inserida no
mesmo contexto das demais, 0 que exige uma agdo e um discurso de respeito,
tolerancia, de solidariedade e de busca do bem comum, ainda que isso resulte em
confrontacdo com o sistema vigente e a rejeicao radical de valores que até aqui

tém sido considerados como superiores.

3.3.3

Teologia para um tempo de incertezas

Se vivemos de fato um tempo de incertezas, isso ndo quer dizer
necessariamente uma coisa ruim. O problema é que necessitamos de mudancas de
paradigmas para entender e produzir um saber que atenda as demandas deste
tempo. Entendemos como paradigma a nocéo desenvolvida por Thomas Kuhn,**®
que é o conjunto das realizacdes cientificas que acabam por estabelecer modelos
que orientam as pesquisas cientificas, por um periodo longo e de forma clara,
tendo em vista a busca de solucdo para os problemas suscitados pela prépria
ciéncia, ou seja, “aquilo que os membros de uma comunidade partilham e,
inversamente, uma comunidade cientifica consiste em homens que partilham um
paradigma.”

N&o resta a menor ddvida de que a teologia € uma ciéncia e, como tal,
segue padrdes epistemologicos proprios. Desde Karl Popper, de fato, é possivel

verificar que a ciéncia segue uma logica que ndo da conta do conhecimento da

*4 O cristao do futuro. p. 81.
#5 Cf. KUHN, Thomas S. A estrutura das revolucdes cientificas. Trad. Beatriz Viana Boeira;
Nelson Boeira. 9. ed. Sdo Paulo: perspectiva, 2005.
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totalidade, o que demanda um processo que envolve falseamento e refutacéo
constante. A teologia tem também um paradigma segundo o qual o saber
teoldgico se desenvolve. Visto de um modo geral, esse paradigma segue 0 mesmo
principio sobre o qual estd construido todo o pensamento ocidental, baseado no
dualismo psicofisico, primeiramente platbnico — caracterizado pelo pensamento
agostiniano — e posteriormente da modernidade — envolvendo a crise que
acompanhou o surgimento da teologia liberal.

Nesse sentido, a possivel tracar um paralelo entre as mudancas de
paradigma propostas por Thomas Kuhn e a teologia. Em primeiro lugar porque ha
na teologia uma fundamentacédo teorica subjacente, histérica e consolidada, com
seus mestres classicos e 0s manuais, que fornecem o arcabouco de conhecimento
e apontam as questdes ainda em aberto. Isso implica tanto a necessidade de
ruptura com o j& existente quanto uma resisténcia ao novo e a possibilidade de
supressdo desse modelo hermenéutico.

Tomando por base as consideracfes de Hans Kiing, é possivel tracar um

paralelo entre mudanca de paradigma na ciéncia e na teologia.**

O que se V&, no
entanto, € a tomada de consciéncia de que ha uma crise e que isso se constitui 0
ponto de partida para a mudanca. Afinal, € evidente que a teologia tem encontrado
dificuldades de responder aos questionamentos contemporaneos. Um novo
modelo se faz necessario, uma nova forma de entender as relaces humanas que
envolvem a fé suas expressdes num contexto totalmente novo e pds-moderno.
Para Mendoza-Alvarez, “ja ndo parece possivel para o pensamento teoldgico no
tempo presente afirmar a revelacdo divina fora do marco da subjetividade fragil
que se abre & transcendéncia como experiéncia de gratuidade”.**’

As mudancas que se fazem necessarias na teologia nao acontecerdo sem
resisténcia, haja vista, por exemplo, a reacdo a afirmacdo de uma neo-ortodoxia
frente a teologia liberal (influenciada pela mentalidade iluminista), no comego do
século XX, ou mesmo o surgimento da Teologia da Libertacdo na América Latina,
quando da aproximagcao do final desse mesmo século. E, inclusive, dificil prever

em que dimensdes um novo paradigma podera ser aceito. E certo, porém, que,

#8 Cf. KUNG, Hans. Teologia a caminho: fundamentagéo para o dialogo ecuménico. Sao Paulo:
Paulinas, 1998.
“T E| Dios escondido de la posmodernidad. Op. cit., p. 296.
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uma vez aceito, um novo modelo hermenéutico servird como base para a fundagéo
de uma nova tradicdo.

A diferenca essencial entre ciéncia e teologia € que esta tem na mensagem
crista seu objeto fundamental, cujo testemunho séo as Escrituras Sagradas e sua
transmissao pela igreja ao longo dos séculos. Esse testemunho é também a base
para a fé cristd que é firmada na pessoa historica de Jesus de Nazaré, apresentado
no Novo Testamento como principio de fé para todo o tempo. Isso significa que o
grande desafio para a teologia é realizar uma mudanca de paradigma que néo seja
contra o Evangelho, de encontrar o caminho para uma mudanca que ndo seja s
ruptura, mas também continuidade e permanéncia da mensagem cristd. As
afirmacdes teoldgicas que foram verificadas na historia ndo aconteceram sem o
risco de rejeicGes e condenacOes, de heresia e de oposi¢do. Essa possibilidade
precisa ser sempre levada em consideracdo. Contudo, o caminho ha que ser
perseguido.

H& muitos tedricos que preferem rotular esse tempo como de incertezas. O
problema ¢ que as “certezas” engendradas pela modernidade foram todas
colocadas sob suspeita. O processo de mudanca de paradigma e a crise, sem
precedentes por que passa a humanidade é um desafio ao fazer teoldgico.
Exatamente porque, como campo de conhecimento, a teologia também passa por
esse mesmo processo de mudanca e por essa mesma crise. Quando Fritjof

Capra™®

alerta para “a real ameaga da extin¢cdo da raca humana e toda a vida no
planeta”, isso afeta diretamente o fazer teoldgico por dois motivos. O primeiro
tem a ver com o fato de que a teologia foi tremendamente afetada pelo
pensamento linear e racional engendrado pela modernidade. O segundo se refere a
realidade de que a teologia é uma ciéncia que se propde a buscar significados para
as questdes humanas e suas relagdes com o sagrado.

Olhando de outro modo, essa crise é da teologia na medida em que ela se
dirige a esse contexto em processo de mudanca. Se observarmos bem, os
fendmenos que podem ser assinalados que indicam um grave momento da histéria
humana afetam diretamente ndo s0 as dimensdes morais e intelectuais, mas
tambem a espiritualidade. Quando nos referimos ao aumento da capacidade de

autodestruicéo, dos conflitos sociais, das doengas sem controle, dos problemas de

“8 CAPRA, Fritjof. O ponto de mutagao.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

171

ordem emocional, estamos tratando de questdes para as quais a teologia também
precisa se oferecer como caminho para a busca de respostas.

A falta de capacidade de compreensdo dessa situacdo por parte de
intelectuais afeta também a teologia, ainda mais considerando-se o fato de que
esta tem sido uma ciéncia que vem trabalhando a reboque dos grandes
movimentos e descobertas decorrentes do racionalismo. E, ao ter tal atitude, a
maioria dos tedlogos também faz uso de “modelos conceituais obsoletos e
variaveis irrelevantes”, para usar as palavras de Capra.

E impressionante notar que a perda da flexibilidade, caracteristica
apontada por Capra para esse tempo de mudanga de paradigma e de crise, também
afeta a instituicdo religiosa, reduzindo a capacidade de reflexdo critica e de busca
de novos caminhos. Trés modos de transicdo estdo bem delineados na fase em que
se encontra o cristianismo, naquilo que chamamos de declinio da cristandade.
Primeiramente, verificamos uma crise de autoridade, semelhante ao que acontece
com o patriarcado. O fim da era do predominio do uso de combustiveis fdsseis
tem também afeta a territorialidade do dominio da teologia, fazendo surgir novos
centros de produgdo nunca antes imaginados, como a América Latina, a Africa e a
Coréia do Sul. Além disso, essa mudanca de paradigma tem afetado diretamente a
abordagem teoldgica e as formas de organizacao da igreja, 0 que pode ser visto
nos atuais movimentos neopentecostais.

A teologia precisa se dar conta de que a visdo de mundo cartesiana e
iluminista mudou e ndo responde mais a expectativa de compreensdo da
totalidade. Isso implica o fato de que uma nova abordagem precisa ser levada em
conta. O pensamento sistémico, a concep¢do holistica e a nocdo de

complexidade**®

precisam ser encaradas como possibilidades para essa nova
abordagem. A teologia precisa, no minimo, de abertura para também tomar parte
desse didlogo que envolve o contributo das ciéncias humanas para ampliar a
esfera de compreensdo do fenémeno humano.

Mendoza-Alvarez propde que a teologia seja capaz de apelar & razdo, no

ambito das ciéncias humanas, sendo sensivel ao desamparo humano e aberta ao

9 Tanto o pensamento sistémico, quanto a concepgdo holistica e a nogdo de complexidade fazem
parte do novo paradigma cientifico engendrado na contemporaneidade em oposic¢éo ao paradigma
tecnicista ¢ mecanicista da modernidade. Pensadores como Edgar Morin, Peter Senge. “O
problema € saber se ha uma possibilidade de responder ao desafio da incerteza e da dificuldade”,
diz Edgar Morin em Ciéncia com consciéncia. Trad. Maria D. Alexandre Maria Alice Sampaio
Doria. 8. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005. p. 177.
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mistério divino. Sé assim a teologia fundamental pds-moderna estara apta a
repensar a revelagdo e o legado historico do cristianismo seguindo a ldgica da
gratuidade. A nocdo de gratuidade esta vinculada a uma atitude de doacéo da vida,
de relacdo com o outro, de testemunho da esperanca para uma humanidade que se
depara com o risco de aniquilamento. Trata-se de uma necessaria desconstrucao,
segundo a qual se procura preservar o carater originario da experiéncia fundadora
do cristianismo, que é a propria cruz, e que corresponde a uma tenséo e a um devir
caracteristico da relagdo entre os sujeitos implicados na experiéncia de fé.

Em face do fracasso do projeto de civilizacdo da modernidade, estamos
agora diante da possibilidade de abordar sobre a fé como uma verdade que se
desvela no seio de uma relagdo tanto mimética quanto de alteridade, que acolhe o
outro como fraternidade, em lugar da afirmacdo narcisica. “a fé de que fala a
teologia fundamental p6s-moderna serd aquela que busca habitar a subjetividade
segundo a poténcia propria da experiéncia pascal do crucificado vivente”.*°

A fé experimentada em gratuidade faz sobressair a subjetividade e se torna
capaz de falar uma lingua nova. “Ela procurara apresentar uma comunidade
sempre em ato nas relagOes intersubjetivas, em reveréncia a criagdo como
alteridade ndo manipulada e em comunhdo trinitaria que é a fonte de tal
koinonia”.*** Em meio aos escombros da cristandade e da modernidade, a verdade
se expressa como fides quaerens gratuitatem, aquela que ressoa no coracao fragil
da p6s-modernidade. “A gratuidade seria entdo a experiéncia pertinente para viver

. . 452
e pensar um destino futuro de esperanca para a humanidade”. >

3.4

Concluséo preliminar

A emergéncia da pos-modernidade langa para a teologia o desafio de se
fazer uma releitura das formas com que ela chegou até aqui, principalmente em

relacdo a producdo teoldgica a partir dos ideais da modernidade. A resposta a

% MENDOZA-ALVAREZ, Carlos. El Dios escondido de la posmodernidad. Op. cit. p. 321.
1 |dem, p. 340.
2 |dem, p. 356.
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pergunta a respeito de como se deve fazer teologia depois de Foucault remete para
0 campo da teologia fundamental. Dentro do pensamento teolégico do final do
século XX e comeco do século XXI, essa discussdo demanda uma nova
possibilidade para a tarefa teoldgica, com um novo corte epistemoldgico, que é o
da subjetividade.

A humanidade comegou a modernidade em meio a compreensao de que a
fé em Deus como uma necessidade e chegou a pds-modernidade tratando-a como
algo obsoleto. Isso se deve em grande parte ao divorcio estabelecido no campo da
teologia entre a experiéncia de fé e o conhecimento, entre espiritualidade e
teologia. Por essa mesma razédo, as provocagOes foucaultianas apontam para a
necessidade de se rever os critérios que levaram a uma supervalorizacdo do
conhecimento em detrimento das formas de realizacédo da vida humana.

Embora a poés-modernidade rejeite as formas metanarrativas e
heteronomas que marcaram a religiosidade na modernidade, as pessoas desse
tempo desenvolveram um apelo para o surgimento de novas oportunidades de
realizacdo da espiritualidade. Por essa razdo, para um fazer teoldgico que dé conta
das questdes que emergem neste tempo e que possam apontar para as provocagdes
do pensamento de Foucault, a teologia precisa voltar o seu olhar para a
experiéncia de fé no campo da subjetividade e pelas formas de construcdo de uma
espiritualidade que encontre 0 homem contemporaneo em suas situacdes limites.
Uma teologia que assuma as incertezas desse tempo e que dialogue a partir dos

centros em que a vida humana se sente ameagada.
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Capitulo 4

O fazer teoldgico possivel

“Por longo tempo eu te procurei dentro de mim e me encolhi no casulo
da minha alma, protegendo-me com uma blindagem de inacessibilidade.
Mas tu estavas fora, além de mim, e me requestaste da estreiteza do meu
coracao para o campo aberto da minha vida. Foi por isso que sai de mim
e encontrei a minha alma nos meus sentidos, e 0 que me era proprio Nos

outros”. Jirgen Moltmann.*

O discurso cristdo contemporaneo, construido a partir do arcabouco
teolégico que a modernidade engendrou, elaborou a ideia de um sujeito
hegeménico e que resultou em uma relacdo social que legitima e sustenta
estruturas de dominacdo. As provocacbes de Michel Foucault apontam para a
teologia o fato de que, sempre que a dignidade do outro estiver de alguma forma
sendo aviltada, recai sobre ela a urgéncia de uma reflexdo que aponte para a
afirmacdo de principios de justica, de liberdade e de amor em que o0 outro esteja
implicado.

A provocacdo de Foucault segue um viés constante, que € a anélise das
préaticas que conduzem o sujeito a sua propria verdade. Essa tematica levantam a
questdo sobre a reflexdo teol6gica possivel para esse tempo, levando-se em
consideracdo trés aspectos: o da experiéncia do sujeito, o do saber que constitui
uma relacdo com o mundo e o da praxis do cristianismo nos lugares de tensdo da
vida humana. E nesse sentido que se dara a investigacio neste capitulo sobre o
fazer teologico possivel no ambito da pds-modernidade.

Faz-se necessario estabelecer aproximacdes e distanciamentos entre o
pensamento de Foucault e a teologia de Moltmann. Em principio, esses
pensadores escolhidos para a pesquisa ndo estabeleceram um dialogo entre si,

embora sejam contemporaneos. No entanto, eles se aproximam na medida em que

% A fonte da vida: o Espirito Santo e a teologia da vida. p. 93.
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estédo preocupados com a condigéo de formacgéo do conhecimento em que o sujeito
estd implicado. Porém, se distanciam na medida em que cada um compreende 0
papel da teologia fator de emancipacao do sujeito. O pensamento de Moltmann —
assim como o conjunto da teologia contemporanea — nao responde as provocagoes
de Foucault, mas aponta caminhos para um fazer teoldgico que dé conta dos
apelos subjetividade. As provocagOes de Foucault para a teologia podem ser
identificadas a partir das seguintes tematicas:

a) A necessidade de aproximacdo entre filosofia e teologia, em que a
espiritualidade se constitui como um eixo condutor. Isso remete a relagdo do saber
teoldgico e 0 acesso a verdade.

b) A critica das formacdes historicas das expressdes cristds. Isso remete a um
retorno ao tema da espiritualidade e da subjetividade como objeto da teologia.

c) A reflexdo sobre 0 modo de construcdo do pensamento teoldgico. Isso remete a
necessidade de que a teologia se torne publica e aberta ao dialogo.

O que sera levado em consideracdo € o fato de que o cristianismo deve
aceitar a sua condicdo nao hegemdnica em meio ao pluralismo religioso e que, em
meio a fragmentacdo da experiéncia religiosa, deve acolher novas formas de
expressar a fé, de modo que possa penetrar na dor e no conflito do mundo
secularizado. A preocupacdo sera fazer um levantamento, a partir de Jirgen
Moltmann, de um conjunto de saberes e de praticas que visam, ndo o
conhecimento, mas 0 acesso a verdade, de tal maneira que ndo pode haver verdade

sem que haja conversao do sujeito.

4.1

Teologia e acesso a verdade.

Ao colocar em evidéncia o cristianismo em relacdo ao processo de
construcdo da cultura ocidental, Foucault demonstra seu interesse por um
fendmeno que é essencial para a compreensdo deste tempo e que caracteriza todo
0 processo de formacdo cultural do ocidente. A problematizacdo que Foucault
elabora a partir da historicidade das formas de subjetivacdo atravessadas pelo


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

176

cristianismo aponta, segundo Senellart, para trés situagdes: “a da fundacdo, a da
escatologia e a relacdo entre os poderes espiritual e temporal”.*** Isso remete &
reflexdo teoldgica a respeito (a) da experiéncia de relacdo com o elemento
primordial do cristianismo, (b) do reconhecimento da especificidade da teologia
como ciéncia e (c) da realizacdo da vida de fé nos lugares em que a vida € posta
em questéo.

O problema da fundacdo ou origem do cristianismo esta ausente na
abordagem foucaultiana em funcdo do objeto de seu interesse: 0 acesso do sujeito
a verdade. Por essa razdo, Foucault estabelece uma distingdo entre o problema de
origem e os desdobramentos da institucionalizacdo do cristianismo através dos
jogos inseridos nos contextos interpretativos. 1sso tem a ver com a sua proposta de
compreensdo do que seja historia, como uma série de interpretacbes sem a
preocupacdo com os aspectos ligados a origem.

O problema escatoldgico pde luz sobre o modo de fazer teologia, definido
pelo anuncio a respeito da realidade do Reino de Deus e a relacdo com o futuro, o
que estabelece um distanciamento entre a necessidade de salvacdo e a exigéncia
da perfeicdo. Foucault, evidentemente, ndo estd interessado em escatologia,
embora reconhega que foi um elemento fundamental para a estruturagdo da
consciéncia cristd e da institucionalizacdo da igreja. Ele estd mais interessado no
fato de que o aspecto escatoldgico, especificamente em relacdo ao milenarismo,
serviu muito mais de base para as préaticas relacionadas ao dizer verdadeiro do que
a um sinal profético de contestacdo das formas de exploragdo vigentes nas
estruturas politicas e religiosas da sociedade.

