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Parte 1

Pos-modernidade e razdo. Por um conceito ampliado de
racionalidade

2.1.
Introducéo a primeira parte

Na primeira parte da tese discutiremos ao longo de dois capitulos (1 - Pos-
modernidade e ampliagdo do conceito de racionalidade; 2 - A afirmacdo da
experiéncia como forma de percepcdo da realidade) as relacbes entre o
conceito de razdo e as matrizes culturais moderna e pds-moderna. A proposta
de fundo ao longo das paginas que cobrem essa primeira parte da tese é a
possibilidade de ampliacdo da razdo, passando do racionalismo moderno a

racionalidade p6s-moderna.

O itinerario tedrico que percorreremos constard dos seguintes pontos: no
primeiro capitulo — Pés-modernidade e ampliacdo do conceito de racionalidade
— comecgaremos expondo as discussdes conceituais sobre pds-modernidade.
Logo depois colheremos introdutoriamente as contribuigdes do pensamento de
Gianni Vattimo ao conceito de pds-modernidade. Faremos uma primeira
aproximacdo a realizacdo do conceito racionalidade no horizonte cultural pés-
moderno. E, fechando o capitulo, evidenciaremos a ascensdao do principio da
relacionalidade como elemento distintivo da razdo aberta tdo caracteristica

desse nosso tempo.

No segundo capitulo — A afirmacdo da experiéncia como forma de percepcao
da realidade — aprofundaremos o conceito pos-moderno de racionalidade a
partir da categoria filosofica raciovitalismo. Neste novo paradigma
epistemoldgico proporemos a centralidade da experiéncia como possibilidade
de percepcdo da realidade. O caminho percorrido sera o0 seguinte:
raciovitalismo como realizacdo da proposta de uma racionalidade ampliada.

Experiéncia e realidade: a perspectiva da Filosofia; Experiéncia e religido: a
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perspectiva da Fenomenologia da Religido; Experiéncia e teologia: a
perspectiva da Teologia diante da fé crista.

Como quem num dia de Verdo abre a porta de casa e espreita para o calor dos campos
com a cara toda, as vezes, de repente, bate-me a Natureza de chapa
na cara dos meus sentidos, e eu fico confuso, perturbado, querendo perceber néo sei
bem como nem o qué...

Mas quem me mandou a mim querer perceber?
Quem me disse que havia que perceber?

Quando o Verdo me passa pela cara a méo leve e quente da sua brisa, sé tenho que
sentir agrado porque é brisa ou que sentir desagrado porque € quente,
E de qualquer maneira que eu o sinta, assim, porque assim o sinto, é que é meu dever
senti-lo...*

2.2.
Pds-modernidade e ampliagcdo do conceito de racionalidade

Introducao

A modernidade viu surgir a ascensdo da ciéncia e da técnica sobre todos 0s
meios de acesso a realidade que até entdo orientavam o saber cientifico,
filosofico e teoldgico. O dominio da raz8o — em sua expressdo racionalista —
sobre as demais expressdes humanas gerou uma abordagem instrumental sobre

0 mundo dos fendmenos que passou a ser conhecida como razdo instrumental.

A afirmacéo da superioridade da raz&o frente as demais capacidades cognitivas
humanas é o fruto mais amadurecido do cartesianismo. O cogito ergo sum de
Descartes estabeleceu um novo padrdo para a relacdo do homem com seu meio:
relacdo sujeito/objeto. A partir desse principio o ser humano foi estabelecido
como sujeito num mundo completamente objetavel. Esse processo opera uma
categorizacdo fixista da realidade. Por um lado a razéo (uma dimensdo do
homem) como res cogitans, dimensdo pensante, portanto, superior. Por outro

lado a materia (inclusive a corporeidade do proprio homem) como res extensa,

31 PESSOA, Fernando. O guardador de rebanhos XXII. In. Poesia completa de Alberto Caeiro.
S&o Paulo: Companhia das Letras, 2005. p. 47.
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dimensdo a ser pensada, coisa a ser dominada por procedimentos

racionalizantes.

E diante desse quadro, de uma racionalidade fechada e desintegradora, que a
p6s-modernidade — sobretudo em sua expressao filosofica e socioldgica — se
coloca reclamando uma ampliag&o do conceito de racionalidade que seja mais
aberto a indeterminacdo dos processos de conhecimento, e por iSsO mesmo
mais fraca. Ao mesmo tempo em que busca perspectivas epistemoldgicas mais
integradoras das demais expressdes humanas capazes de conhecimento,

destacando-se principalmente a dimenséo da experiéncia.