O terceiro problema, o da relacdo entre os poderes espiritual e temporal, se
baseia na analise do poder pastoral que se funda numa relacdo dialética entre a
experiéncia mistica e a préxis de uma vida intramundana. Essa dialética estd
inscrita na relacdo entre a esfera publica e a secreta, daquilo que é acessivel e
daquilo que € velado, do que se exprime abertamente e 0 que se da de forma
enigmatica. Ou seja, pde em questdo a tensdo sempre presente entre disciplina
eclesiastica e experiéncia mistica.

Falar de acesso a verdade no ambito da teologia implica considerar o

aspecto temporal e provisério dos discursos teoldgicos. Isso, entretanto, nédo

% \Verdade e subjetividade: uma outra histéria do cristianismo? In: CANDIOTTO, C.; SOUZA, P.
(Orgs.). Foucault e o cristianismo.
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diminui sua importancia, mas resgata a sua relacionalidade com a espiritualidade.
Ao abordar a ideia de uma espiritualidade libertadora, Jon Sobrino reconhece que
“¢ preciso partir do fato de que existe uma pratica cristd de libertacdo e de que,
por conseguinte, existe algum tipo de espiritualidade que sustenta essa pratica,
embora este Gltimo ndo tenha sido tratado pela teologia tanto quanto o
primeiro”.**® Parte-se do principio de que a espiritualidade ndo é uma experiéncia
autbnoma do individuo, mas uma atividade em que o sujeito deve ser
compreendido em uma relacdo com a totalidade.**®

Se fazer teologia é falar de Deus, como aponta Moltmann, isso s6 pode se
dar a partir de uma experiéncia. Ele diz:

A teologia ndo € uma ciéncia objetiva sobre dados constataveis e fatos
que podem ser comprovados. Ela ndo pertence ao &mbito do saber que
dispde sobre os objetos, mas ao ambito do saber que sustenta a
existéncia, que nos da coragem para a vida e consolo para a morte. A
teologia tampouco da técnica que aprendemos com a finalidade de obter
o dominio das coisas ou o controle sobre os sentimentos. A teologia, no
seu cerne, tem apenas um problema: Deus. Deus é a paixao, o tormento e
o prazer dos tedlogos. Deus, porém, s6 pode ser amado ‘de todo coracao,
com toda a alma e todas as forgas’. [...] Um tedlogo empenhara toda a
sua existéncia na busca pelo conhecimento de Deus. ‘A subjetividade ¢ a
verdade’. Essa tese de Kierkegaard vale em todo o caso para 0s
tedlogos.*’

Para Bruno Forte, ha pelo menos duas razdes para que o discurso sobre
Deus possa se realizar na pds-modernidade. A primeira, em funcdo do contexto do
que chamou de “triunfo do vazio”, que resulta numa “cultura da decadéncia”.**®
A segunda, em face da expectativa da descoberta de si interpelada pelo
soberanamente Outro, “que entra em nossa histéria e chama na liberdade a

comunhdo Consigo”.*® Maria Clara Bingemer afirma que se trata de uma

experiéncia que é divina e profundamente humana.

> SOBRINO, Jon. Espiritualidade da libertac&o: estrutura e contetidos. p. 23.

8 “Insistir na relacionalidade da espiritualidade com a totalidade da realidade parece-nos fato
importante que deve ser frisado porque, por um lado, est4d € uma intuicdo que se acha na base
pratica da libertacdo e, portanto, da sua espiritualidade; e, por outro, trata-se de evitar a tentagdo
(frequente no delineamento da espiritualidade, como a histéria demonstra) de deixar a realidade
abandonada a si mesma, com os resultados oriundos de evasdo alienante do historico, paralelismo
sem convergéncia entre vida espiritual e acéo historica, ocupacdo sutil para o que a histéria vai
dando de si — permanecendo assim por tras da histéria — ou a ndo menos sutil fuga da antecipacao
escatologica, que também deixa atras a historica.” Idem, p. 24.

7 Experiéncias de reflexdo teolégica: caminhos e formas da teologia cristd. Trad. Nélio
Schneider. Sdo Leopoldo: Unisinos, 2004. p. 31.

8 Expressdes empregadas por Bruno Forte em Teologia em dialogo: para quem quer e para quem
ndo quer saber nada disso. p. 9-10.

9 |dem, p. 11.
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E, em consequéncia do fato que existe necessariamente uma relagio,
sempre particular, da opcéo cristd com sua alteridade — quer dizer, com o
gue néo é ela, ndo por oposi¢do, Mas por excesso — que esta experiéncia
pode reconhecer o Deus que é objeto do seu desejo e sua razao de ser.*®

Moltmann diz que “a experiéncia de Deus ndo reduz as experiéncias da
vida, mas as aprofunda, pois desperta o sim incondicional a vida. “Quanto mais
amo a Deus”, continua ele, “tanto mais gosto de existir”.*®! Para Schillebeeckx,
uma das tarefas da teologia ¢ “assegurar a f¢ e a esperanca numa forca salvifica
que ama e liberta o homem, que queira superar o mal”.*? Portanto, “volta-se
contra toda tendéncia catastrofica”.*® Segundo Moltmann, “a teologia ocorre
onde pessoas chegam ao conhecimento de Deus e ‘percebem’ a presenca de Deus
com todos os seus sentidos na praxis de sua vida, de sua felicidade e de seus

. 464 . , . \ . /
sofrimentos”.”™" Nesse sentido, “o acesso teoldgico a verdade do Deus tritno ¢

dialégico, comunitario e cooperativo™.*®®

4.2

Teologia e espiritualidade

Neste ponto, a preocupacdo sera identificar o objeto da teologia e a
necessidade de elaboracdo de um discurso teoldgico que possa ser compreensivel
para a contemporaneidade. Uma das mais sérias provocac¢des de Foucault é o fato
de que o discurso religioso se constitui em um apelo que se afirma como
universal, mas que sé pode ser ouvido por alguns. Na tentativa de aproximar o
essencial da mensagem crista a l6gica do pensamento ocidental, distanciou-se do
movimento pelo qual o préprio ocidente trilhou, o que resultou no que se pode
chamar de um divdrcio entre fé e razdo, no mesmo nivel da crise entre
subjetividade e objetividade. Esse divorcio se reflete na distingdo que se construiu

entre espiritualidade e teologia.

0 BINGEMER, Maria Clara Luchetti. Um rosto para Deus? p. 26-27.

“81 A fonte da vida. p. 93.

%2 SCHILLEBEECKX, Edward. Histéria humana, revelacdo de Deus. Trad. Jodo Rezende
Costa. Sdo Paulo: Paulus, 2004. p. 20.

“%% |dem, p. 20.

%% Experiéncias de reflexdo teolégica. p. 11.

%% |dem, p. 11.
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Esse divorcio se torna ainda mais abrangente quando se leva em
consideracdo a acusacdo de Foucault de que a historia do cristianismo se
caracteriza muito mais pela invencdo de uma técnica de governo,*® que funda
uma relacdo de obediéncia a fim de que o sujeito cuide de sua prépria salvagéo, do
que pela afirmacéo da relacionalidade com a figura historica de Jesus de Nazaré.

O que se apresenta como uma proposta viavel para o discurso teoldgico € o
retorno da espiritualidade ao campo da reflexdo teologica. Uma teologia que seja
ao mesmo tempo resultado de labor e devocdo, mas esteja voltada intimamente
para a préxis, uma teologia que seja expressdo da experiéncia humana diante da
revelagdo. Moltmann defendeu a necessidade da formulagédo de uma teologia em
termos trinitarios que aponte para uma vivéncia espiritual que seja libertadora. E o

gue serd visto neste ponto da pesquisa.

421

Espiritualidade trinitaria

Para Moltmann, a teologia “ndo pertence ao ambito do saber que dispde
sobre 0s objetos, mas ao ambito do saber que sustenta a existéncia, que nos da
coragem para a vida e consolo na morte”.*®” Em sua abordagem sobre a teologia
trinitaria, Moltmann reconhece que a mesma “procede da experiéncia e relaciona-
se com os limites da experiéncia”.468

Foi Schleiermacher quem tratou inicialmente de uma relacdo existencial
entre verdade e experiéncia subjetiva no ambito da teologia, como uma
experiéncia de si mesmo pela fé ou “uma determinacdo do sentimento ou da
consciéncia imediata de si”.**® Para Schleiermacher, baseado em um conceito
moderno de subjetividade, a experiéncia subjetiva de fé remete para Deus de

modo que:

*%¢ No curso O governo dos vivos, Foucault ressalta a necessidade que o cristdo tem de trabalhar a
sua propria salvagdo com temor e tremor. O principio da obediéncia é uma especialidade crista.
467

Idem, p. 31.
*® Trindade e Reino de Deus: uma contribuicdo para a Teologia. Trad. Ivo Martinazzo.
Petrépolis: Vozes, 2011. p. 18.
%% Glabenslehre. 22 edico, §§ 3 e 4. Apud idem, p. 18.
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0s enunciados sobre Deus devem ser ao mesmo tempo enunciados sobre
nossa existéncia determinada pela fé. Todo enunciado sobre Deus que
ndo contenha enunciados sobre a consciéncia imediata de si do fiel
pertence ao campo da especulacdo, pois ndo pode ser verificado mediante
a experiéncia propria.*”

Desse modo, a teologia ndo pode se constituir em um conjunto de
enunciados dados de forma imediata a consciéncia, mas uma concatenacdo dessas
muitas expressdes de fé. Trata-se de uma relacdo viva em que estdo presentes
tanto 0 modo como se experimenta Deus, como também o implicito do modo
como Deus experimenta a pessoa. Para Moltmann, “na fé, o homem experimenta
a Deus na sua relagdo com Ele, e experimenta a si mesmo na sua relacdo com
Deus”.*"

Conforme Karl Barth deixou claro, a teologia s6 pode se arvorar a um
conhecimento da verdade se ela “tiver a coragem de confiar que o Espirito ¢ a
verdade, que ele levanta a pergunta pela verdade e simultaneamente a
responde”.*”? Barth defende uma teologia que seja espiritual, que se realiza no
Espirito Santo como poder ou ar que pde em movimento os espagos onde ela se
da: as Escrituras, as testemunhas e a vida em comunidade. Uma teologia que se
movimenta pelo Espirito do Senhor também “se deixa atrair para dentro de
recintos em cujo ar viciado esta automatica e radicalmente impedida de ser e de
realizar o que poderia ¢ deveria”.*"

Isso é o mesmo que dizer que o Espirito Santo € a fonte e 0 espaco de
humanizacdo e de realizacdo da vida. Experiéncia no e com o Espirito de Deus é
experiéncia de humanizacdo.*”* Moltmann fala do Espirito Santo como aquele que
é trazido por Deus ao mundo por intermédio de Cristo, como fonte de vida,
trazendo vida ao mundo. Esse é o sentido da Missio Dei. E a revelagdo da

afirmacdo que Deus faz da vida e da descoberta da alegria de viver. “Nesse

sentido divino, missdo, portanto, nada mais € que movimento da vida e

*° MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus. p. 18.

1 |dem, p. 19.

42 BARTH, K. Introdugdo a teologia evangélica. Trad. Lindolfo Weingartner. 5 ed. S&o
Leopoldo: Sinodal, 1996. Para Barth, a teologia tem a funcdo de atuar como légica humana acerca
do logos divino. p. 36

*% |dem, loc. cit.

™ Sobre o Espirito Santo como espaco vital e fonte de humanizacéo, ver ROCHA, Alessandro.
Espirito Santo: aspectos de uma pneumatologia solidéria & condicdo humana.
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movimento de restauracdo, que espalham consolo e coragem de viver, soerguendo
0 que estd prestes a morrer”.*"

A verdade emerge do fato que, quando se descobre a si mesmo na
experiéncia de relagdo com Deus, essa experiéncia se da concreta e
historicamente, numa dialética em que, quanto mais se entende a experiéncia de
Deus, mais se revela o mistério do sofrimento e do amor divinos."’® Essa
experiéncia relacional sera sempre parcial, uma vez que o homem nunca
experimentara Deus como Ele o experimenta, a ndo ser por meio da fé. A Biblia,
nesse sentido, é um testemunho sobre as experiéncias de Deus com 0 homem nas
situacOes concretas vividas historicamente.

A concepcdo de experiéncia engendrada na modernidade aponta para uma
subjetividade narcisica, cujo interesse € voltado mais para a autoexperiéncia, que
transforma o eu como objeto de controle. A teologia deve, entdo, ocupar-se com a
“integracdo da autoexperiéncia na experiéncia de Deus, e a integragdo da
experiéncia de Deus na histéria de Deus com o mundo”, de modo que o sujeito
descubra a si mesmo na historia de Deus.

Moltmann constata ainda que a teologia precisa se deparar com a
abordagem pragmatica da qual a modernidade se utiliza para validar o conceito de
verdade, como um fato verificavel concretamente na histéria. “Unicamente na
praxis histérica é que [o homem] encontra a correspondéncia possivel entre ser e

consciéncia.”*’’

Ele propde, entdo, uma “praxis da vida”, que va além do campo
da ética e da politica, como uma “teologia da acao”.

O homem que age tem Deus na sua retaguarda e o0 mundo diante de si.
Para ele, 0 mundo é o campo da missdo, do anuncio do Evangelho, do amor ao
préximo, da libertacdo dos oprimidos. O futuro é o campo aberto das
possibilidades. A ele compete também fazer as escolhas das possibilidades,
realizando umas e rejeitando outras. Ele pensa no movimento que se da de Deus
para 0 mundo e ele proprio figura nesse movimento. Empenha-se na acdo de fazer

da possibilidade uma realidade, e ele mesmo é o seu agente.*’®

** MOLTMANN, J. A fonte da vida. p. 27.

*® Jon Sobrino e Karl Rahner desenvolveram abordagens sobre essa relagdo dialética do
conhecimento de Deus, conforme Moltmann menciona em nota de rodapé. Trindade e Reino de
Deus. p. 20.

7 |dem, p.21.

8 |dem, p. 22.
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A vida ativa que ndo é acompanhada de uma vida contemplativa se perde
no pragmatismo moderno que orienta a ldgica da producdo e do consumo. Essa
preocupagdo tem a ver com o que Gustavo Gutierrez havia proposto com a

Teologia da Libertacdo, em que a questdo da espiritualidade € vista com profundo

9

interesse.*’® Urs Von Balthasar falou da necessidade de se restaurar a

aproximacao entre teologia e espiritualidade, ao afirmar: “ndo cortemos as asas de

uma geracdo que vive a sensibilidade de descobrir como insuportavel a separacédo

entre teologia e mistica, entre contemplagio e agéo, entre Igreja e mundo.”**°

Na meditacdo e na contemplacdo, o homem dirige-se a Deus, em quem
cré, e abre-se a sua realidade. [...] ‘Conhecer Deus significa sofré-lo’,
segundo diz uma antiga sabedoria teoldgica. Sofrer a Deus significa
experimentar em si mesmo a dor da morte do homem velho e a dor do
nascimento do homem novo. [...] Quanto mais 0 homem se aproxima da
realidade de Deus, tanto mais profundamente ele é absorvido nessa morte
e em seu renascimento. Isso se torna visivel e experimentavel na figura
do Crucificado. [...] Aquele que se volta para Deus, que por meio da
figura do Crucificado vem ao nosso encontro de forma visivel, entrega-se
aquela transformacdo. Nas dores da conversdo, experimenta a alegra da
comunidade com Deus.*®!

A modernidade operacionalizou o conhecimento de tal modo que conhecer
alguma coisa significa domina-la. Para o pensamento grego da antiguidade
helenistica e romana, que influenciou diretamente a teologia dos padres da Igreja,
como ressalta Foucault, conhecer esta mais vinculado a uma atitude de admiragéo
em que, pelo conhecimento, o sujeito toma parte da vida do outro. Da mesma
forma, para Moltmann, “o conhecimento funda comunhdo. Por isso, o
conhecimento tem o mesmo alcance que o amor, a simpatia e a participagio”.*®
Uma teologia que se abre para a experiéncia de Deus e para a relacionalidade
histérica conduz o sujeito a uma transformagdo que vai da dominagdo a
comunhdo. Abre, por assim dizer, o caminho para uma reflexdo libertadora sobre

uma realidade que ja se encontra distorcida.

4% Cf. GUTIERREZ, G. Beber em seu préprio poco. Sao Paulo: Loyola, 2000. Maria Clara
Bingemer também ressalta essa relagdo entre espiritualidade e praxis em: Em tudo amar e servir:
mistica trinitaria e praxis cristd em Santo Inacio de Loyola.

0 Teologia y Espiritualidad. In: Seleciones de Teologia, X111, 1974. p. 142. Apud SOBRINO,
Jon. Espiritualidade da libertacao: estrutura e conteidos. Séo Paulo: Loyola, 1992.

1 MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus. p. 23.

82 |dem, p. 24.
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4.2.2

Espiritualidade libertadora

Jon Sobrino compreende a espiritualidade ndo s6 como um campo da
teologia, mas como uma dimenséo integradora de toda ela, abrangendo as nogoes
de “corporeidade, socialidade, praxicidade e utopicidade do homem™.*® A
espiritualidade, portanto, tem a ver com a vida toda na medida em que homens
espirituais sdo pessoas plenas do Espirito de Cristo e que se oferecem como
testemunhas dessa experiéncia transformadora e libertadora em si mesmo.

Gutierrez aborda a espiritualidade como sintese da vida cristd de modo que
ndo pode haver espiritualidade sem libertacdo, do mesmo modo que ndo pode
haver libertacdo total sem espiritualidade.*®* Envolve a totalidade do sujeito e suas
relacgbes com a totalidade da histéria. Uma abordagem teoldgica da
espiritualidade, tal como se deu no ambito da Teologia da Libertacdo, é marcada
tanto pela revelacdo histérica de Deus em Cristo, que convida a um seguimento,
quanto pela situa¢do concreta vivida por toda sorte de destituidos e oprimidos, que
conclama a uma libertacéo.

Gutierrez define a espiritualidade numa perspectiva trinitdria: “encontro
com Cristo, vida no Espirito, rota em dire¢do ao Pai sdo, a0 que nos parece, as
dimensdes de todo caminho espiritual segundo as Escrituras.”*®® Espiritualidade é
“um caminhar segundo o Espirito de Cristo”.*® E viver segundo o Espirito de
Cristo ¢ viver segundo o “principio de dinamismo da vida”.**" Jon Sobrino
acrescenta que “espiritualidade ¢ vida cristd em totalidade, vida na realidade
trinitaria de Deus a maneira histérica. Trata-se de um enfoque da espiritualidade
estritamente teologal, mais voltado para praxis. O que estd em jogo é uma
verdadeira teologia da histéria, da qual a espiritualidade ndo € sendo a repercussdo
no sujeito”.488

Nessa perspectiva de uma espiritualidade trinitaria, Moltmann tratou desse

mesmo tema ao constatar que as Escrituras apresentam o Espirito de Deus como

8 SOBRINO, J. Op. cit. p. 64.
8 Cf. GUTIERREZ, G. Op. cit.
“8 |dem, p. 58.

“8 |dem, p. 59.

87 |dem, p. 98.

%8 SOBRINO, J. Op. cit. p. 69.
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“forca de vida das criaturas e o espaco de vida de que elas dispdem para
desenvolver-se”.**® Espirito de Deus e Espirito de Cristo si0 um e 0 mesmo. Sua
perspectiva € de uma espiritualidade como vitalidade, no sentido de amor a vida,
como afirmacdo da vida contra todas as circunstancias que a ameagam, como
“vida contra a morte”. Uma espiritualidade assim ¢ humana e humanizadora, que
desperta um novo sentido de humanidade. “Hoje a vitalidade que surge do amor a
vida tem que ser defendida ndo sé contra o entorpecer-se da vida nas rotinas da
sociedade tecnoldgica, mas também contra o doentio culto da saide na moderna
sociedade da eficiéncia”.*®® Uma coragem de ser afirmada em nada que seja finito,
mas t&0 somente em Deus.***

Essa espiritualidade de vida como experiéncia de si € também, ao mesmo
tempo, experiéncia de comunhdo e, por essa razao, se constitui como lugar da
experiéncia de Deus. Deus é reconhecido, ndo na soliddo da alma, mas na vida de
comunh&o. N&o se constitui em uma experiéncia fora das relagdes de corporeidade
e de comunidade, mas “coloca o homem por inteiro, terreno e corporal, na
alvorada da nova terra”.*** Uma espiritualidade relacionada a ideia de criacéo e de
libertagcdo de tudo aquilo que nega a vida, diferente de um subjetivismo centrado
nos proprios problemas, como fuga do mundo, a fim de que se transforme em uma
presenca irradiadora da graca de Deus no mundo.**

Agueles que sdo chamados pela palavra de Deus e de quem o Espirito de
Deus toma posse experimentam libertacbes em diferentes dominios de
sua vida. Interiormente a sua energia vital se liberta dos bloqueios da
culpa e da melancolia da morte, exteriormente quebram-se os grilhdes
das opressfes econdmicas, politicas e culturais. Interiormente surge uma
nova afirmagdo da vida, exteriormente novos espacos Vitais s&o
abertos.**

Essa espiritualidade remete a afirmacéo de que vida no Espirito é vida de

liberdade, no sentido de que ser livre é ter acesso a uma verdade gue renova a

#9 O espirito da vida. Uma pneumatologia integral. p. 88.

0 |dem, p. 90.

1 Sobre a coragem de ser como afirmacdo de si, é importante ressaltar os argumentos de Paul
Tillich sobre a coragem de aceitar a si mesmo: “coragem ¢ a autoafirmacao do ser a despeito do
fato de ndo-ser. [...] sempre inclui um risco, estd sempre ameagada pelo ndo-ser, seja o risco de
perdermo-nos e tornarmo-nos uma coisa dentro do todo das coisas, ou seja o de perdermos nosso
mundo numa autorrelagdo vazia”. TILLICH, P. A coragem de ser. p. 121.

92 |dem, p. 98.

%8 Cf. BASTOS, Levy da Costa. Justica para a nova criagdo e esperanca para o mundo:
justificacdo em Jirgen Moltmann. Tese de Doutorado. Orientador: Mario Franca de Miranda.
Rio de Janeiro: PUC-Rio, 2005.

* MOLTMANN, J. O espirito da vida. p. 101.
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vida. A fé se constitui em seu primeiro momento, “em ser tocado pela energia da
vida divina e ter parte nela”.*® Moltmann trabalha com uma noc#o relacional de
liberdade, como realidade subjetiva da relacdo do homem com Deus, consigo e
com os outros. “Pela fé, abrem-se inesgotaveis forcas criadoras no homem”.** E
um chamado a ultrapassar os limites da realidade dada e abrir-se as possibilidades
da vida em que estdo implicadas tanto a liberdade de fé como a responsabilidade
pessoal pela vida.

Moltmann acrescenta que a experiéncia de liberdade para a vida envolve
uma dupla articulagdo: ela é tanto experiéncia carismatica de relagcdo no e com o
Espirito de Deus como é também expressa no seguimento de Jesus que se da em
meio as circunstancias historicas e concretas vividas. “A liberdade esta presente
onde Cristo é experimentado no Espirito.”**" E ainda:

Quem experimenta Deus e uma tal “diviniza¢do” (theosis), este esta livre
de todos os lagos sem Deus deste mundo e néo é escravo de ninguém. Ele
vive no espaco das possibilidades criadoras de Deus e toma parte nelas.
Mas exatamente por isso ele também participa da mdltipla teia de
relagdes através da qual Deus ama suas criaturas e lhes preserva a vida.
Liberdade é ndo apenas soberania, mas também comunicacdo, é viver em
relag?ggs comunicativas das quais surge a vida e nas quais a vida se torna
viva.

Assim como Foucault, Moltmann também se pergunta pelo momento de
cisdo em que a espiritualidade se distanciou da vitalidade, quando deixou de se
referir a uma vida a partir de Deus para se afirmar uma experiéncia de
interiorizagdo em Deus. Para ele, a vida verdadeira tem origem na proximidade de
Deus e seu amor, e ndo na alma ou na razdo. A consequéncia dessa espiritualidade

docilizada*®®

€ uma hostilidade ao corpo, uma apatia e um distanciamento do
mundo, marcas de uma espiritualidade que transfere para uma vida além todo o

sentido de realizacdo. A ideia é que a experiéncia do conhecimento de si é 0 que

% |dem, p. 115.

% Cf. conceito de fé elaborado por Paul Tillich. “Sem a revelagdo de Deus no homem nio é
possivel a pergunta por Deus e pela fé em Deus. Nao existe fé sem participagdo no objeto da fé.”
Dinamica da fé. Trad. Walter O. Schlupp. 4 ed. Sao Leopoldo: Sinodal [s.d.].

T MOLTMANN, J. O espirito da vida. p. 121.

%8 |dem, p. 121.

9 Moltmann usa a expressdo “espiritualidade docil” em A fonte da vida, op. cit., p.82. M.
Foucault, em Vigiar e Punir, usa a ideia de docilizacdo do corpo para descrever o0 modo como as
relagdes de poder promovem uma espécie de adestramento do corpo, através de um conjunto de
vigilancias e punic@es, a fim de exercer controle e transformar individuos em sujeitos submissos.
A disciplina é exercida por uma rede invisivel de relagdes e acaba ganhando o aspecto de uma
normalidade, a fim de afirmar um certo conceito de verdade. Cf. Vigiar e Punir: nascimento da
prisdo. Trad. Raquel Ramalhete. 37. ed. Petrdpolis: Vozes, 2009.
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pode conferir um saber seguro, uma vez que tudo o que vem dos sentidos pode
resultar em engano.

Foi Santo Agostinho quem definitivamente introduziu na teologia crista a
concepcao de alma como um mistério inatingivel a ndo ser como um mergulho em
Deus. Ele afirmou que o mistério divino estd mais proximo de nds do que o mais
intimo de nés mesmos. S6 € possivel encontrar Deus através de um mergulho no
ser. Isso tem um aspecto positivo e outro negativo. Moltmann identifica como
positivo o fato de que essa concepcao agostiniana remeteu a uma mistica em que a
experiéncia de interiorizagdo conduz o sujeito a encontrar a imagem de Deus
como um espelho e a si mesmo em um s instante. A condi¢do humana € de puro
desejo, “jamais uma pessoa se basta a si mesma”.>®® O desejo de Deus ndo pode
ser satisfeito com nada que ha no mundo criado. Como seres eroticos, estamos
sempre insatisfeitos porque somos atraidos e seduzidos pela beleza divina. “A
alma em busca de Deus endeusa coisas e poderes que nao sao Deus, e espera deles
felicidade e seguranca em demasia, destruindo-os por isso.””® Trata-se da
experiéncia de amor decepcionado e desastrado, fonte de toda opressdo e
violéncia.

O aspecto negativo dessa concep¢do agostiniana € que esse modo de
elevacdo da alma até Deus despreza o corpo, 0s sentidos, a relacdo com a natureza
e a existéncia no mundo. Isso deu origem ao que Moltmann chama de
“fundamentos do individualismo ocidental, para o qual a dignidade de cada alma
particular estd acima da dignidade do corpo, os direitos da pessoa individual séo
mais importantes que os direitos comunitarios, e a prépria dignidade humana esta
acima das demais criaturas da terra”.>*

A espiritualidade da vida que Moltmann defende traz em si a ideia de que
a condicdo humana de ser imagem de Deus se refere muito mais a totalidade das
pessoas em sua comunh&o vital do que o que se pode encontrar no fundo da alma
de cada individuo como experiéncia de si mesmo. “Nao ¢ a alma individual, mas ¢é
toda a comunh&o humana que deve corresponder a Deus e espelhar sua vitalidade

e sua beleza.®® Essa espiritualidade deve ser buscada e experimentada

500 MOLTMANN, J. A fonte da vida. p. 84.
0L | dem, p. 84.
%02 |dem, p. 85.
%% |dem, p. 85.
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integralmente em comunh&o, n&o como fuga do mundo,”® mas como esperanca

da chegada do Reino de Deus “assim na terra como no céu”, tal como na oracao
de Jesus de Nazaré, como o despertamento de um amor inusitado pela vida. “Toda
a vida que se vive ¢ tomada pela forga vital de Deus e vivida ‘diante de Deus’,
porque vive ‘a partir de Deus’.”*® A espiritualidade da vida alcanca a vida inteira
e orienta a um novo estilo de vida em que cada um se reconhece como existente
no tecido de relagdes sociais e politicas, como “pleno e indiviso amor pela
vida™®%®

A espiritualidade tem o sentido de um estado de vigilancia como uma
condicdo que conduz a oragdo e a esperanga. Por isso mesmo, a espiritualidade da
vida em Moltmann tanto tem uma dimensdo messianica, como experiéncia de
encarnacdo do Espirito de Cristo no mundo, como tem uma dimensao
escatolégica, como esperanca no futuro em Deus que vem ao encontro dos

507

homens em sua historia, uma esperanca criadora na vinda de Cristo™" que se faz

na vida cotidiana. E isso que faz a vida cristd ser atrativa: “crer que ‘um outro
mundo ¢ possivel’ torna os cristdos para sempre capazes do futuro”.>%
Experiéncia de Deus, portanto, é experiéncia de vida no mundo que se expressa
historicamente. Segundo Levy Bastos, “quem experimenta Deus ¢ ¢

experimentado por ele, tem abertas diante de si inGmeras e ilimitadas

04" Queiruga fala que aquilo que foi denominado como fuga mundi também pode ser

compreendido como fuga culturae. Dai a necessidade de ser empreender uma nova tendéncia para
a teologia,q eu procede “a partir de baixo”. Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um
novo horizonte. Trad. Afonso Maria Ligorio Soares. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2011. p. 57.
Utilizando-se do mesmo método arqueoldgico e genealdgico de Michel Foucault, Jean Delimeau
empreendeu a pesquisa que apontou as origens do medo no ocidente nas praticas de espiritualidade
e religiosidade do cristianismo. Cf. DELUMEAU, Jean. O pecado e o medo: a culpabiliza¢do no
ocidente (séculos 13-18). Trad. Alvaro Lorencini. Bauru: Edusc, 2003 (obra em dois volumes);
Historia do medo no ocidente. Trad. Maria Lucia Machado. Séo Paulo: Cia. das Letras, 2009. O
tema da fuga do mundo (fuga mundi) apontava para uma culpabilizagdo e para uma ética que se
destinava a uma vida marcada pela mistica e pelo ideal asceta. A preocupacédo era com o fato de
que a desgraca esta em toda a parte e nada é mais perigoso do que uma vida tranquila. A
caracteristica comum € o incitamento do 6édio de si mesmo e a mortificacdo das paixfes. Essa
énfase tomou uma nova forma com a Reforma Protestante, notadamente nas obras de Calvino.
Para ele, 0 mundo é sempre mau, mesmo naquilo em que ele pode ser melhor. O préprio espirito
do homem é mau por causa da queda, e ndo ha nada que se possa fazer para torna-lo bom, nem
mesmo a fuga do mundo. Ou seja, 0 mal esté& por todo lado, dentro e fora do sujeito, tanto na vida
solitaria quanto na sociedade. E o desprezo de si que desperta a necessidade de entregar-se a Deus.
505 MOLTMANN, J. A fonte da vida. p. 87.

%% | dem, p. 91.

%07 Moltmann faz referéncia ao evento escatoldgico da parousia como futuro, mas que se faz
presente nas acOes cotidianas dos cristdos. Cf. No fim, o inicio: breve tratado sobre esperanca; e
Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as consequéncias de uma escatologia
Crista.

*% MOLTMANN, J. No fim, o inicio. p. 112.
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possibilidades; por isso, tem os olhos fixos no futuro, ainda que com 0s pés
firmados na realidade presente”.*®

Para Moltmann, na experiéncia de fé, o reconhecimento de Cristo se da de
forma auténtica a luz da histéria, em que a figura singular de Jesus de Nazaré é
acolhida em dimensdes messianicas. O titulo teologico de Messias lembra a sua
funcdo redentora em favor do Reino de Deus que vem aos homens. Esté vinculado
a uma promessa que nasce no Antigo Testamento e que se desenvolve como
esperanga. Com isso, faz-se necessaria uma cristologia com perspectivas
antropologicas que olhe para o futuro, fazendo uma conexdo com a escatologia
tendo em vista 0 que estd por vir. Um cristologia que se baseia somente na
encarnacao e perde de vista o que vird € o que provoca o divorcio entre a fé em
Cristo e a esperanca futura, concebendo a escatologia como relativa a um evento
futuro distante. Em termos teoldgicos, cristologia e escatologia estdo intimamente
relacionados no pensamento moltmanniano.

A esperanga messianica estabelece uma relacéo entre passado e futuro, em
que estdo presentes memoria e esperanca, que mobiliza a acdo em direcdo ao que
estd por vir. Isso desperta a ideia de um Deus que exerce poder na historia
segundo sua misericordia, em lugar da ideia de afirmacéo tirdnica de poder que
necessita de constante legitimacdo. A figura histérica do Messias deve ser
interpretada teologicamente a luz das vivéncias sociopoliticas em que 0s sujeitos
dessa interpretacdo sdo pessoas que constituem o que se pode chamar de povo de
Deus, permeado por suas davidas e suas aflicdes. A esperanca messianica tem,
portanto, um elemento revolucionario que, diante das circunstancias de perigo e
das catastrofes do passado, provoca a esperanca pela redencdo como libertacéo e
como inicio de novo tempo.

A esperanca messianica é escatologica no sentido de que afirma as
condigdes para a vinda de Deus como uma preparagdo para 0 caminho, e nao
como fixacdo de uma data para uma manifestacdo futura. Para Moltmann,
“significa antecipar sua vinda no conhecer e agir e tornar visivel, ja agora, com
todo empenho e na medida do possivel, algo da redencéo de todas as coisas que 0
Messias levara a consumagio em seu tempo”.>° A vida de fé é antecipacéo futura,

pois é vida no caminho do Messias que ja se revelou historicamente. E o sim a

¥ BASTOS, L.; MOLTMANN, J. O futuro da criagdo. p. 144.
>1% 0 caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensées messianicas. p. 55.
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Jesus Cristo como Messias, que “ndo esta encerrado e pronto em si, mas aberto
em si para o futuro messianico de Jesus. E um sim escatologicamente antecipador
e provisorio: Maran atha, amém, sim, vem Senhor Jesus (Ap 22,20)”.511

O sim a Jesus se manifesta como um devir, como estar a caminho, como
realizacdo presente, através da historia, em diregdo & consumacédo do Reino. Essa
atitude em relagdo ao caminhar, como seguimento de Jesus, ndo implica um juizo
moral como exigéncia, mas é a afirmacéo de fé vivida dentro das situacdes de
risco da propria vida humana, como abertura para a redencdo operada pelo

Messias que vem de seu futuro para o presente conforme o Evangelho.

4.3

Teologia e didlogo inter-religioso

A preocupacdo nesta unidade estard voltada para a questdo da afirmacéo
do discurso teoldgico e a necessidade do didlogo com a contemporaneidade. Sera
feita uma investigacdo sobre o tema do didlogo inter-religioso e do pluralismo
religioso na contemporaneidade e o que isso exige da teologia. As provocacGes de
Michel Foucault apontam para o equivoco da espiritualidade desenvolvida pelo
cristianismo, de uma espiritualidade marcada tanto pela dominagdo quanto pela
introspeccdo. As énfases na renuncia de si e na relacdo entre conhecimento de si e
verdade estdo presentes na maneira como 0 cristianismo se projetou na cultura
ocidental.

Inicialmente, o principio se baseou na ascese, na pratica de exercicios
espirituais de oracOGes, meditacbes e de abstinéncias, adotando préaticas do
helenismo. O foco era transformar o individuo em um sujeito obediente, capaz de
dizer a verdade sobre seus conflitos interiores. Isso foi 0 que proporcionou a
énfase em um formalismo religioso, no ritualismo e na vida reclusa. Como
resultado disso, desenvolve-se um tipo de espiritualidade na modernidade que
valoriza a experiéncia de introspeccdo. O principio se baseava na capacidade

critica da pessoa, na autonomia do sujeito de pensar por si mesmo. O foco era de

> |dem, p. 65.
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levar o sujeito & descoberta de uma verdade universal, revelada sob a forma de um
texto. Uma das consequéncias disso € o fundamentalismo religioso, firmado na
interpretacdo literal das Escrituras e na a fuga de um mundo mau e cada vez mais
ameacador.

Essa tendéncia esta intimamente relacionada a area da pastoral e a relacdo
entre os sujeitos envolvidos na experiéncia de fé. Uma teologia que dé conta das
demandas desse tempo precisa, necessariamente, se tornar publica e aberta ao
dialogo, sem a pretensdo de ter todas as respostas. E preciso, portanto, que a
teologia se dé conta de que essa tarefa se torna cada vez mais complexa diante de
uma sociedade plural, de maneira que se faz necessario descobrir novas
expressdes de espiritualidade sem abrir mdo do legado teoldgico de que o

cristianismo é portador.

4.3.1

Teologia publica

Moltmann indaga sobre as condicGes de possibilidade da teologia na
contemporaneidade: “o que exige a Secularidade de uma sociedade
multirreligiosa dos tedlogos cristios?>** Essa pergunta remete a uma acio
pastoral que seja capaz de dialogar diante de situacdes de risco e de conflitos que
ameacam a vida e que pdem a condi¢cdo humana em questdo. Ele constata o fato
de que no mundo secularizado e pés-cristdo faltam as condi¢Ges necessarias para
o dialogo entre fé e cultura, igreja e sociedade. Qual é, entdo, o lugar da existéncia
teoldgica? Sdo o0s espacos de existéncia dos cristdos nos diversos contextos
sociais, culturais e econdmicos.