Ao longo deste capitulo buscaremos exatamente fazer o percurso da
perspectiva moderna acerca da centralidade da razdo, até as proposi¢oes pos-
modernas que visam uma racionalidade aberta que se construa sobre as bases
da relacionalidade. Para tanto trataremos em primeiro lugar da dificuldade
conceitual que o termo “pds-modernidade” encontra nas discussdes teoricas.
Essa abordagem tem como propdsito estabelecer as primeiras problematizagdes
epistemoldgicas que a pds-modernidade coloca a modernidade. Logo a seguir
recolheremos as contribuicbes de Gianni Vattimo a esta discussdo. A
aproximacdo ao pensamento de Vattimo € neste momento introdutdria, visto
que nos debrucaremos de forma mais detida em seu pensamento mais adiante.
Interessa-nos nesse momento introduzir a critica de Vattimo a razdo moderna —
pensamento forte — e sua proposta de enfraquecimento desta razdo —
pensamento fraco (que ao longo da tese sera identificado como o préprio autor

faz: pensiero debole.)

Em seguida estabeleceremos um diélogo critico com o pensamento cartesiano —
compreendendo-0 como matriz da reificagdo da razdo na modernidade. Segue a
esse didlogo critico uma serie de rejei¢cbes que o0 pensamento pds-moderno
oferece a epistemologia moderna: rejeicdo da visdo dualista do mundo, rejeicao
do fundacionalismo e rejeicdo da totalizacdo e do papel das metanarrativas. De
forma positiva encerraremos este capitulo propondo a ascensdo do principio da
relacionalidade (integragéo relacional do humano — objetividade subjetividade

— e, deste com 0 outro — 0 outro que € 0 proximo, 0 cosmo e, o totalmente
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Outro) como base para uma racionalidade aberta e integradora adequada as
perspectivas pds-modernas.

2.2.1.
Discussdes conceituais sobre pds-modernidade

Nas inumeras discussdes sobre o tema da pds-modernidade hd uma Unica
convergéncia: a diversidade conceitual. Isso faz da abordagem a esta tematica
um exercicio que toma como ponto de partida a pluralidade conceitual. Um
ponto de partida que é assumido por nés como positivo, isto €, como um valor

antes que um problema.

Partindo da afirmacdo do principio da pluralidade encontramos a primeira
exigéncia do exercicio de discutir o pés-moderno numa perspectiva conceitual:
a explicitacdo do lugar assumido, que a0 mesmo tempo demarca e evidencia
nossas escolhas e metodologias. Num ambiente onde a diversidade é a
atmosfera comum, o posicionamento da investigacdo ndo deve ser apenas a

relativizacdo® do discurso, mas, também, a assuncdo da perspectiva® como

%2 O relativismo tem sido uma caracteristica atribuida aos chamados pensadores pds-modernos.
Muitas vezes esse conceito é tomado negativamente e denunciado como doutrina que nega
peremptoriamente toda a possibilidade de afirmacdo da verdade. Essa interpretacdo, porém,
ndo corresponde a uma conceituagdo filoséfica mais cuidadosa. Nicola Abbagnano em seu
Dicionério de Filosofia faz uma histéria desse conceito. Depois de apresentar sua trajetoria
desde a utilizagdo no século XIX, tanto pelo positivismo, como pelo neocriticismo e
pragmatismo, Abbagnano descreve o relativismo em toda a sua extensdo (filosofica, religiosa,
cientifica e moral) nos seguintes termos:

O relativismo afirma a relatividade dos valores somente porque considera necessaria a
relagdo entre eles e a época historica a qual pertencem, negando-lhes a possibilidade
de serem relativos a outros homens, a outras épocas ou a outras circunstancias,
obtendo assim uma autonomia parcial que desmentiria o relativismo. ABBAGNANO,
Nicola. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003. p.846.