Nesse sentido, € preciso se dar conta da crise de relevancia e de identidade
pela qual o cristianismo atravessa, 0 que desencadeia uma inabilidade para lidar
com quem assuma uma postura estranho e opositora.>*®> Uma teologia que

perpassa a experiéncia de fé é essencial visto que ndo pretende ser uma teoria

52 MOLTMANN, J. Experiéncias de reflexdo teoldgica. p. 28.

513 Sobre a crise de relevancia e de identidade, ver MOLTMANN, J. O Deus crucificado: a cruz
de Cristo como base e critica da teologia cristd. Trad. Juliano Borges de Melo. Santo André:
Academia Cristd, 2011. p. 23-50.
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absoluta em que o sujeito fique ausente e se apresenta como experiéncia subjetiva
de esperanca e renascimento. Uma teologia assim ndo é teologia somente para 0s
que creem, como uma ideologia de uma comunidade religiosa, mas reivindica
uma experiéncia com o Deus que se dirige ao humano de forma humana, criador
dos céus e da terra, que ndo é propriedade de uma Unica religido. Uma teologia
que deve ser conforme a Escritura e contextual, que é cristd por causa de Cristo,
que esteja aberta as manifestacdes historicas. Por essa razdo, “a teologia crista ¢
theologia publica por causa do Reino de Deus”.**

Para Claude Geffré, projetos teoldgicos e pastorais que desconhecam o
valor de cada religido em sua singularidade, ou que se limitem a julga-los de
acordo com parametros do proprio cristianismo, carecem de validacao. Isso se da
pelo fato de que a verdade teoldgica ndo se constitui em um nucleo inflexivel a ser
transmitido através dos séculos. Antes, “é um advir permanente, entregue ao risco
da histéria e da liberdade interpretativa da Igreja sob a mogéo do Espirito”.”™ Para
tanto, a tarefa teologica precisa “respeitar os encaminhamentos particulares que
procedem do destino de cada ser humano, o qual onde quer que se encontre, pode
ser solicitado pela graca e pelo Espirito de Deus”.**®

Moltmann identificou a dificuldade que a teologia enfrenta no que diz
respeito a tematizacdo da experiéncia de Deus desde o cristianismo primitivo,
guando se adotou o conceito filoséfico grego do Deus apatico, como um principio
metafisico e, consequentemente, como um ideal ético. A metafisica do Deus que
ndo muda e que € autossuficiente remete a ideia moral de que o homem sébio é
aquele que desenvolve a apatheia e se assemelha a divindade, aproximando-se
dos ensinos estoicos de vida ascética em busca da ataraxia e do principio cético
da epoché como suspensdo do juizo. As emocdes da alma e os apetites do corpo
ndo podem perturbar o acesso ao conhecimento. Desenvolver essa atitude apética
é expressao de liberdade e afirmacdo de sua autonomia visto que se adquire aquilo
que € proprio da divindade e se alcanca a perfeicdo.

A limitacdo logica dessa argumentagdo reside em que ela s6 reconhece
duas alternativas: ou impassibilidade essencial, ou fatal sujeicdo ao
sofrimento. Trata-se do sofrimento ativo da abertura espontanea ao afeto
em relaco ao outro, ou seja, do sofrimento do amor apaixonado.**’

S MOLTMANN, J. Experiéncias de reflexdo teoldgica. p. 26.

515 GEFFRE, C. Como fazer teologia hoje: hermenéutica teolégica. p. 85,
>1% 1 dem, p. 307.

' MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus. p. 37.
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Segundo Moltmann, foi o tedlogo judeu Abrahan Heschel que desenvolveu
0 principio de uma “teologia patética”, segundo a qual Deus ¢ aquele que se deixa
tocar pelas acdes e sofrimentos humanos na histéria.>*® Esse pathos divino é
dirigido intencionalmente a relacdo de alianca que tem com o homem. Assim
como a afirmacdo de um Deus apatico resulta em uma humanidade apatica, o
pathos de Deus se torna em homo sympatheticus. “O pathos de Deus é refletido na
participacdo do homem, nas suas esperancgas e ora¢fes. Simpatia é a abertura de
uma pessoa ao presente do outro. Ela tem a estrutura do dilogo”.>*°

Moltmann descreve essa relagdo com Deus como dialdgica e
desencadeadora de uma teologia que tem como foco a figura de Jesus de Nazaré
como o Encarnado e Crucificado de Deus e 0 mover do Espirito Santo em meio ao
sofrimento e esperanca da pessoa humana, que revela a face Deus por meio da fé.

Por meio de Cristo, o proprio Deus cria as condi¢fes para se entrar nesse
relacionamento de pathos e symapthia. Por meio dele, Ele cria esse
relacionamento para aqueles que ndo podem satisfazer essas condicdes:
0s pecadores, 0s impios e os abandonados por Deus. Em termos cristaos,
portanto, nenhum relacionamento de proximidade entre Deus e 0 homem
é concebivel, se separado dessa pessoa e da sua histéria. Porém, nisso, o
préprio Deus cria condi¢des para a comunhdo com ele por meio de sua
auto-humilhag&o na morte do Crucificado e pela exaltagdo do homem na
ressurreicdo de Cristo, essa comunidade se torna uma comunidade
graciosa, sem pressuposicoes, e universal de Deus com todo o homem,
em toda a sua miséria. Por amor & condicionalidade e a universalidade da
comunidade da graca de Deus, a teologia cristd deve, portanto, pensar
simultaneamente em termos cristocéntricos e trinitarios. Somente a
alianca feita unilateralmente por Deus e acessivel a todos na cruz de
Cristo possibilita os relacionamentos de dialogo da alianga em espirito,
em sympatheia e em orac40.°%

Moltmann, portanto, aponta para uma teologia que seja dialdgica e
dialogal, que se constitui no interesse do que atualmente se chama “teologia
publica”. David Tracy procurou definir o lugar da teologia como sendo publico,
uma vez que toda a teologia € um discurso publico. Ele usa a expressdo publicness
— qgue corresponde a ideia de discursividade e de publicidade, no sentido de
contextualizagdo — para se referir ao carater publico da teologia em oposi¢édo a

uma teologia privada.>** Para ele, isso se d& em trés sentidos: (a) na relacio entre

518 Cf. HESCHEL, A. J. Deus em busca do homem.

19 MOLTMANN, J. O Deus crucificado., p. 346.

520 | dem, p. 350-351.

2! TRACY, D. A imaginagdo analdgica: a teologia cristd e a cultura do pluralismo. S&o
Leopoldo: Unisinos, 2006.
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Teologia e filosofia e a sua razdo argumentativa; (b) o campo da hermenéutica,
como uma reinterpretacdo dos textos classicos do cristianismo, ndo como
repeticdo, mas como releitura contextual, e (c) o que chamou de razéo
contemplativa, em uma dimensdo mistico-profética.

A nogdo de teologia publica leva em conta “a sensibilidade da teologia
para problemas ligados ao bem comum e para 0s quais s&o possiveis contribui¢des
a partir da fé cristd”.>?> Segundo Julio Zabatiero, o termo foi empregado
inicialmente pelo te6logo norte-americano Martin E. Marty, em 1974, para quem
“hd um tipo de religido civil que desempenha uma fungdo profética, critica em
relacdo & cultura, politica e sociedade — ¢ essa & a teologia publica”.>*® Trata-se,
para Rudolf von Sinner, de uma forma especifica de fazer teologia tendo em vista
refletir sobre as formas com que a igreja pode contribuir na esfera publica para a
promoc&o do bem-estar comum.>%*

Zabatiero percebe que os processos de secularizagdo e de afirmacéo da
modernidade contribuiram decisivamente para a formacdo de um ambiente em
que a teologia ndo sO ficou relegada ao ambito privado como também ficou

subordinada a questdes de arbitrio individual.

O lugar do discurso religioso e teoldgico ficou reduzido ndo sé ao ambito
privado, mas, neste, a um lugar subordinado ao arbitrio individual. N&o tendo
mais legitimidade para se pronunciar sobre questdes politicas, econdmicas e
cientificas, o discurso religioso e o teoldgico reduziram-se a reflexdo sobre
doutrinas e demais questdes internas as instituices religiosas. Sua presenca na
educagdo e na midia também é questionada como indevida interferéncia na
autonomia da pessoa, e, enfim, o questionamento chega ao ambito da familia, no
qual os pais ndo tém mais legitimidade para definir qual deve ser a religido de
seus filhos. A escolha da religido, ou contra a religido, torna-se uma questdo do
arbitrio individual em sentido absoluto. Essa descri¢do, por demais genérica,
precisaria ser matizada por descricGes empiricamente sustentadas, que
indicariam a diversidade concreta dos processos de modernizacdo e
secularizacdo no Ocidente.®®

A maneira como a teologia reagiu, no século XX, a essa tendéncia de
privatizacdo da crenca foi marcada pelo surgimento de varios movimentos
teoldgicos voltados para a libertacdo das relacbes de opressao e a formacao de

uma nova comunh&o humana em prol da justi¢a e da paz, livres do medo, em que

522 SINNER, Rudolf von. Teologia publica: um olhar global. In: CAVALCANTE, Ronaldo;
SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia Publica em Debate. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2011. p. 34.
52 ZABATIERO, Julio Paulo Tavares. O publico em “Teologia Piiblica”. In: Revista Estudos
Teolégicos. Sdo Leopoldo, v. 53, n. 1, janfjun 2013. p. 74-88. Disponivel em
http://periodicos.est.edu.br/index.php/estudos_teologicos/article/viewFile/348/793. Acessado em
30 nov 2013.

%24 CAVALCANTE, Ronaldo; SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia Pablica em Debate.

%2> 7 ABATIERO, J. O piiblico em “Teologia Publica”. p, 79.
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ndo haja mais lugar para oprimidos e opressores. Moltmann chama esses
movimentos de “reflexos de teologia libertadora”, e s3o importantes para
demonstrar as muitas possibilidades do discurso teolégico em meio aos
diversificados contextos culturais em que a teologia cristd se ambientou, em
contraposi¢do a afirmagdo de um discurso “eurocéntrico” — e norte-americano,
deva-se acrescentar.>*®

A libertacdo dos oprimidos € um dever moral e, em muitas situacdes,
torna-se evidente por si mesma, a0 menos para 0s oprimidos. A
libertacdo dos opressores, na maioria dos casos, ndo € evidente por si
mesma, a0 menos nao para 0s opressores, que tiram o lucro da opresséo
sobre os outros.*”’

O dilema consiste no fato de que, na pés-modernidade, as fronteiras entre
0 publico e o privado foram diluidas. No que diz respeito aos espacos da
experiéncia religiosa, cada vez mais cresce a presenca de temas e interesses
relacionados a espiritualidade na midia e nos meios académicos. A pergunta que
cabe, entdo, € acerca de que publico se refere quando se afirma uma teologia
publica.

“Ndo se trata mais de vincular o publico a um conjunto de temas
predominantemente sistémicos [...], ou relativos ao bem comum, mas de
guestionar a prépria distincdo publico-privado e recolocar a pessoa, a
subjetividade, no espaco publico, enterrando de vez, se possivel, a
dicotomia individuo-sociedade, privado-ptblico.”*?®

Uma teologia publica se apresenta como uma estratégia discursiva e
consiste numa reflexdo que contribui para que pessoas conhecam “adequada e
emancipatoriamente sua propria realidade e condicdo, a fim de poder agir e
deliberar de modo critico e construtivo”.>*® Foucault reconheceu que as estratégias
discursivas fazem parte de uma rede microfisica de poder e saber. “O discurso
veicula e produz poder; reforca-o mas também o mina, expde, debilita e permite

barra-1o.”>*° A teologia publica lida com a vida ptblica, conforme os dispositivos

526 7abateiro apresenta a Teologia da Libertacéo e a Teologia da Miss&o Integral, desenvolvidas no
contexto do catolicismo e do protestantismo latino-americano, respectivamente, como formas de
uma teologia publica, contextual e voltada para a praxis. Idem, p. 75. Moltmann apresenta também
sua experiéncia de elaboracdo da politica com Johann Baptist Metz e fala de aspectos da teologia
contextual, mas que ndo sdo téo relevantes como a lista de teologias libertadoras que comenta: a
teologia negra, a teologia latino-americana da libertacdo, a teologia do Miniung e a teologia
feminista. Cf. MOLTMANN, J. Experiéncias de reflexdo teologica.

2 MOLTMAN, J. Experiéncias de reflexdo teoldgica. p. 159-160.

528 ZABATIERO, J. O publico em “Teologia Publica”. p. 81.

529 |dem, p. 83.

% FOUCAULT, M. Histéria da sexualidade I: a vontade de saber. 13. ed. Rio de Janeiro: Graal,
1999. p. 96.
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presentes na sociedade, desmascarando estruturas de dominacdo e apontando
caminhos de libertacdo. Uma teologia assim deve ser pensada a partir da
alteridade, da relacdo com o outro que esta sempre implicado.

Publico é permanente construcdo e desconstrucdo nas relagfes sociais.
Publico e privado ndo sdo entidades, ndo sdo fixacOes, sdo realidades
dindmicas, mutaveis, mutantes. Uma teologia que se pretenda publica,
entdo, ndo pode se prender as fixagdes modernas, as rigidezes ortodoxas,
as permanéncias dogmaticas. Uma teologia publica é uma voz no préprio
processo de constituir o publico. O ato de fazer teologia em publico, em
voz alta, nas ruas e pragas, nos templos e nos mercados, nas salas e
guartos, nos bares e restaurantes é ato publico. Pensar teologicamente em
voz alta € pensar publicamente — sempre e na medida em que seja pensar
livre, inteligente, justo, pensar como resposta a interpelacdo do Outro;
pensar como resposta graciosa ao clamor do Outro que sofre a
insustentavel leveza de viver.*

Quando Christian Duquoc argumenta sobre um caminho possivel para a
teologia, reconhece que isso “exige uma escuta generosa daquilo que Se anuncia

532 referindo-se as “tentativas corajosas”533 de se dialogar

nestes movimentos
com esse tempo. Diante da autonomia das ciéncias, da cultura, da politica, do
pluralismo religioso e da diversidade das expressdes cristds no mundo, uma
teologia voltada para o publico cria oportunidades de escuta teoldgica e se abre
para uma abordagem que deixa transparecer aa fraquezas, as necessidades e as
alegrias do cristianismo. A tarefa teoldgica ndo pode mais estar circunscrita ao
ambito institucional, eclesiastico e académico, mas aberta aos tracos culturais de
guem ouve e vivencia a palavra de Deus. Bruno Forte reconhece que a teologia
“sera, neste sentido, um pensamento que acompanha a vida e a fé, em que a
teologia ndo se propora na soliddao de um espirito aristocratico, nem no peso sem

paixao de uma catedra, mas no meio da cidade, no centro da historia”. >

4.3.2

Pluralismo e dialogo inter-religioso

531 ZABATIERO, J. O publico em “Teologia Publica. p. 87.

52 DUQUOLC, C. H A teologia no exilio: o desafio da sobrevivéncia da teologia na cultura contemporanea.
Trad. Gentil Avelino Titton. Petrépolis: Vozes, 2006. p. 73.

53 Duquoc alista algumas correntes teoldgicas do século XX que dialogaram com a
contemporaneidade: a teologia da secularizagéo, as teologias criticas e as que chamou de teologias
de libertacdo. Cf. Idem.

>4 A teologia como companhia, memoéria e profecia: introducdo ao método da teologia como
histéria. p. 12.
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O pluralismo religioso vem demandando da teologia um posicionamento.
A complexidade do tema vem despertando uma diversidade de modos com que a
teologia vem se posicionando ao longo do tempo. De um modo geral, as
abordagens teoldgicas envolvem a pergunta a respeito da salvagdo no contexto das
demais religides que se inicia com a questdo dogmatica de que “fora da igreja ndo
ha salvagdao”. Essa concepgdo tem despertado um extenso historico de
preconceitos e intolerancia, cujas formulacGes tedricas a respeito das tradicdes
religiosas encontram-se deslocadas num mundo que se tornou multicultural e
multirreligioso.

Para Schillebeckx, a salvacdo corresponde a totalidade do processo de
libertacdo do ser humano. O espaco em que a salvacdo se realiza é o mundo e a
historia, uma vez que aquilo que normalmente se chama de histdria profana esta
sob a direcdo divina, na qual se revela como libertador da criacdo. Desse modo, ha
que se afirmar que “fé em Deus ¢ impossivel sem fé nos homens”.>*® Na base
dessa compreensdo encontra-se também a afirmagdo de que “fora do mundo nao
ha salvagdo”.** Ou seja, 0 mundo e a histéria se constituem a fundamentacao para
a realidade da salvacdo. As religides e as igrejas sdo portadoras da mensagem e da
memoria da salvacdo de Deus presente em toda a histéria humana.

Jacques Dupuis afirma que uma perspectiva exclusivista da salvacdo foi
defendida até quase a metade do século XX,**" enfatizando a necessidade da
experiéncia de fé explicita em Jesus Cristo e a pertenca a igreja. Com o Concilio
Vaticano Il e contribuicbes de tedlogos como Karl Rahner, passou-se a
reconhecer, numa perspectiva inclusivista, que as diversas tradicGes religiosas
possuem valores positivos que podem influenciar a salvacdo pessoal, como
“sementes de verdade e graga”. Mais recentemente, uma terceira perspectiva vem
sendo desenvolvida tendo em vista o paradigma do pluralismo religioso, que o

proprio Dupuis e tedlogos como Claude Geffré defendem.®® O que esta em

> Histéria humana, p. 28

53 |dem, p. 21.

537 Cf. DUPUIS, J. O cristianismo e as religides: do desencontro ao encontro. Trad. Orlando
Soares Moreira. So Paulo: Loyola. 2004

5% A abordagem de Dupuis tem sido considerada como um pluralismo inclusivista. Uma
perspectiva pluralista mais radical € encontrada nas abordagens de John Hick e Paul Knitter, que
reconhecem em outras tradi¢Ges religiosas fontes de salvacdo autbnomas e legitimas, o que pde o
aspecto salvifico de Cristo em questdo. Cf. TEIXEIRA, Faustino. O pluralismo inclusivo de
Jacques Dupuis. In: SOARES, Afonso Maria Ligério (Org.). Dialogando com Jacques Dupuis.
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questdo € o significado positivo do pluralismo religioso tendo em vista a salvagado
num sentido muito mais amplo e profundo do que tudo o que ja se afirmou
teologicamente até entéo.

Nédo sera talvez o seu plano de salvacdo maior que nossas ideias
teoldgicas? E facil adivinhar que essa nova perspectiva esta por abrir
questionamentos até agora inauditos e requer de n6s uma avaliagdo mais
ampla das tradicdes religiosas, bem como das diferentes atitudes em
relagdo a seus seguidores.>*

A pretenséo de se construir um cristianismo hegemonico como uma
“verdadeira religido” resultou em um aniquilamento do patrimdnio cultural e
religioso das comunidades e civilizacdes alcancadas que ndo pode ser esquecido.
Entretanto, ¢ possivel restabelecer “relacdes mutuas, construtivas, feitas de
dialogo, de colaboragdo, de encontro”.>*® O chamado para a consolidacdo de uma
“cultura do encontro”>*! foi apresentada pelo Papa Francisco. A igreja precisa ter
a coragem de ir de encontro a cultura do descartavel e de desenvolver uma atitude
que favoreca a solidariedade. Segundo ele, “0 encontro e o acolhimento de todos,
a solidariedade [...] e a fraternidade s&o elementos que tornam a nossa civilizacéo
verdadeiramente humana. Temos de ser servidores da comunh&o e da cultura do
encontro”.>*

Em outra oportunidade, o Papa Francisco afirmou que:

O mundo s6 pode melhorar se a atencdo é dirigida, em primeiro lugar, a
pessoa; se a promocdo da pessoa é integral, em todas as suas dimensoes,
inclusive a espiritual; se ndo se deixa ninguém de lado, incluindo os
pobres, os doentes, os encarcerados, 0s necessitados, os estrangeiros (cf.
Mt 25, 31-46); caso se passe de uma cultura do descartavel para uma
cultura do encontro e do acolhimento.>*®

A cultura do encontro implica uma preocupagdo com a condi¢do humana

atual em funcdo da crise econdmico-financeira, bem como a que afeta as

Séo Paulo: Paulinas, 2008. p. 153-177. Cf. também o capitulo sobre Ferramentas l6gicas: nomes,
conceitos e classificagdes, em VIGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso: para uma
releitura pluralista do cristianismo. Trad. Maria Paula Rodrigues. S&o Paulo: Paulus, 2006. p. 59-
71.

53 DUPUIS, J. O cristianismo e as religides. p. 21.

>0 |dem, p. 23.

> A ideia da “cultura do encontro” foi abordada em 2013 pelo Papa Francisco principalmente em
trés ocasifes, como uma alternativa a cultura da excluséo e da indiferenca: na homilia proferida na
missa com os religiosos, por ocasido da XXVIII Jornada Mundial da Juventude; na mensagem do
dia Mundial do Migrante e Refugiado; e na aula magna da Pontificia Faculdade Teoldgica da
Sardenha.

2 FRANCISCO. Homilia de 27 de julho de 2013. § 3.

>3 FRANCISCO. Mensagem para o 100° dia Mundial do Migrante e do Refugiado 2014 (5 de
agosto de 2013).
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condigdes de vida humana no ambito da ecologia, da moral e do conhecimento,
que pde em risco o presente e o futuro. Uma crise que envolve o ocidente com
implicacdes para todo o mundo e que tem a ver com 0 modo como a humanidade
realiza sua existéncia no mundo. “Penso ndo s6 que hd um caminho para
percorrer, mas que precisamente 0 momento historico que vivemos nos impele a

procurar e encontrar caminhos de esperanca, que abram horizontes novos a nossa

sociedade”,*** afirmou. E mais:
Esta € uma proposta: cultura da proximidade. O isolamento e o
fechamento em si mesmo ou nos proprios interesses nunca sdo o0 caminho
para voltar a dar esperanca e realizar uma renovacdo, mas é a
proximidade, a cultura do encontro. O isolamento, ndo; a proximidade,
sim. Cultura do confronto, ndo; cultura do encontro, sim.

A proposta da cultura do encontro esta afinada com a defesa que o proprio

Papa Francisco faz por uma igreja “em saida”,>*® que consiste na ideia de uma

igreja que sai ao encontro das pessoas em sua circunstancia de vida.

[...] prefiro uma Igreja acidentada, ferida e enlameada por ter saido pelas
estradas, a uma Igreja enferma pelo fechamento e a comodidade de se
agarrar as proprias segurancas. Ndo quero uma Igreja preocupada com
ser o centro, e que acaba presa num emaranhado de obsessdes e
procedimentos. Se alguma coisa nos deve santamente inquietar e
preocupar a nossa consciéncia é que haja tantos irmaos nossos que vivem
sem a forca, a luz e a consolagdo da amizade com Jesus Cristo, sem uma
comunidade de fé que os acolha, sem um horizonte de sentido e de vida.
Mais do que o temor de falhar, espero que nos mova o medo de nos
encerrarmos nas estruturas que nos dao uma falsa protecdo, nas normas
gue nos transformam em juizes implacaveis, nos habitos em que nos
sentimos tranquilos, enquanto la fora ha uma multiddao faminta e Jesus
repete-nos sem cessar: ‘Dai-lhes vos mesmos de comer’ (Mc 6, 37).>°

As condic¢des de vida no mundo atual interpelam a praxis cristd de modo
gue “torna-se necessaria uma evangelizacdo que ilumine os novos modos de se
relacionar com Deus, com 0s outros e com 0 ambiente, e que suscite os valores
fundamentais™.>*’ Nesse sentido, “a igreja é chamada a ser servidora dum diélogo
dificil”.>*

Neste tempo em que as redes e demais instrumentos da comunicagdo
humana alcancaram progressos inauditos, sentimos o desafio de descobrir
e transmitir a “mistica” de viver juntos, misturar-nos, encontrar-nos, dar
0 brago, apoiar-nos, participar nesta maré um pouco caética que pode

%4 FRANCISCO. Encontro com o mundo da cultura. Aula Magna da Pontificia Faculdade
Teoldgica da Sardenha, Cagliari, Domingo, 22 de Setembro de 2013.

55 Afirmada na exortacdo Evangellii Gaudium, de 24 de novembro de 2013.

5% FRANCISCO. Evangelii Gaudium. Exortagéo apostdlica. 2013. § 49.

7 1dem, § 74.

8 1dem, § 74.
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transformar-se numa verdadeira experiéncia de fraternidade, numa
caravana solidaria, numa peregrinacdo sagrada. Assim, as maiores
possibilidades de comunicacao traduzir-se-d40 em novas oportunidades de
encontro e solidariedade entre todos.>*

O evangelho possui uma dimensdo social que interpela e convida a que o
cristianismo saia de sua zona de conforto e desenvolva uma atitude que supere a
desconfianga e 0 medo de ser invadido. “A verdadeira fé no Filho de Deus feito
carne € insepardvel do dom de si mesmo, da pertenca & comunidade, do servigo,
da reconciliagdo com a carne dos outros. Na sua encarnacdo, o Filho de Deus
convidou-nos & revolucdo da ternura.”® Para tanto, isso exige da teologia um
resgate histérico e uma renovacdo discursiva para além da tolerancia passiva e da
coexisténcia pacifica.

O mundo pluriétnico, multicultural e multirreligioso do tempo presente
requer, todavia, de todas as partes, um salto qualitativo de proporgéo
adequada a situacao, se quisermos estabelecer, no futuro, entre 0s povos,
entre as culturas e entre as religides do mundo relages mutuas abertas e
positivas, ou seja, relagdes de dialogo e de colaboragdo, numa palavra, de
encontro mais que de desencontro, com base num passado ja deixado
para tras. Acabemos, pois, com as interpretacdes preconceituosas dos
dados e dos fatos com relagdo as pessoas e as tradicGes dos outros;
acabemos com os mal-entendidos teimosos, devidos quer a ignorancia,
quer a malevoléncia. O gue se deseja é a conversdo de uns aos outros que
possa abrir caminho a relagdes sinceras e profl’cuas.551

O diélogo inter-religioso diante do quadro do pluralismo é de acolhimento
do outro em sua identidade e diferenca. “O encontro interpessoal se realiza
forcosamente entre pessoas diferentes, e a riqueza da comunh&o se constréi sobre
a complementaridade mutua entre pessoas diferentes”.> A graca do dialogo
possibilita o enriquecimento reciproco, mas a falta dele leva ao desprezo e a
intolerancia.

Embora a pluralidade de religides sempre tenha existido na histéria da
humanidade, ela se manifesta hoje de forma “intracultural e se desenvolve no
interior de um mesmo espago geopolitico”.**® Todos os grupos, como caminhos
que apontam possibilidades de libertacdo e de humanizagéo, estdo em contato

num mesmo espago publico e se influenciam mutuamente. Por essa razéo, a

>4 |dem, § 87.

> |dem, § 88.

1 DUPUIS, J. O cristianismo e as religides. p. 24.

%2 |dem, p. 25.

>3 BERGERON, R. Fora da igreja também hé salvacdo. Trad. Maria Stela Gongalves. S&o
Paulo: Loyola, 2009. p. 91.
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pluralidade e a diversidade fazem parte da propria condicdo humana. Desejar a
igualdade é estar na contramdo da criagdo divina e do destino historico da
humanidade.

O pluralismo religioso inscreve-se na prdpria natureza do homem e de
Deus. A diversidade e a riqueza das culturas envolvem necessariamente
uma multiplicidade de expressdes religiosas, pois ndo é o homem em si,
abstrato, metafisico, que busca a Deus, mas na verdade o homem
enculturado.”

Para que o didlogo seja possivel, é preciso superar as atitudes de
desconfianca e investir mais em uma préxis firmada em valores relacionados a
cultura que promovam paz, solidariedade, generosidade e espirito de comunidade.
E preciso vivenciar a comunhdo com diferentes, visto que, sem tal convivéncia,
corremos o risco de ampliar as tensdes e de caminharmos em diregdo a uma
situacdo de caos sem volta.>> Na verdade, a experiéncia de encontro e dialogo n4o
aniquila o outro ou tenta modifica-lo, nem busca a formacdo de uma religido
universal, mas conduz a uma superacdo daquilo que impede as relagdes. “O
verdadeiro encontro do outro exige uma renovacio do ato da f&.”°°

Para Schillebeeckx, o cristianismo possui uma singularidade proépria,
limitada historicamente e que permite o encontro com Deus, que € a figura de
Jesus de Nazaré, o Deus encarnado no humano. “A singularidade de Jesus, pela
qual se determinam a origem, a peculiaridade e a singularidade do cristianismo,
envolve, portanto, que se deixem existir as diferencas das religides particulares e
nio que sejam eliminadas.”*" A proclamaco de Jesus como o salvador universal
exige que cristdos produzam historicamente expressdes que sejam sinais da
presenca dessa singularidade no mundo. Isso significa que a historia do caminho e
de vida de Jesus encontre em seus discipulos testemunhas fidedignas que apontem
para a fé.

Moltmann afirma que “de tedlogos cristdos pode-se esperar que eles se
tornem capazes de dialogar”,>*® visto que o di4logo é a condicéo apropriada para o
encontro e a convivéncia em meio a diversidade religiosa. Porém, é necessario se

tornar digno para o didlogo e isso s6 é possivel para aquele que assume com

54 |dem, p. 100.

%5 Cf. SINNER, R. Confianca e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas. S&o Leopoldo:
Sinodal, 2007.

%% BERGERON, R. Fora da igreja também ha salvacéo. p. 115.

> SCHILLEBEECKX, E. Histéria humana: p. 215.

% MOLTMANN, J. Experiéncias de reflexdo teoldgica. p. 28.
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seriedade e firmeza a sua experiéncia de fé e se abre para o dialogo a partir dessa
consciéncia que faz de si mesmo. “No didlogo, os parceiros tornam-se
testemunhas reciprocas da verdade de sua religido.”®*® Sendo assim, a experiéncia
de didlogo inter-religioso, na concep¢do de Moltmann, € dialogica, intersubjetiva,
pragmatica e relacionada com a missdo. “O didlogo sé se torna sério quando se
torna necessario. Ele torna-se necessario quando surge um conflito que ameaca a
vida, e cuja solucdo pacifica deve ser buscada conjuntamente mediante o
diéllogo.”560

Para o dialogo, cada pessoa deve apresentar a si mesmo e deve envolver a
pergunta acerca da verdade sem a pretensdo de se chegar a um consenso sobre a
mesma. Afinal, o diadlogo ndo é uma atividade cultural visando ao entretenimento,
nem a tentativa de se formar uma religiosidade unitaria, nem mesmo a prestacao
de servigos religiosos a uma sociedade consumista. O alvo do didlogo inter-
religioso € o préprio caminho que toca o coragdo das pessoas e que possibilita a
elas a convivéncia em meio as diferencgas. O percurso do dialogo pode, entdo, ser
descrito do seguinte modo: “do anatema para o dialogo — do dialogo para a
coexisténcia — da coexisténcia para a convivéncia — da convivéncia para a
cooperagdo”.”® O objetivo do didlogo ¢ a “‘diversidade reconciliada’, a diferenca
suportada e produtivamente confirmada”.>®

O dialogo inter-religioso pode se dar direta ou indiretamente. O didlogo
direto é aquele que envolve as grandes religies mundiais e suas diferentes
concepcdes em relacdo a temas como transcendéncia, salvacéo, condi¢cdo humana
e relacdo com a natureza, embora fiqguem de fora as representacdes religiosas das
minorias étnicas. O cristianismo deve participar de forma séria desse dialogo
direito, expondo a sua teologia, notadamente nos campos da fé trinitaria, da
teologia da cruz, da doutrina da salvacdo e da consciéncia escatolégica. O dialogo
indireto, por sua vez, se da no nivel das questdes relacionadas a desigualdade
social, a paz mundial e aos problemas ecoldgicos. Nesse aspecto, 0 que esta em
questdo ndo sdo temas religiosos, mas os reais riscos que a humanidade enfrenta e
0s caminhos para supera-los e evitar ameacas. A maneira como uma religido se

preocupa com a sobrevivéncia da humanidade se constitui no critério de validagéo

9 |1 dem, p. 29.
%0 | dem, p. 29.
%1 |dem, p. 29.
%2 |dem, p. 29.
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dessa mesma religidao como “religido mundial”. Moltmann propde ainda que as
condi¢cBes conjunturais para que o diélogo inter-religioso aconteca sejam
definidos pelo Estado secular, como um sujeito neutro em questdes religiosas,
visto que cabe a ele a defesa da cidadania e dos direitos humanos, que ndo podem
ser violados, e assegurar as pessoas a liberdade de pertencer ou ndo a uma
comunidade religiosa. “As religides estdo subordinadas ao direito humano e a
liberdade religiosa.”563

Hans Kiing argumenta que uma religido se faz auténtica e verdadeira na
medida em que se mostra como uma forca misteriosa que torna as pessoas
agradéveis perante Deus e os homens.”® Por isso, ele propde o caminho da
pragmatica para a interpretacdo do papel da religido e a relacdo com a verdade: a
preocupacdo com as ac¢des globais, o valor de suas postulacdes para a vida pessoal
e as condicdes de insercdo histdrica na vida comunitaria. A reducdo da religido a
uma variante pratica ¢ um ideal alimentado desde o lluminismo. Porém, o
caminho para a coexisténcia numa sociedade multirreligiosa passa por uma
mudanca de atitude que vai do indiferentismo a rejeicdo de uma ortodoxia que
estabelece uma relacdo de poder que impbe o disciplinamento; que vai do
relativismo ao senso de relacionalidade que permite as religides existirem em seus
contextos; que vai do sincretismo a uma atitude confessional que seja sintese de
anseios humanos.

E o que Bonhoeffer denominou de “vida responsavel”, que viveu na
prépria pele tornando-se exemplo de coragem e compaixao: € vida como resposta
a vida de Jesus, que coloca em risco a vida toda. Trata-se de uma vida ética vivida
na responsabilidade de assumir o testemunho de Jesus como palavra e vida. Para
Bonhoeffer, “s6 o ser humano de consciéncia livre pode assumir
responsabilidade”.565

Os discursos sobre tolerancia e liberdade religiosa na atualidade sempre
serdo insuficientes, conquanto urgentes e necessarios, num mundo com tanta
intolerancia e perseguicdo em nome da fe. A verdade ndo é patrimdnio de uma
unica religido. A questdo da verdade so é possivel em um ambiente de liberdade.

Liberdade ¢ o oposto de arbitrariedade, ¢ a condicdo “para assumir uma nova

%3 |dem, p. 31.

%64 Cf. dltima parte do livro Teologia a caminho: fundamentacio para o dialogo ecuménico. p.
261-291. Kung faz a pergunta se existe uma religiao verdadeira.

°% Etica. p. 138.
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responsabilidade em relacdo aos homens, a si mesmo e ao Absoluto. Portanto, a
verdadeira liberdade ¢é a liberdade para a verdade”.>®® Kiing conclui:

Também na fé cristd conhecemos, conforme Paulo, a verdade, que é
Deus, apenas como em um espelho ou enigma, parcialmente e em
diversos fragmentos, sempre segundo nossa especial situacdo de cada
momento. Sim, também a cristandade est4 ‘in via’, a caminho. ‘Ecclesia
peregrinans’, ‘homines viatores’. E ndo estamos sozinhos no caminho,
mas acompanhados por milhGes de pessoas de todas as confisses e
religibes, que seguem seu préprio caminho. E quanto mais o tempo
passa, tanto mais nos encontramos num processo de comunicacdo com
elas, em que ndo se devera entrar em conflito pelo meu ou o teu, minha
verdade ou tua verdade. Ao contréario, todos deveriamos estar dispostos
de maneira ilimitada a aprender, a acolher algo da verdade dos outros e a
comunicar generosamente a sua propria verdade.®

Um mundo governado pelo saber cientifico s6 poderia ter despertado
atitudes que envolvem uma tecnologia de si ligada ao controle diante dos
problemas. Entretanto, tais tecnologias como atitudes de vida se mostram
insuficientes diante da dor ¢ do sofrimento, visto que, “com as coisas se tem uma
relacdo mais estreita, bem formada, mas nas relacdes humanas, se empobrece e
segue sendo infantil”.°® O humanismo se caracterizou a partir de relacdes
mecanicas, instrumentalizadas, marcadas pela soliddo do eu e por uma nova
relacio com o outro. As relagbes intersubjetivas se constituem como
autenticamente humanas na medida em que se atualizam e sdo realizadas de forma
objetiva na vida em comunhao.

Segundo Moltmann, para que o encontro entre sujeitos possibilite a vida
em comunidade é preciso a mediacdo de uma instituicdo fidedigna que trate os
homens como pessoas e que se oponha as formas opressoras e alienantes da
sociedade.®®® Nesse aspecto, a vida em comunidade é vida dialogal, como
experiéncia de encontro em meio a vivéncias de linguagem humana como uma

utopia necesséria diante das circunstancias vividas pela civilizacéo da técnica.