Hilton Japiassu trata do tema do relativismo na perspectiva da epistemologia e o identifica
também ao pensamento pés-moderno. Ele coloca a questdo da seguinte forma: “Com 0 advento
da chamada “p6s-modernidade”, que teria decretado o fim da historicidade, surge a questdo: a
guem compete a responsabilidade de pensar a sociedade mundial que se encontra em
gestacdo?” JAPIASSU, Hilton. Nem tudo é relativo. A questfo da verdade. S&o Paulo: Letras
& Letras, 2001. p. 17. A pergunta colocada por Japiassu deve ser entendida no horizonte da
negacdo do racionalismo moderno que advogava uma epistemologia capaz de dizer a verdade
de forma universal e totalitaria. Nesse sentido ele argumenta;

A grande forca do relativismo consiste em repudiar a “deusa” Razdo, vale dizer, toda
razdo absoluta, fechada e auto-suficiente e, a0 mesmo tempo, em reconhecer seu
carater histérico, vivo e biodegradavel. Porque ela ndo pode mais construir o grande
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mito unificador do saber, da ética e da politica, a ndo ser que continue seu processo
perverso de desqualificar, repudiar e recalcar todos os apelos da paixdo, da fé e das
emocdes (da subjetividade). Ibid., p. 18.

O relativismo é, portanto, um posicionamento diante da realidade em todas as suas dimensdes,
que se caracteriza pela afirmacéo da relacdo necessaria que a verdade tem com o lugar a partir
do qual ela é afirmada e, pelo reclamo de outras dimensdes da existéncia — que ndo somente a
razdo — no processo do conhecimento.

E, porém, o filésofo italiano Luigi Pereyson, professor da Universidade de Turin e mestre de
Gianni Vattimo, quem trata do tema do relativismo e sua relagdo com a verdade de forma mais
profunda e precisa. Em sua obra Verita e Interpretazione de 1971, Pereyson propde uma
relagdo entre verdade e relatividade que coloca a reflexdo filosofica diante de sua inalienavel
condicdo hermenéutica. Ele afirma:

A verdade é, portanto, Unica e intemporal, no interior das multiplas formulagoes que
dela se ddo; mas uma tal unicidade, que néo se deixa comprometer pela multiplicidade
das perspectivas, s6 pode ser uma infinidade que estimula e alimenta a todas, sem
deixar-se exaurir por nenhuma delas e sem privilegiar nenhuma. Isso significa que, no
pensamento relativo, a verdade reside mais como fonte e origem do que como objeto
de descoberta. PEREYSON, Luigi. Verdade e Interpretacdo. S&o Paulo: Martins
Fontes, 2005. p. 11.

A questdo colocada por Pereyson situa a tarefa da filosofia como uma expressdo temporal e,
também, como interpretacdo pessoal. Enquanto pensamento circunscrito a “filosofia ¢ sempre
resposta a problemas histéricos, que o proprio filésofo define e pde, isolando-os dentro de sua
experiéncia histérica”. Ibidem p. 72. Enquanto interpretagdo pessoal a filosofia se faz com a
propria pessoa do fildsofo empenhado em sua pesquisa. “O filésofo ndo pode indagar o ser sem
indagar a si proprio porque ele proprio é: esta de tal modo imerso em sua pesquisa que toda
afirmacéo sua torna-se decisiva para ele, toda pesquisa que empreende o modifica a partir do
interior, e também ndo ha éxito que possa deixa-lo indiferente”. Ibidem p. 73.

Tal compreensdo da tarefa da filosofia tem imediata incidéncia sobre a concepcéo de verdade.
Pereyson afirma:

O pensamento ndo pode, de fato, conter a verdade sendo mantendo-a nessa sua
inefabilidade: a verdade nos vem ao encontro, saindo do mistério, apenas para a ele
retornar e nele permanecer, porque o seu modo de ser presente é precisamente uma

auséncia e a sua inobjetivabilidade ndo é senfo o indicio de uma originaria
solidariedade sua com o nada, e um sinal persistente da mée noite. Ibib., p. 22.

Essa relatividade que a palavra da filosofia deve assumir diante da unicidade da verdade torna
essa palavra intrinsecamente hermenéutica. “Por um lado, se é certo que s6 se pode revelar a
verdade interpretando-a e determinando-a, é certa também que essa interpretagdo e formulagdo
constituem precisamente uma revelagdo da verdade e, portanto, ndo propriamente algo diverso
da verdade, mas a propria verdade como pessoalmente possuida”. Ibidem p. 23.