4.3.3
Por uma teologia da vida

%6 KUNG, H. Teologia a caminho. p. 272.

%7 | dem, p. 290-291.

%% MOLTMANN, J. El hombre: antropologia cristiana em los conflictos del presente. p. 111.
*%9 Cf. Idem.
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Vivemos um tempo de crise. Essa afirmacgdo tem uma aceitacdo unanime
em todos os campos de acdo humana. O discurso de que vivemos sob a ameaca de
uma catastrofe global tem sido uma constante em termos ecoldgicos, sociais,
politicos e econdmicos. Para Moltmann, uma das origens dessa crise esta na
compreensdo de Deus como um sujeito absoluto, que resultou no inevitavel
entendimento do mundo como objeto, de modo que a insisténcia em uma
transcendéncia de Deus esvaziou a compreensao de sua imanéncia. “O
monoteismo do sujeito absoluto desmundanizou mais e mais a Deus, e 0 mundo se
secularizou com mais intensidade”.>”

Para Queiruga, essa tendéncia faz com que “Deus aparega para muitos
como inimigo da vida humana, como ameaca para sua autonomia e impedimento
de sua realizacdo. Nessa linha, e por légica elementar, acaba convertendo-se no
inimigo total, que ndo deixa nada, porque ocupa tudo”.>’* A vida crista auténtica
ndo tem como se firmar na contemporaneidade fundada na ideia de um Deus
imutavel e indiferente. A teologia precisa voltar-se para a concepcdo do Deus
criador a partir da validade da propria criagdo: “Deus decidiu criar o mundo: ¢é
este o fato fundamental, e nele deve-se fundar nossa reflexao. [...] Se Deus criou 0
mundo, ¢ porque, apesar de tudo, o mundo vale a penat”.S72

A célebre frase de Irineu “a gléria de Deus ¢ o homem vivo”,>" deve ser
compreendida na continuidade da mesma, que afirma que a vida humana se
realiza na contemplacéo de Deus. Por essa razao,

A visdo de Deus, deveras descoberto como Pai criador, inclinado sobre
cada homem e cada mulher para modela-los amorosamente, Unicos entre
as criaturas, patenteia a suprema dimensdo de nossa humanidade. Tomar
consciéncia dela, na resposta de amor, no louvor que se surpreende, na
acdo de gracas, na atividade vivida a partir do saber-se filhos e filhas,
converte-se assim no centro da vida, orientando e hierarquizando em
torno de si todas as outras dimensdes.”™

Para a superacdo dessa tendéncia, Moltmann se preocupa com uma
teologia que conceba a criacdo a partir de enfoques ecoldgicos, que supere 0

dualismo moderno que se baseia em procedimentos objetivantes, reducionistas e

0 MOLTMANN, J. Dios en la ciacién: doctrina ecoldgica de la ciacion. Trad. Victor A. Martinez
Lapera. Salamanca: Sigueme, 1987. p. 15.

5! Recuperar a criagéo. p. 36.

52 | dem, p. 49.

573 <\/ita autem hominis visio Dei”, apud Idem, p. 78

> |dem, p. 93.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

205

particularizadores, que concebe a criagdo como um processo fechado, sem tempo
e sem historia. O sujeito moderno foi afirmado como alguém que é capaz de
reduzir o objeto de conhecimento a sua menor unidade perceptivel, para
reconstrui-lo depois. Na perspectiva foucaultiana, trata-se do processo de
subjetivacdo que faz parte de uma relacdo de dominagdo. No lugar do
conhecimento que visa estabelecer a dominacdo sobre o que é conhecido,
Moltmann propde o caminho do conhecimento integrador, que € o que possibilita
as relacdes reciprocas que caracterizam a vida.

Pensar a totalidade de forma integradora favorece a relagéo entre o homem
€ a natureza e, por conseguinte, a preservacdo da vida. “Ao tecer uma rede de
relagBes reciprocas, nasce uma vida simbidtica”.>” Esse modo de pensar da luz a
uma teologia ecoldgica da criacdo, que implica uma nova concepg¢do da relagédo
entre mundo e Deus, segundo a qual 0 que esta em questdo é sua presenca no
mundo e a presenga do mundo em Deus.

Tal teologia se faz necessaria diante do quadro de crise ecoldgica na qual
se encontra 0 mundo. Para Moltmann, “ndo se trata de uma crise passageira, e sim
de uma catastrofe lenta, mas segura, em que serdo destruidos os seres vivos mais
fracos por primeiro, e entdo os mais fortes e, ndo por ultimo, inclusive os seres
humanos”.>"® Essa crise é provocada pela civilizagdo que se constitui a partir da
técnica e da ciéncia e que provoca 0 esgotamento da natureza a partir da
exploragdo pelo homem. “Esta crise € mortal ndo s6 para o homem [...] é também
mortifera para o entorno natural”.>”’

A moderna sociedade industrial provocou um desequilibrio no organismo
“terra” e esta a caminho da morte ecoldgica universal, caso ndo possamos
alterar esse desenvolvimento [...] A catastrofe ecoldgica em progresso é
universal e ndo faz distin¢des. Ela ameaca da mesma forma a natureza, 0s
seres vivos e sistemas de vida e os seres humanos. Ela coloca a
humanidade dividida sob a unidade do perigo. Ela pde humanidade e
natureza numa comunh&o de necessidade.’”®

Isso demanda uma conversdo radical das orientacdes fundamentais dos
modos de produgéo e consumo, bem como da dindmica politico-econémica das
sociedades industriais, uma vez que a crise ecoldgica se estabelece a partir de uma

crise que envolve também as relacdes de poder. Tanto a crise ecoldgica como a

> MOLTMANN, J. Dios en la ciacién, p. 17.

576 A vinda de Deus: escatologia crista. p. 228.

" MOLTMANN, J. Dios en la ciacion: doctrina ecoldgica de la ciacion. p. 33.
8 MOLTMANN, J. A vinda de Deus: escatologia crista. p. 229 e 231.
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gue envolve os estados modernos surgem no ambito de uma cultura marcada pela
cristandade. E isso exige uma atitude critica por parte da teologia, o que implica
um novo olhar sobre a criacéo.

Uma doutrina teoldgica da criacdo que pretenda estar a altura dos tempos
tera que comecar por ocupar-se de maneira critica de sua propria tradicao
e da influéncia que esta tem exercido ao longo da historia. S6 depois de
haver realizado essa primeira tarefa podera empreender um didlogo com
as modernas ciéncias naturais e com a filosofia atual da natureza.’”

Por essa razdo, Moltmann rejeita o caminho proposto pelo criacionismo
biblico e percorre a via da identidade da fé cristd na criagdo. A tarefa de uma
teologia ecoldgica da criacdo consiste em indicar como € possivel entender a
natureza como criacdo de Deus. Nesse sentido, deve encarar 0 mundo como
realidade contingente, na qual se compreende a existéncia e tudo o que esta
implicado nela. Deve levar em conta que tanto a realidade concebida como objeto
guanto a subjetividade humana séo cria¢6es divinas. Deve situar 0 conhecimento
no ambito da relativizacdo, conquanto se refere também ao que ndo € dado a
conhecer, ao invisivel, ao qual ainda ndo se tem acesso. Deve ser solidaria ao
sofrimento da natureza e desenvolver a esperanca da redencgéo de toda a criacao.

Uma teologia assim estd a servico do que Moltmann chamou de
naturalizacdo do homem, como um retorno ao cuidado com a natureza em termos
de autocompreensdo e como interpretacdo do mundo tendo a natureza como
marco fundador. Para Leonardo Boff, isso implica uma nova cosmovisao em que
a nocdo de mundo precisa abarcar a totalidade como a um organismo Vivo
articulado com o universo inteiro. Trata-se de uma cosmovisdo ecoldgica que
enfatiza a imanéncia de Deus, que est4 presente em todos 0s processos™™ vitais e
que orienta a vida a partir de uma ordem cada vez mais complexa e carregada de

581

propositos.”™" Deus e mundo “estdo abertos um ao outro. Encontram-se sempre

mutuamente implicados”.582
Uma teologia que responde aos diversos perigos da vida na atualidade esta

comprometida com uma ética da vida, pelo fato de que a ameaca da vida humana

9 MOLTMANN, J. Dios em la ciacién: doctrina ecoldgica de la ciacién. p. 34.

%80 Sobre a teologia como processo voltada para a quest&o ecoldgica, ha os trabalhos de John B.
Cobb Jr. e Alfred North Whithehead. Cf. a tese doutoral de COSTA JUNIOR, Josias da. O
Espirito criador: a ecologia na teologia trinitaria de Jiirgen Moltmann.

%81 Cf. BOFF, L. Ecologia: grito da terra, grito dos pobres.

%82 |dem, p. 210.
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se d& também porque a vida deixou de ser amada.’® Isso est4 em consonancia
com o imperativo de Hans Jonas: “Aja de modo que os efeitos da tua acdo sejam
compativeis com a permanéncia de uma auténtica vida humana sobre a Terra”.”®
Para Moltmann, isso remete a formacdo de uma cultura que valorize a vida com a
qual a teologia precisa estar comprometida.

Moltmann identifica nos evangelhos, principalmente no quarto evangelho,
a nocdo de vida eterna com o sentido de plenitude de vida, ndo como um
prolongamento da vida nem mesmo como longevidade ou uma vida atemporal,
mas uma vida que se realiza em Deus. “E uma vida inteiramente humana que
participa inteiramente na vida divina.”**®> O Deus das narrativas biblicas é o Deus
vivo que partilha sua vida com pessoas temporais em uma relacdo viva. Vida
eterna, portanto, € vida plena em Deus, como experiéncia de Deus vivida na fé no
Cristo ressurreto ¢ na fonte de vida que € o Espirito. “A vida humana vive de ser
afirmada, porque ela pode sim também ser negada. A determinacdo da vida
humana a vida eterna é a afirmacéo evidente e incondicional da vida humana pelo

s 586

Deus vivo”.

O Evangelho da vida é o sim de Deus para a vida amorosa e amada,
pessoal e comunitéaria, humana e natural, na amada terra de Deus. E, ao
mesmo tempo, 0 ndo de Deus para o terror e a morte, para a injustica e a
violéncia contra a vida, para a resignacdo, a apatia e os desejos da
morte.>®’

Uma vez que a vida tem um fim em si mesmo, ou seja, ndo possui um
valor exterior a ela nem pode ser manipulada, ndo hd vida que possa ser
considerada indigna, que deva ser aniquilada. Por essa razdo, o direito a vida deve
ser garantido a todo ser vivente e a vida de todos precisa ser restaurada, apesar de
todo o mal que as pessoas sofrem. Essa é a dimensdo da justica divina presente na
doutrina da justificag&o.

Somente no horizonte de expectativas cosmicas sera possivel vislumbrar a
redencdo do homem e de toda a cria¢do, em que cultura e natureza sao conduzidas

a “uma relagcdo promotora da vida para ambas por meio de uma alianca”.>®®

%83 Cf. MOLTMANN, J. Etica da esperanca.

%84 O principio da responsabilidade. p. 49.

%85 MOLTMANN, J. Etica da esperanca. p. 75.

%8 | dem, p. 76.

57 |dem, p. 77-78.

*%8 O caminho de Jesus Cristo: Cristologia em dimensées messianicas. p. 404.
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4.4

A comunidade que emerge do diadlogo

O discurso cristdo aponta para o dilema da salvacdo e a pergunta constante
pelo sentido ultimo. Para Moltmann, ndo ha como tratar da experiéncia de Deus
sem uma perspectiva escatoldgica. Dentre as provocacGes do pensamento
foucaultiano, encontramos a acusagdo de que o apelo moral cristdo esta
comprometido com as influéncias das concepgdes do pensamento greco-romano.
O ideal de santidade pode conduzir a uma vida alienada das afli¢cbes vividas pela
sociedade e a uma religiosidade dissociada das acfes concretas que apontam
caminhos para a superagdo dos conflitos humanos. Num tempo em que se alardeia
0 risco da proximidade do fim da espécie humana, a missdo e a proclamacao
cristas necessitam de um outro significado.

Nesta Ultima parte da pesquisa, é feito um levantamento das implicacdes
do pensamento de Moltmann para a formac&o da vida comunitaria. A preocupacgéo
estara voltada para a relevancia da fé cristd para a contemporaneidade e as formas
como ela desperta o desejo pela vida em comunhdo. A énfase estara em temas
relacionados a missdo e a proclamacdo dentro de uma perspectiva da praxis, do
comprometimento de assumir a vida cristd nos espagos em que se ddo as tensdes

desse tempo, relacionadas aos aspectos econdmicos, politicos e culturais.

441

Acdao pastoral e misséao

O campo teoldgico que envolve a praxis é o da teologia pastoral. A
teologia, por si mesma, s6 tem utilidade se estiver relacionada com a acéo cristad
no mundo. Ela se constroi tanto pelo discernimento sobre a acdo de Deus no
mundo quanto pelo didlogo com os discursos sobre a condicdo humana de
existéncia no mundo. “A racionalidade da teologia consiste de uma teoria critico-

discursiva da agdo. Sua finalidade é contribuir para o aperfeicoamento da acéo
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cristd na contemporaneidade, em resposta cristica — na energia do Espirito Santo —
a acdo de Deus no mundo.”*®

Como prética discursiva, a historia da teologia conheceu trés tipos de
abordagens distintos: (a) uma teologia voltada para a ascese e uma espiritualidade
como um habitus de vida e estudo, que fundou o que Foucault chamou de poder
pastoral, que visava a transformacdo dos individuos em sujeitos obedientes,
prépria dos padres da igreja; (b) uma teologia voltada para a preocupacdo com o
método teoldgico, firmada em critérios do pensamento que estd vinculado a
relacdo entre fé e razdo, como ordenadora de todo o conhecimento humano,
propria do periodo medieval e renascentista; (c) uma teologia subordinada as
exigéncias da mentalidade cientifica da modernidade em busca de afirmacdo e
validade diante das demais ciéncias como um sistema disciplinar de
conhecimento, prépria da teologia moderna e que ainda persiste na
contemporaneidade.>® Esse Gltimo modo de abordagem, como um paradigma que
tem caracterizado o fazer teologico na atualidade, é o que tem provocado uma
teologia elaborada por pensadores especializados e cada vez mais distante da
comunidade de fé.

Uma teologia da praxis e da acdo pastoral®®® precisa necessariamente ser
critica e construtiva, uma vez que visa a vida comunitaria como expressao do
corpo de Cristo no mundo. Critica no sentido de perceber que sua acdo sera
sempre incompleta e provisoria, necessitando de constante atualizacéo.
Construtiva no sentido de estar aberta a aprendizagem com outras experiéncias
discursivas com as quais precisa dialogar. Para Bonhoeffer, com sua ética como
formacdo, a igreja precisa ser identificada como o pequeno grupo em que Cristo
toma forma e, assim, se constitui a comunidade de pessoas humanizadas e
regeneradas pela fé em Cristo.>®* Nesse sentido, a teologia da praxis e da ac&o
pastoral deve estar inserida historicamente como atividade discursiva e dialdgica
que possibilita encontrar caminhos para que o seguimento de Jesus aconteca em

meio as situag¢des concretas vividas.

%89 ZABATIERO, J. Fundamentos da teologia pratica. p. 26.

5% Julio Zabatiero se refere a esses modos como “grandes paradigmas reguladores”, com base na
andlise desenvolvida por E. Farley e James Fowler, em Faith developement and pastoral care.
Cf. Idem.

%91 A preocupacdo desta pesquisa ndo é penetrar no campo da analise e definicdo do que tem sido
identificado como teologia contextual e como teologia relacional, que sdo abordagens teoldgicas
que tratam da relacdo entre teoria e pratica.

>% Cf. Etica.
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Para Moltmann, a teologia da praxis se dd como seguimento de Jesus em
dimensGes messianicas, pelo fato de que o Deus que se faz humano toma parte da
vida em toda sua realidade, inclusive no sofrimento. “Se Deus fosse
absolutamente incapaz de sofrer, ele também seria incapaz de amar”.>% Aquele
que sofre participa ativamente da vida, sente as dores de forma compassiva. “Um
Deus todo-poderoso que ndo pode sofrer & pobre, porque ndo pode amar”.’®*
Aquele que cré no Deus que é capaz de sofrer encontra forgas para enfrentar suas
préprias dores e tornar-se solidario com aqueles que sofrem. Aquele que acolhe o
convite da crucificado em fé toma diante de si o desafio da préaxis sob a forma do
seguimento de Jesus, de tal forma que ndo pode haver um pleno conhecimento de
Cristo sem investir a vida toda em segui-lo. 1sso tem a ver com o conhecimento,
mas tem a ver também com a ética. Implica uma cristologia, mas também uma
cristopraxia.”®> N&o somente com a razdo, mas também com a vida toda.

Assumir o seguimento de Cristo significa, se necessario, correr o risco do
martirio em favor da fé, da vida e da justica. A forca do testemunho daqueles que
assumiram esse risco deve ser sempre lembrada na vida de comunh&o. Relembrar
o sofrimento ¢ a forma de manter viva a esperanga. “Onde vige o esquecimento,
0S mortos s&o mortos outra vez. Na recordacgdo dolorosa, conserva-se a esperanga.
A recordagdo agiliza a reden(,‘ﬁlo”.596

A préxis é, por assim dizer, a chave de compreensdo para 0 seguimento de
Jesus como uma revolugdo subjetiva em que o aspecto fundamental ndo é o da
interioridade da consciéncia, mas o da relacionalidade.”®’ E na releitura que os
primeiros discipulos fazem da vida, morte e ressurreicdo de Jesus que nasce a
compreensdo da pessoa de Jesus e a natureza da missao. A comunidade primitiva
procurou expressar em palavras humanas “a verdade de um mistério tdo enorme e

tdo sublime como o da Encarnagdo de um Deus, enviado em missao no meio dos

homens a fim de mostrar-lhes o caminho do servico como caminho de

%3 MOLTMANN, J. Quem é Jesus Cristo para nés, hoje? p. 47.

% | dem, p. 49.

% Moltmann emprega esse termo como sindnimo de uma teologia da préxis fundada no
seguimento de Cristo, em Idem, p. 49

%1 dem, p. 51.

7 para J. B. Libanio, essa foi a opcdo da Teologia da Libertacdo latino-americana e das
expressdes engajadas no compromisso das transformacdes sociais. Cf. Caminhos da existéncia.
Séo Paulo: Paulus, 2009.
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salvagdo”.® Em outras palavras, “a fé biblica apresenta a Deus como um Deus

missionario que atua pastoralmente na histéria”, conforme afirmou Orlando
Costas, ao reconhecer que a teologia pastoral deve ser uma resposta a um
fenémeno maior, que é a misséo de Deus.*®

Para Moltmann, a igreja é povo de Deus no sentido de que tem a tarefa de
refletir em sua préxis as formas de vida e o discurso sobre a agdo de Deus no
mundo, e que prestara contas disso a Deus e aos homens.®® Para ele, a igreja tem
uma tripla abertura: para Deus, para o ser humano e para o futuro. Ela “se
atrofiara se abandonar uma dessas aberturas e se fechar contra Deus, o ser humano
e o futuro”.®®! Diante dos desafios desse tempo, a igreja é conclamada a assumir
sua missao e a reorientar sua forma a fim de tornar-se relevante. Moltmann afirma
que “as revolugdes sociais e culturais do tempo presente a alertam acerca daquela
grande revolucdo que ela mesma representa enquanto ‘nova criagdo” para ser o
‘novo povo de Deus’, para testemunhar ao mundo o futuro do ‘novo céu e da nova
terra’>.%%2

Uma teoria sobre a igreja s6 pode emergir num ambiente teoldgico, visto
que fala da sua relacionalidade com Cristo. “Somente onde reina unicamente
Cristo e onde a Igreja escuta unicamente sua voz, a Igreja chega a sua verdade e se
torna uma forca libertadora no mundo.”®® Entretanto, o conceito teoldgico tem
um alcance social e politico, visto que ndo esta dissociado da acdo da igreja no
mundo. O conceito teoldgico de igreja nasce da dialética entre teoria e pratica,
visto que ndo ha como dissociar a doutrina do servico, a fé do testemunho, o
discurso da préaxis.

A teologia é uma tarefa da igreja, ja afirmaram te6logos como Karl Barth e
Paul Tillich em suas abordagens dogmaticas, visto que nasce de uma experiéncia
de encontro e de espiritualidade e tem a funcdo de lembrar a si mesma sua

natureza e missdo. A igreja precisa se perceber como parte da sociedade e

% BINGEMER, M. C. Missdo e servico (das fontes aos novos desafios). In: Revista Atualidade
Teolégica. Ano VIII, n. 17, mai/ago 2004. p. 183.

%9 El protestantismo em America Latina hoy: ensayos del camino (1972-1974). Costa Rica:
Indef, 1975. p. 89. Apud: LONGUINI NETO, Luiz. O novo rosto da missdo: os movimentos
ecuménico e evangelical no protestantismo latino-americano. Vigosa: Ultimato, 2002. p. 79-80.

%9 |greja no poder do Espirito: uma contribuicdo a eclesiologia messianica. Trad. Monika
Ottermann. Santo André: Academia Cristd, 2013.

%0 | dem, p. 20.

%02 |dem, p.21.

%03 |dem, p. 23.
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participante da vida humana no mundo. As exigéncias sociais que demandam uma
nova atitude da religido, da igreja e da fé nascem da relacdo entre o que Moltmann
chamou de evidéncias teoldgicas sobre a fé em conexdo com as evidéncias sociais
da vida intramundana,®® com as quais entra em conflito e aponta caminhos que
pdem em questdo valores e paradigmas com 0s quais nao se adapta.

Se o cristianismo quer e deve ser outra coisa, segundo a vontade de
Cristo, em quem cré e a quem espera, deve tentar nada menos do que
irromper para fora desses papéis sociais assim fixados. Devera mostrar
um comportamento ndo conforme os papéis sociais assim fixados que lhe
sdo designados. Eis o conflito que é imposto a cada cristdo e a cada
pastor. Se o Deus, que 0s chamou a vida, espera deles outra coisa do que
a sociedade industrial espera e exige, entdo o cristianismo deve ousar
enfrentar o éxodo e ver 0s seus papéis sociais como um novo cativeiro
babilénico. Somente quando ele aparecer como grupo que, do ponto de
vista social, ndo se adapta perfeitamente e é incapaz de se adaptar;
somente quando a integracdo moderna de todos em todos fracassar
perante ele, s6 assim se defrontard& com esta sociedade, em uma
rivalidade carregada de conflito, mas frutuosa.®®

J4

A noc¢do de missdo para a teologia ¢ “compreendida de mais longe e mais
alto”.®% Ela é missdo de Deus que envia uma das pessoas divinas em uma imerso
no mundo e na histéria, como movimento que comecga em Deus e se concretiza na
vida, morte e ressurreicdo de Jesus de Nazaré. Nesse sentido, a igreja € resultado
dessa Missio Dei e os atos da missdo inspiram-se nos atos de Jesus na forga do
Espirito. Falar de missdo no contexto teoldgico é falar de missdo trinitaria, em que
o0 proprio Deus oferece uma resposta ao drama humano e o convida a que acolha
sua palavra em amor.

A comunidade dos que acolhem em fé esse convite amoroso é

607

convocada™ " a se constituir na assembleia daqueles que testemunham com a vida

a nova vida reconciliada com Deus, 0 que se da em meio a um mundo que se
tornou hostil a Deus. Missdao ¢ “movimento para este mundo, entrada neste

608

mundo, ac¢do sobre este mundo”, afirmou Jos¢ Comblin.”> Quando o proprio

Jesus se apresenta como “o enviado”, fica claro que “a missdo € o que envolve e

804 Entre as evidéncias sociais que Moltmann identificou e que interpelam a reflex&o teoldgica
estdo: a nocdo de absoluto engendrada pela modernidade, os caminhos propostos pela
subjetividade na pés-modernidade, os apelos da solidariedade humana e a crise das instituigdes.

805 MOLTMANN, J. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as consequéncias de
uma escatologia crista. p. 403.

806 BINGEMER, M. C. Miss#o e servico (das fontes aos novos desafios). p. 181.

%7 0 sentido primordial da palavra ekklesia ¢ o mesmo de “convocagdo™.

%08 Teologia da Misséo. p. 13.
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ocupa a totalidade dele mesmo”.*® O cristdo, em sua tarefa missional, “deve
mergulhar nas profundidades do tecido social, ir aos pobres, a fim de seguir a
Cristo que nos mostrou o caminho. Ele estara igualmente presente nas
encruzilhadas da vida, ali onde se constroem as relacdes sociais que modelam a

. 610
sociedade”.

r

“O cristianismo ¢ missiondrio por sua propria natureza, ou nega sua

h,®* para quem uma revisdo do

propria razao de ser”, afirmou David Bosc
paradigma missionario praticado pela igreja ao longo dos vinte séculos de sua
existéncia, no sentido em que ela se apresenta, se faz necesséaria e urgente.
Moltmann reconheceu que a historia das praticas missionarias da igreja
experimentou trés movimentos: primeiramente da Palestina para o ocidente;
depois do ocidente para a América Latina, Asia e Africa; posteriormente, de todas
as partes para 0 mundo, de modo que so € possivel falar de missdo hodiernamente
em e a partir dos seis continentes. Por isso mesmo, sua compreensdo de missao
envolve uma igreja que esta aberta para 0 mundo em sua condi¢do de enviada para
tornar presente a historia de Deus no mundo. “A missdo abrange todas as
atividades que servem para a libertacdo do ser humano de seu cativeiro, na
presenca do Deus que esta vindo, desde a necessidade econémica até a sensagado
de estar abandonado por Deus.”®?

A missdo envolve a igreja no horizonte do mundo, que se faz presente nos
contextos e relacdes cada vez mais tensos de luta contra as relagdes opressoras e
dominadoras, numa atuacdo que envolve as dimensdes missional, ecuménica e
politica. 1sso ndo é o mesmo que dizer que a igreja tem uma missdo, mas que ela
nasce da missao divina na pessoa de Jesus Cristo, que cria sua igreja. Uma igreja
gue se ocupa com uma ac¢do transformadora e revolucionéria, em que o chamado a
uma conversao interior se expressa em correspondéncia a uma pratica exterior de

libertacdo. Moltmann usa a palavra “libertagdo” em um sentido mais amplo do

que o politico. Trata-se de uma “liberdade para a comunhao com Deus, com os

%9 |1dem, p. 17

610 BINGEMER, M. C. Miss#o e servico (das fontes aos novos desafios). p. 191

811 Missdo transformadora: mudancas de paradigma na teologia da missdo. Trad. Gerald
Kornddrfer; Luis M. Sander. S&o Leopoldo: Sinodal, 2002. p. 26.

®2 MOLTMANN, J. Igreja no poder do Espirito. p. 29.
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seres humanos e com a natureza”,*™ que se dirige para o futuro da humanidade e

para a superacdo de toda forma de opresséo e de humilhacéo.

4.4.2

Novos rumos para a evangelizacao

“A missdo inclui a evangelizagdo como uma de suas dimensdes
essenciais”.®** Moltmann também procura deixar isso claro quando reconhece que
a evangelizacdo é parte da missdo. A heranca colonial latino-americana, por parte
do catolicismo bem como a préatica do protestantismo de missdo, produziu um tipo
de acdo missional a partir de um combate contra o mal, sendo que a maldade a ser
combatida diz respeito a um conjunto de préticas que estdo em desacordo com a
moralidade defendida pela instituicdo eclesiastica. A evangelizacdo, nesse caso,
tem sido tratada como uma intervencdo no mundo com o fim de conquistar
adeptos mediante técnicas de persuaséo.

Segundo René Padilla, “somente no contexto de uma soteriologia que leva
a sério o mundo ¢ possivel falar da proclamacao oral do evangelho”.615 Ele propde
uma concepcao integral da salvacdo que esteja vinculada a um retorno do homem
a Deus e ao proximo, como experiéncia de humanizagdo, que vise a acdo do
homem no mundo e ndo a fuga dele. Essa é a énfase da teologia da missao
integral: “todo o evangelho, para todo o homem, para todo o mundo”.®*® Falar de
salvacdo desse modo ndo consiste em uma distin¢do dualista entre mundo e céu,
mas na sintese histdrica e revelada que se realiza na pessoa de Jesus Cristo. Maria
Clara Bingemer explica que “a mesma e Unica salvacdo ja esta ai por inteiro, e
afeta e resgata os corpos de cada individuo, o corpo da sociedade e da Igreja, dos
homens e mulheres.”®*’ E continua:

Esta salvacdo se d& num mundo atravessado pelo conflito e pela morte, e
por isso seus sinais sdo precarios e muitas vezes frageis. Olhando para

%23 |dem, p. 38.

614 BOSCH, D. Miss&o transformadora. p. 28.

815 Miss&o integral: ensaios sobre o Reino e a igreja. Trad. Emil Albert Sobottka. S&o Paulo: FTL-
B; Tematica, 1992. p. 37.

%16 |dem, p. 51.

®7 Um rosto para Deus? p. 126.
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Jesus Cristo, no entanto, podemos assumir esse duro combate e essa luta
sem quartel, com 0 mesmo espirito do Servo de Deus, gque Se esvaziou a
si mesmo e se fez obediente até a morte, tomando sobre si a violéncia e 0
pecado do mundo. Assim os cristdos terdo a forca de manter-se de pé,
com os pés bem fincados no presente e os olhos cheios de esperanca,
olhando para o horizonte que é todo ocupado por Jesus Cristo, vencedor
do pecado e de todo o mal.**®

Moltmann entende que a salvacdo deve ser compreendida dentro do
aspecto da relacdo de constante comunicagéo e reciprocidade entre o Deus trino e
a criacdo. O mundo como natureza criada é o espaco da salvacédo e a histéria é o
tempo em que ela se realiza.”™® S6 é possivel falar de salvacdo como esperanca
dentro de uma perspectiva a0 mesmo tempo cosmica e escatologica. Cosmica no
sentido de que abrange a compreensao da criacdo na dimenséo do reino de Deus,
visto que o cristianismo ndo existe para si mesmo. Escatoldgica no sentido de que
tem em vista a vida abundante de todos os seres humanos e a redencéo de toda a
criacdo. Trata-se de uma abordagem integradora, visto que a esperanga crista “ndo
esta voltada para um ‘outro mundo’, mas sim para o mundo transformado dentro
do Reino de Deus”.®”® Para Moltmann, “a mudanga de rumo e o renascimento
para uma nova vida modificam o tempo e 0 modo de experimentar o tempo, pois
eles tornam o ultimo presente no penultimo, o futuro do tempo em meio ao
‘[empo”.621

Hans Urs von Balthasar afirmou que “o cristdo somente necessita deixar-se
guiar pelo fato de a vida eterna Ihe ter sido dada em fé e amor, e somente
necessita deixar-se guiar pela corrente dessa vida para se converter totalmente
numa expressio dela”.%? Isso lembra o fato de que ser salvo n&o é estar isento de
um sentimento psicoldgico de culpa ou do livramento da danagdo futura, mas
tornar-se “capaz de viver na terra 0 mesmo destino que viveu Jesus de Nazar¢”,
conforme assinalou Andrés Torres Queiruga.®® Isso ndo impede a pessoa da dor,
do sofrimento, da tentacdo e da morte, mas a torna livre para assumir o que se € na

presenca do Deus vivo; isso também ndo significa éxito, garantia de sucesso e de

%18 | dem, p. 126-127.

619 Cf. Deus na criagdo: doutrina ecolégica da criagdo. Petrépolis: Vozes: 1992; v. também
Teologia da esperanca.

620 MOLTMANN, J. Igreja no poder do Espirito. p. 219.

621 A vinda de Deus: escatologia crista. p. 39.

622 Ensayos Teolégicos. I: Verbum Caro, Madri, 1964, p. 217. Apud QUEIRUGA, A. T.
Recuperar a salvacdo: por uma interpretagdo libertadora da experiéncia crista. p. 50.

623 |dem, p. 204.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011830/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1011830/CA

216

prosperidade material, ou mesmo um triunfalismo ingénuo, mas uma chamada
para a vida de servigo ao outro e para a comunhdo. Para Queiruga:

A salvacdo cristd permanece obscura, enterrada na ambiguidade da
historia, e por isso é verdadeira; permanece gratuita e ndo merecida,
como dom e promessa, € por isso € segura; permanece impotente e
desvalida ante a forc¢a, submetida a lei da cruz, e por isso é eficaz.t®

A salvacdo, portanto, é transformadora e libertadora, e se realiza mediante
uma experiéncia de abertura do nosso desejo e de acolhimento ao convite do
seguimento de Jesus. Ser salvo consiste em “saber que, apesar de tudo — inclusive
de nés mesmos —. fomos aceitos por um amor que nos precede e nos envolve”.*%
Ser salvo ja traz em si a possibilidade de contradicdo, da ndo salvacéo, visto que é
dom gracioso que se recebe e se realiza como aquilo que ja estd presente como
desejo no mais profundo de si mesmo.

Evangelizar tem o sentido de anunciar com palavra e com a vida a boa
noticia que Deus manifesta seu poder, por amor, para salvar a pessoa humana por
meio da fé de sua prépria condicdo de perdido. Trata-se, portanto, de uma pratica
discursiva que consiste num convite amoroso para a libertacdo de uma maneira de
pensar que caracteriza a mentalidade de um mundo sem Deus e que aponta
compromissos especificos diante de situagdes concretas.®® Isso envolve uma
transformacdo de si mesmo para que experimente um novo estilo de vida que
consiste no retorno do homem a Deus e no retorno do homem ao seu préximo, que
é o retorno do homem a si mesmo, ao sentido de sua prépria existéncia. Ndo é
uma experiéncia para sair do mundo, mas para se inserir nele como aquele que
tem Jesus Cristo como seu Senhor e que se torna participante do seu corpo no
mundo em comunhao, que ¢ a igreja. Como afirma Bruno Forte, “mais que nunca

é preciso que eles digam com a vida que ha razdes para viver e para viver juntos e

624 |dem, p. 206.

525 |dem, p. 211.

626 O documento Dialogo e antincio, de 19 de maio de 1991, elaborado pelo Pontificio Conselho
para o Diélogo Inter-religioso e a Congregagdo para a Evangelizacdo dos Povos do Vaticano,
afirma: “O dialogo inter-religioso e o anincio, embora ndo no mesmo nivel, sdo auténticos
elementos da missdo evangelizadora da Igreja. S&o legitimos e necessarios. Estdo intimamente
ligados, mas ndo sdo intercambidveis: o verdadeiro didlogo inter-religioso supde, da parte do
cristdo, o desejo de fazer conhecer melhor, reconhecer e amar Jesus Cristo, e 0 aniincio de Jesus
Cristo deve fazer-se no espirito evangélico do dialogo. As duas atividades permanecem distintas
mas, como a experiéncia demonstra, a mesma Igreja local e a mesma pessoa podem estar
diversamente empenhadas em ambas. [...] o0 anlncio tende a conduzir as pessoas a um
conhecimento explicito daquilo que Deus fez por todos — homens e mulheres — em Jesus Cristo,
e a convida-los a serem discipulos de Jesus, tornando-se membros da Igreja.” Disponivel em
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/interelg/documents/rc_pc_interelg_doc 19
051991 dialogue-and-proclamatio_po.html. Acesso em 30 nov 2013.
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que essas razdes ndo estdo em ndés mesmos, mas no horizonte dltimo que a fé
reconhece como revelado e dado naquele que é a Palavra brotada do eterno
Siléncio de Deus”.%?’

Moltmann propde a vivéncia do evangelho em meio ao que chamou de
processos vitais do mundo, tais como os ambientes que estdo relacionados a
libertacdo econdmica do que provoca a exploragdo do outro, a libertagdo politica
do que desencadeia a opressao e a libertacdo cultural do que proporciona a
alienacdo do ser humano.®® Esses lugares de tensdo ndo podem ser resolvidos
simplesmente com uma moralidade perfeita nem mesmo com a formacdo de uma
sociedade perfeita em meio a um mundo imperfeito. O cristianismo néo pode mais
ter a arrogancia da palavra final em assuntos seculares, visto que ndo faz parte da
missao moldar o mundo conforme a sua imagem.

Neste contexto, pode-se esperar do cristianismo no mundo que ele supere
com a paixdo pela vida o desanimo fatal, que ele possibilite vida com a
forca da esperanca de sua fé diante da ameaca da morte, que ele
interrompa com amor capaz de sofrer a relegacdo do sofrimento para
outros e que construa contra a ‘luta pela existéncia’ solidariedade de
dentro dos limites da existéncia.®®

A atuacgdo cristd no mundo se d& na perspectiva do futuro da criacdo e
exige uma conversao que orienta as direcdes “motivadas pela vontade de viver,
pela forca da esperanga e pela capacidade de sofrer inerente a sua £¢.%%° Bruno
Forte afirma que ha uma urgéncia de que a teologia e a fé crista se voltem para as

631

dimens@es do testemunho, da comunhdo e do servigo.””" A acao cristd ndo pode

ser tomada como um exercicio solitario, mas convoca a que cristdos “deem

e ey . . 2
testemunho, em coro, da possibilidade de viver Juntos”63

e a que se facam
“servos por amor, vivendo o éxodo de si sem retorno, no seguimento do
Abandonado, construindo a via em comunhdao, solidarios especialmente com o0s
mais fracos e mais pobres de seus companheiros de estrada”.®®® Trata-se de uma
mudanga radical de paradigma, em que se pde a vida em risco, assumindo de

forma concreta que vale a pena viver pela via do testemunho, da comunhé&o e do

%27 para onde vai o cristianismo? p. 138.