Ainda sobre a questdo do relativismo é importante mencionar o dialogo entre dois grandes
intelectuais europeus, que de certa forma representam as perspectivas laica e religiosa no
escopo das discussBes sobre a cultura Ocidental. Esses intelectuais sdo Jirgen Habermas e
Joseph Ratzinger, que numa obra organizada por Florian Schiller discutem a tematica da
secularizacdo na interface razdo/religido. HABERMAS, Jurgen. RATZINGER, Joseph.
Dialética da secularizacdo: sobre razao e religido. Aparecida, SP: Idéias e Letras, 2007.

%% O proprio Hilton Japiassu depois de afirmar que “o real sempre excede o racional” afirma o
seguinte:

Enquanto o racionalismo proclama que o saber valido é apenas o que se conforma as
regras da razdo; que o saber cientifico explica verdadeiramente o mundo, posto
repousar em enunciados consistentes (...); enquanto o relativismo defende a tese geral:
todo conhecimento ou toda a norma s6 possui sentido relativamente ao sujeito
individual ou coletivo que os enuncia e os considera verdadeiros, defendemos a
seguinte posi¢do: como diria Socrates, uma vida sem exame (interrogagdo) ou uma
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forma de assumir consequentemente um discurso que tem lugar proprio e,
portanto, um ponto de vista com suas representatividades e limitacdes.

Em primeiro lugar é preciso colocar a tenséo existente na propria utilizacdo do
conceito “pés-modern034”. A principal discussao neste sentido se da em torno
do problema da modernidade. Teria a modernidade se exaurido? Valores como
a centralidade e unidade do sujeito, a idéia do progresso, a suficiéncia da

técnica etc. teriam sido superados? O problema da p6s-modernidade estaria
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paixdo (busca amorosa) pela verdade, é uma vida que ndo merece ser vivida. Jamais a
possuiremos. Mas alimentamos sempre a crenca e a esperan¢a de poder encontré-la.
Se ndo for assim, nossa identidade estara em questdo: o homem tem tanta necessidade
de conhecer quanto de crer. Ibid., p. 20.

A partir dai Hilton Japiassu coloca o tema do perspectivismo como categoria articuladora de
uma epistemologia que precisa superar o reducionismo racionalista sem perder o horizonte da
possibilidade de vislumbrar a verdade.

Do ponto de vista da filosofia da religido Juan Antbénio Estrada prop6e uma importante
discussdo acerca do perspectivisvo relacionado & pergunta sobre Deus. Ele pauta esse tema
vislumbrando a coexisténcia de um pluralismo fenomenolégico e de uma unidade numémica.
Cf. ESTRADA, Juan Antonio. Imagens de Deus. A filosofia ante a linguagem religiosa. S&o
Paulo: Paulinas, 2007. 161-166.

Também do ponto de vista teol6gico é possivel pensar o tema do perspectivismo. Edward
Schillebeeckx tematizou o acesso a verdade a partir da tensdo entre abordagens absolutistas e
relativistas. Nesse sentido ele argumenta:

Mesmo que ndo aceitemos as teses completamente relativistas, segundo as quais ndo
pode haver uma verdade absoluta (teses ja implicitamente ateistas), todavia somos
obrigados pela propria experiéncia mais Gbvia a admitirmos que nossa posse da
verdade evolui e é relativa (..) Encontramo-nos, sempre, num ponto de vista
circunscrito e limitado, historicamente condicionado e, portanto, variavel, de sorte que
sempre teremos uma perspectiva do absoluto, que por natureza jamais podera
encontrar-se em nossa plena posse. SCHILLEBEECKX, Edward. Conhecimento da
verdade, liberdade e toleréncia. In Catolicismo e Liberdade. A consciéncia individual
critério inviolavel. VV.AA. Petrépolis: Vozes, 1971. p. 119.

A partir da compreensdo de que estamos radicalmente imersos em certa realidade, sem perder
com isso a teleologia propria de nossa existéncia, seu carater transcendente, Schillebeeckx
afirma:

Em face do absoluto, todos 0s nossos conhecimentos sdo, por assim dizer,
perspectivamente coloridos. Isso quer dizer que sempre se acham, postos numa
determinada perspectiva (...) Ndo possuimos de fato um conhecimento que possa
apreender a realidade objetiva, colocando-se acima de todos os pontos de vista
relativos (...) Mas se levarmos em conta esta exigéncia do “perspectivismo” de nosso
conhecimento, ainda que esse se dirija e tenda ao absoluto e seja pelo menos guiado
em sua procura, devemos admitir que a interpretagdo humana da verdade jamais
levard a uma absoluta unanimidade. Ibid., p. 120.
% Inaki Urdanibia faz uma boa sintese do termo “po6s-moderno”, desde sua primeira utilizagdo
na area da arquitetura e das artes, até sua inclusdo no campo das ciéncias humanas e sociais.
Destaca-se no texto de Urbanibia o roteiro que termo percorreu no interior do pensamento
filoso6fico. URBANIBIA, Indki. O narrativo na p6s-modernidade. In VATTIMO, Gianni y
otros. Entorno a la posmodernidad. Barcelona: Anthropos Editorial, 2003. p. 41-75.
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entdo no prefixo “pds” como sugestdo de ultrapassamento (Uberwindung)® da
modernidade. E exatamente sobre este impasse (superagdo ou ndo da
modernidade) que a polémica acerca da pés-modernidade se estabelece™.
Como propde Mary Rute Gomes Esperandio: “A polémica que se tem
estabelecido gira em torno da questdo sobre o fim da modernidade e se a
expressdo “pos-modernidade” pode ser adequada para caracterizar o que se

percebe como uma nova fase na histéria, na cultura, na expressao estética®”.

Nesta polémica figuram os mais importantes pensadores contemporaneos,
sobretudo fil6sofos e soci6logos®. A principal questao colocada, porém, nio se
deve deixar desvanecer em meio a discussdes mais ou menos conceituais. Ha
uma questdo mais importante do que a disputa pela melhor categorizacdo do
fendmeno cultural, politico, econdmico e religioso que estamos vivendo desde
meados do século XX, a saber: a profunda mudanca que a concepcdes de razdo

desenvolvida ao longo da modernidade vem sofrendo®.

% Uberwindung — Superacéo; ultrapassamento; igual a deixar para tras. O termo superagio
(Uberwindung) pode ser melhor aplicado se o utilizarmos em sua acepgao original que Gianni
Vattimo propde, ou seja, rimettersi (nos varios sentidos da palavra em italiano: restabelecer-se,
sarar de uma doenga; remeter-se a alguém; remeter-se alguma coisa, como transmitir uma
mensagem), 0 que nos daria a idéia de uma convalescenca, portanto, algo de que o ser tem de
se recuperar. Nesse sentido, a superacdo de que a Pds-modernidade se serve, ndo seria uma
superacdo como alcance de um outro nivel de verdade mais pura, sendo como sendo uma
Verwindung, isto €, uma distor¢do, transmissao, ou ainda, uma despedida da Modernidade.Cf
VATTIMO, Gianni. O fim da Modernidade. Niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna.
S&o Paulo: Martins Fontes, 2002. p. 40.

% Quatro nomes se destacam em oposicdo a utilizacdo do conceito pés-modernidade aos
fendmenos sdcio-politico-culturais das Gltimas décadas. S&o eles: Jiurgen Habermas, Fredric
Jamenson, David Harvey e Terry Eagleton. Para compreensdo dos argumentos destes autores
indicamos a obra de EVANGELISTA, Jodo Emanuel. Teoria social pés-moderna. Introdugéo
critica. Porto Alegre: Sulina, 2007. pp. 123-166. Ver ainda as obras dos proprios autores:
HABERMAS, Jirgen. Era das Transi¢fes. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003.
HABERMAS, Jiirgen. Pensamento p6s-metafisico. Estudos Filoséficos. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 2002. JAMENSON, Fredric. P6s-modernismo: a logica cultural do capitalismo
tardio. S&o Paulo: Atica, 1996. HARVEY, David. A condi¢do pds-moderna: uma pesquisa
sobre as origens da mudanca cultural. Sdo Paulo: Loyola, 1992. EAGLETON, Terry. As
ilusBes do pés-modernismo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1998.

% ESPERANDIO, Mary Rute Gomes. Para entender. Pés-modernidade. S&o Leopoldo:
Sinodal, 2007. p. 27.

% Pensadores como Jean Francois Lyotard, Jean Baudrillard, Gianni Vattimo, David Lyon,
Michel Maffesoli entre outros, assumem o termo pds-moderno, porém com énfases distintas no
que diz respeito aquilo que caracterizaria tal condicéo cultural. Outros como Gilles Lipovetsky
e Zygmunt Bauman, utilizaram o termo pds-moderno no inicio de suas reflexdes acerca da
cultura contemporanea, mas, logo depois o abandonaram por outras categorias
(hipermodernidade e modernidade liquida consequentemente).