628 Cf. MOLTMANN, J. A igreja no poder do espirito.

%29 |dem, p. 222.

%30 | dem, p. 223.

831 B, Forte usa as palavras gregas martyria, koinwnia e diaconia para descrever o que entende
como prioritario pra a consciéncia cristd. Cf. Para onde vai o cristianismo?

%32 |dem, p. 139.

%33 |dem, p. 141.
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servico, carregando a cruz se necessario. Um cristianismo que chama seguidores
para uma zona de conforto ndo corresponde ao chamado do evangelho. Resta para
a fé cristd assumir tais riscos ou ndo fard sentido algum para um mundo que
caminha fatalmente para o fim. No dizer de Ghislain Lafont, “a evangelizacao
supde, portanto, absolutamente que a Igreja reconquiste a confianga dos
homens”.%**

Essa conversdo radical do modo de vida significa reorienta-la para o
desenvolvimento de uma fé engajada no compromisso da afirmacéo de valores,
como o da justiga social acima do desenvolvimento econdmico, da solidariedade
em lugar da l6gica da producdo e consumo, do reconhecimento do outro em sua
dignidade e seus direitos perante Deus. Para Moltmann, “a cristandade precisa
ficar neste caminho da dessacralizacdo, da secularizacdo e da democratizacéo se
ela quiser ficar fiel a sua fé e sua esperanga”.®®

Quando se fala de um novo modo de vida cristd, normalmente se inclui ai
uma serie de proibicdes e interdi¢bes, com o estabelecimento de um legalismo e
um formalismo das praticas de espiritualidade. Para Moltmann, trata-se de um
modo de vida que chamou de messianico, que se realiza na individualidade, mas
que se torna vida “carismaticamente viva, uma personalidade que ¢ vivida dentro
e em prol da coletividade, [...] procura pelas formas da vida libertada e, na prética,
por formas de libertacdo da vida. [...] liberta a vida oprimida, confere-lhe
orientagdo e sentido, € marca a vida no Espirito”.636 Isso se da como novo
nascimento da pessoa, como regeneracdo, como insercdo numa vida nova, que
“conecta a propria vida dela com o futuro e assim confere a sua vida um sentido
mais abrangente”.®®’ Trata-se de um movimento que insere a pessoa no
“movimento coletivo do Espirito que ¢ derramado ‘sobre toda carne””.%%® Uma
vida repleta de sentido, por assim dizer, que rejeita uma piedade alienada, como
propds Dietrich Bonhoeffer em uma de suas cartas da prisao:

O ser humano é conclamado a compartilhar do sofrimento de Deus por
causa do mundo sem Deus. Portanto, ele realmente tem de viver no
mundo sem Deus e ndo deve procurar encobrir ou idealizar em termos
religiosos essa auséncia de Deus; ele tem de viver de “forma mundana”,
isto é, esta liberto dos falsos vinculos e bloqueios religiosos. Ser cristdo

%34 Imaginar a igreja catdlica. p. 15.

%35 A igreja no poder do espirito. p. 236.
%3 | dem, p. 355.

%57 |dem, p. 356.

%% Idem. P. 357.
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ndo significa ser religioso de uma determinada maneira, tornar-se alguém
(um pecador, um penitente, um santo), com base em alguma
metodologia, mas significa ser uma pessoa; Cristo ndo cria em nds um
tipo de ser humano, mas o préprio ser humano. N&o €é o ato religioso que
produz o cristdo, mas a participacdo no sofrimento de Deus na vida
mundana. Esta é a metanoia: ndo pensar primeiro nas proprias
necessidades ou aflicBes, perguntas, pecados e medos, mas deixar-se
arrastar para o caminho de Jesus, para dentro do evento messianico do
cumprimento de Isafas 53 agora!®*

4.5

Concluséo preliminar

A partir da teologia de Jirgen Moltmann, é possivel pensar um conjunto
de saberes e de préaticas que visam, ndo o conhecimento, mas 0 acesso a verdade,
de tal maneira que ndo pode haver verdade sem que haja conversdo do sujeito.
Embora Moltmann nao desenvolva um dialogo direto com Foucault, é possivel
estabelecer uma transversalidade entre suas ideias. A escolha de Moltmann para
essa interface teol6gica com as provocagdes de Foucault se da pelo fato de que
Moltmann pode ser considerado como um tedlogo contemporéneo que tem
apresentado uma proposta de reflexdo voltada para as situaces vividas pelas
pessoas deste tempo, preocupada com as condi¢cdes de exploracdo, opressdo e
alienacdo que tém caracterizado a sociedade contemporanea.

O pensamento de Moltmann se apresenta como uma importante proposta
de dialogo entre a teologia e sociedade contemporanea. O fazer teoldgico possivel
esta ligado as formas de se expressar a fé em meio a uma sociedade que aprendeu
a ndo considerar Deus como uma hip6tese de trabalho, mas que, a0 mesmo tempo,
vive a constante ameaga do fim. O fato de que o cristianismo deve aceitar a sua
condicdo ndo hegemdnica em meio ao pluralismo religioso e, em meio a
fragmentacdo da experiéncia religiosa, deve acolher novas formas de expressar a
fé, de modo que possa penetrar na dor e no conflito do mundo secularizado.

Para que a teologia faca frente aos apelos da pds-modernidade, ela precisa

voltar-se para os aspectos da subjetividade que envolvem a vida em comunhéo e

63 BONHOEFFER, D. Resisténcia e submissdo: cartas e anotacdes escritas na prisdo. Editado
por Christian Gremmels, Eberhard Bethge, Renate Bethge. Trad. Nelio Schneider. S&o Leopoldo:
Sinodal, 2003. p. 489-500.
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para uma espiritualidade que seja libertadora e que se abre para a alteridade, para
0 comprometimento com o outro. Nao ha como se viver a fé de forma clandestina
no mundo, almejando uma relacdo com um Deus apatico e distante, vivendo a
expectativa de uma vida futura no além.

A teologia precisa se fazer publica e aberta ao didlogo. Numa sociedade
plural, ndo ha como se viver a fé sem a preocupacdo com as circunstancias
historicas da realidade presente sem apontar para o futuro como esperanca. A
teologia precisa ainda estar comprometida com a praxis, promovendo a agéo
pastoral como agédo evangelizadora e missional em meios aos escombros da vida
contemporanea e as situagOes de risco vividas pelas pessoas de forma concreta.
N&o ha como viver a fé estando alienados da dor e do sofrimento das pessoas que
vivem conosco. As tarefas da comunhdo, do testemunho e do servigo séo

exigéncias para que o cristianismo se torne relevante para este tempo.
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Conclusao

O itinerario percorrido até aqui segue a preocupacdo com a formulacéo de
um discurso teoldgico que possa encontrar sua validade no ambiente de um
mundo secularizado e que aprendeu a viver sem a hipdtese Deus. De um lado,
percebe-se que, a partir das provocagdes de Michel Foucault, a crise da
modernidade, e do ocidente, é consequéncia da propria interacdo entre as fontes
do pensamento cristdo e as preocupacbes formuladas no pensamento greco-
romano. De outro, percebe-se que, a partir das contribuicGes de Jurgen Moltmann,
a teologia, como participante ativa dessa crise que caracteriza o mundo
secularizado e, por conseguinte, a pés-modernidade, tem muito a dizer a esse
tempo.

No centro dessa interacdo, a temaética do cuidado de si aponta caminhos
para que a teologia possa encontrar sua relevancia. A modernidade estabeleceu
um critério metodoldgico voltado para o conhecimento de si, que aprofunda mais
a valorizacdo da dissecacdo do sujeito e ao que Foucault denominou de
hermenéutica de si. Entretanto, a grande pergunta que sobressai € a respeito do
que esse homem, que ndo pode compreender-se a si mesmo (nem mesmo através
de um mergulho em seu interior, através de exercicios de interiorizacdo), tem feito
com a vida e com as relacdes que estdo implicadas nela: o outro, 0 mundo, a
natureza e Deus.

A transversalidade entre o pensamento de Foucault e o de Moltmann se
insere no exercicio de aproximacdo entre teologia e filosofia na perspectiva de que
a tentativa de produzir um discurso sobre a fé que possa ser compreensivel as
pessoas de seu tempo precisa necessariamente ser organizado e sistematizado nas
dimensGes da reflexdo filoséfica. N&o se trata de elaborar uma teologia filosofica
meramente, mas de se apropriar dos argumentos e conceitos que orientam o
pensamento critico a respeito da realidade, que é o que caracteriza a filosofia.

Nesse sentido, foi possivel identificar que os modos de interdigdo das
estruturas de poder sobre o sujeito estabeleceram historicamente relacdes de saber

que puseram em questdo o que se afirma como verdade. Para Foucault, a verdade
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ndo se refere a um saber adquirido, que é sempre atravessado por essas
interdigBes, mas as relagfes que o sujeito estabelece consigo mesmo para tornar-
se possuidor de uma verdade.

A abordagem sobre a tematica do cuidado de si, tratada em relagdo ao
acesso a verdade no ambito da teologia, € o que pode oferecer um caminho novo
para o fazer teolégico e para uma revisdo dos modos de afirmacdo do
cristianismo, de modo que contribua para uma acdo pastoral voltada para a
condicdo humana em sua realidade vivencial. Esse modo de lidar com a
subjetividade pressupde a compreensdo do homem como um ser integral em suas
condig@es concretas de vida. Esse mesmo humano assumido na revelagéo de Deus
na pessoa de Jesus de Nazaré, compreendido na totalidade de suas relagdes com a
criacdo e com toda a humanidade.

A teologia precisa assumir as incertezas desse tempo e evitar que se
construam estruturas de saber e de poder que legitimem as metanarrativas que a
pos-modernidade rejeita. Uma teologia que contribua para a formulacdo de uma
afirmacdo da fé que se ofereca como alternativa para a libertacdo das formas que
pde em risco a vida humana. Nessa empreitada, algumas questdes de ordem
epistemoldgicas ficam em aberto.

A primeira questdo que se levanta diz respeito as crises que a teologia
enfrenta na pds-modernidade. O que se depreende a partir das provocacdes de
Foucault é que as crises que a teologia hoje enfrenta sdo decorrentes dos proprios
discursos de autonomia engendrados na cultural ocidental, ou seja, séo
consequéncias da modernidade, uma vez que esta foi construida a partir das
interferéncias cristas sobre a cultural ocidental.

Outra questdo que continua em aberto € se Michel Foucault € um bom
interlocutor para a teologia. Uma vez que desenvolve uma critica sobre as
circunstancias historicas em que se deu a relacdo sujeito e objeto, a andlise de
Foucault torna-se imprescindivel para a compreensdo desse tempo e do modo
como os saberes sdo construidos tendo em vista a legitimacdo de uma verdade.
Embora sua critica seja contundente e aponte para uma rejeicdo da experiéncia
cristd e da moralidade que se construiu em torno da religido, suas provocacgoes
inquietam e exigem da teologia uma resposta que precisa sempre ser atualizada.

A subjetividade oferece riscos para a elaboragdo teologica? O discurso

teoldgico s6 tem sentido na conducgédo do sujeito a construgdo de uma relacdo em
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que a verdade é colocada em questdo. Essa relagdo se da em meio a alteridade e a
vida de comunhdo. Somente na relacdo com o outro € que se torna possivel
compreender a condicdo humana e se dirigir a ela. A modernidade desenvolveu
uma compreensao de sujeito firmada na liberdade e na autonomia da razdo, que
serviu para o desaparecimento dos processos de subjetividade na formacdo do
conhecimento. Se podemos falar em riscos, ha que se falar das consequéncias da
razdo suficiente, com o divorcio entre o homem e a natureza, com a
supervalorizacdo da técnica em relacdo a reflexdo, com a fragmentacdo das
relacOes e a rejeicdo dos elementos que valorizam a totalidade e o transcendente.
Entretanto, é preciso rejeitar uma abordagem sobre a subjetividade que enfatize a
afirmacdo autbnoma, do sujeito autossuficiente, capaz do autoconhecimento, por
esta ser ingénua e exigir um aprofundamento que leve em consideracdo as formas
de existéncia concreta no mundo.

A pbs-modernidade apresenta ainda uma possibilidade para a teologia? O
caminho que se abre para a teologia € o caminho do didlogo. O pluralismo
religioso nunca foi uma novidade para a teologia. O cristianismo sempre conviveu
com diferentes expressdes de fé e atraves de diferentes manifestacfes da fé crista.
A ilusdo do cristianismo uniforme € um equivoco que se construiu a partir da
necessidade de universalizacdo da fé. A novidade diante do pluralismo religioso é
a necessidade de didlogo em lugar do discurso univoco em que se deu a teologia
ocidental.

O caminho do testemunho, do didlogo e da missdo €é seguro? A
constatacdo é a de que ndo ha caminho seguro para a teologia. Uma teologia que
ndo se exponha e ndo se ofereca para ser questionada e atualizada ndo tem valor
para a sociedade contemporanea. Por essa razdo, as vias do testemunho, da
comunh&o e do servigo, vivenciadas no meio da comunidade, séo alternativas
validas para a praxis cristd a fim de que a mensagem cristd possa ser ouvida em
meios as muitas vozes da pos-modernidade.

Por fim, vale aqui levantar a questdo sobre a relevancia da teologia para a
sociedade pds-moderna, marcada pela espetacularizacdo do sagrado e pela
influéncia das novas tecnologias da informagdo. Mia Couto, na coletanea

Histdrias abensoanhadas, apresenta um conto que interpela de forma intrigante a
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tarefa da teologia neste tempo. Trata-se do conto A guerra dos palhacos, que é
transcrita aqui na integra:®*

Um vez dois palhacos se puseram a discutir. As pessoas paravam,
divertidas, a vé-los.

— E 0 qué?, perguntavam

— Ora, sdo apenas dois palhacos discutindo.

Quem os podia levar a sério? Ridiculos, os dois comicos ripostavam. Os
argumentos eram simples disparates, o tema era uma ninharice. E passou-
se um inteiro dia.

Na manha seguinte, os dois permaneciam, excessivos e excedendo-se.
Parecia que, entre eles, se azedava a mandioca. Na via publica, no
entanto, os presentes se alegravam com a mascarada. Os bobos foram
agravando os insultos, em afiadas e afinadas maldades. Acreditando
tratar-se de um espetaculo, os transeuntes deixavam moedinhas no
passeio.

No terceiro dia, porém, os palhacos chegavam a vias de facto. As
chapadas se desajeitavam, 0s pontapés zumbiam mais no ar que nos
corpos. A miudagem se divertia, imitando os golpes dos saltimbancos. E
riam-se dos disparatados, os corpos em si mesmos se tropecando. E 0s
meninos queriam retribuir a gostosa bondade dos palhagos.

— Pai, me dé as moedinhas para eu deitar no passeio.

No quarto dia, os golpes e murros se agravaram. Por baixo das pinturas, o
rosto dos bobos comecava a sangrar. Alguns meninos se assustaram.
Agquilo era verdadeiro sangue?

— Nao ¢ a sério, ndo se aflijam, sossegaram os pais.

Em falha de trajetéria houve quem apanhasse um tabefe sem direcéo.
Mas era coisa ligeira, s6 servindo para aumentar os risos. Mais e mais
gente se ia juntando.

— O que se passa?

Nada. Um ligeiro desajuste de contas. Nem vale a pena separa-los. Eles
se cansardo, ndo passa o caso de uma palhacada.

No quinto dia, contudo, um dos palhacos se muniu de um pau. E
avancando sobre o adversério lhe desfechou um golpe que lhe arrancou a
cabeleira postica. O outro, furioso, se apetrechou de simétrica matraca e
respondeu na mesma desmedida. Os varapaus assobiaram no ar, em
tonturas e volteios. Um dos espectadores, inadvertidamente, foi atingido.
O homem caiu, esparramorto.

Levantou-se certa confusdo. Os animos se dividiram. Aos poucos, dois
campos de batalha se foram criando. Varios grupos cruzavam
pancadarias. Mais uns tantos ficaram caidos.

Entrava-se na segunda semana e os bairros em redor ouviram dizer que
uma tonta zaragata se instalara em redor de dois palhacos. E que a coisa
escaramucara toda a praga. E a vizinhanga achou graca. Alguns foram
visitar a praca para confirmar os ditos. Voltavam com contraditdrias e
acaloradas versdes. A vizinhanga se foi dividindo, em opostas opiniGes.
Em alguns bairros se iniciaram conflitos.

No vigésimo dia se comecaram a escutar tiros. Ninguém sabia
exatamente de onde provinham. Podia ser de qualquer ponto da cidade.
Aterrorizados, os habitantes se armaram. Qualquer movimento Ihes
parecia suspeito. Os disparos se generalizaram. Corpos de gente morta
comecaram a se acumular nas ruas. O terror dominava toda a cidade. Em
breve, comegaram 0s massacres.

%0 COUTO, Mia. Estérias abensonhadas. p. 111-114.
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No principio do més, todos os habitantes da cidade haviam morrido.
Todos exceto os dois palhacos. Nessa manhd, os cdmicos se sentaram
cada um em seu canto e se livraram das vestes ridiculas. Olharam-se,
cansados. Depois, se levantaram e se abracaram, rindo-se a bandeiras
despregadas. De braco dado, recolheram as moedas nas bermas do
passeio. Juntos atravessaram a cidade destruida, cuidando ndo pisar os
cadéaveres. E foram & busca de uma outra cidade.**

Ao refletir sobre a relevancia da discussdo teologica para a pos-
modernidade, a pardbola dos palhacos remete ao fato de que a teologia atualmente
se depara com o legado historico do labor teoldgico da igreja, com a definicao dos
dogmas e da tradicéo interpretativa da fé cristd, e com a emergéncia de um mundo
que enfrenta a mais absoluta decadéncia. Uma teologia que refaz o caminho do
dualismo, com a separacdo entre sagrado e profano, entre o que é celeste e o0 que é
secular, entre o que é do porvir e 0 que é do agora s6 pode soar como um discurso
que da origem a muitas criticas e anedotas e vai produzindo suas vitimas ao longo

da historia.

%41 Manteve-se a ortografia conforme o original.
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