% Stuart Hall evidencia essa temética central (revisio do conceito de razdo desenvolvido na
modernidade) a partir das obras de Anthony Giddens, Ernest Laclau e David Harvey. Hall
chama a atencdo que a tematica esta presente nos trés autores, porém, numa diversidade de
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Por isso ndo pretendemos nos concentrar tanto na pos-modernidade como
conceito, como uma verdade a ser explicada em termos ontolégicos*®, numa
tentativa de expor a “esséncia do poés-moderno”. O que nos propomos a fazer,
no entanto, é evidenciar o processo de recomposicdo de certas categorias
centrais da modernidade (0 conceito de razdo e seus temas corolarios) que

conduz a emergéncia do que se tem chamado de pds-modernidade.

Para realizar tal tarefa fazemos claro e conscientemente um recorte no que diz
respeito ao aporte tedrico e, ao elemento tematico sobre 0s quais queremos nos
debrucar. Esse recorte faz parte da explicitacdo do lugar que nos colocamos
para desenvolver nossa tese. Quanto ao aporte teérico para a analise da pos-
modernidade nos valeremos da filosofia*'. J4 no que tange & quest&o tematica,
focalizaremos o conceito de razdo moderna e a compreensdo de sujeito dela

derivada®.

Como j& mencionamos a pds-modernidade inevitavelmente se afirma em face a
modernidade. N&o como uma continuagao progressiva de categorias e projetos,
mas, antes, numa dindmica de profunda descontinuidade. Essa tensa relacdo
dialética exige certo esclarecimento sobre a modernidade, sobretudo

estabelecendo a devida diferenciacdo entre modernismo e modernidade.

e Modernismo diz respeito a0 movimento estético que se constituiu no
solo da modernidade®. Também chamado de movimento moderno,

designa certa dinamica cultural, em suas variadas expressdes e estilos
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abordagens feitas. Em comum esta como pano de fundo, a percepgdo de descontinuidade e
fragmentagdo que a razdo moderna (e todas as categoria dela derivadas) passa. HALL, Stuart.
A identidade cultural na p6s-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A editora, 2002. p. 7-22.

0 Cf. ESPERANDIO, Mary Rute Gomes. P.9.

" Dialogaremos algumas vezes com a sociologia & medida que ela trabalhar nos limites
tematicos do universo conceitual da filosofia.

*2 para desenvolver com profundidade o tema da raz&o moderna e do conceito de sujeito que
dela deriva, desdobraremos um conjunto de caracteristicas pos-modernas que se afirmam
claramente em face das propostas da modernidade. Trataremos disto no topico 2.1.2.

** No Brasil, um marco histérico do modernismo é a semana de arte moderna que ocorreu em
S8o Paulo no ano de 1922. No campo das artes nomes como Tarsila do Amaral e Osvald de
Andrade desenvolveram uma percep¢do estética que marcou profundamente a percepgdo
acerca da propria realidade. Uma boa reflexdo sobre esta questdo é feita na seguinte obra:
CASTINEIRA, Angel. A experiéncia de Deus na pos-modernidade. Petrépolis: Vozes, 1997.
p.110-115.
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(artes plasticas, artes visuais, teatro, musica, poesia, cinema, literatura),
especialmente desenvolvidos na primeira metade do século XX. Esse
movimento surgiu com forca reivindicatoria frente a modernidade,
propondo uma abertura ao novo em relacdo as formas, ldgicas e
tradi¢Oes rigidamente estabelecidas.

e Modernidade é uma visdo de mundo, um ideario ligado ao projeto de
um mundo moderno. A modernidade tem seu bergco na ldade
Moderna®, porém, ndo se confunde plenamente com ela®. O ideério da
modernidade traz implicacGes importantes no campo das ciéncias e da
vida social e estd posto sobre uma epistemologia que lhe da

fundamentagdo™.

E, portanto, com relacdo a modernidade (ide4rio de um mundo moderno) e,
sobretudo, a sua subjacente epistemologia, que a p6s-modernidade se coloca. A

epistemologia da modernidade €, sem dlvida, o ponto de maior divergéncia

* Ha, porém autores da teologia que teorizam que a modernidade, sobretudo em seu principal
trago constitutivo (razdo), deveria ser localizada na emergéncia da filosofia grega (como € o
caso de Carlos Palacio), ou antecipadamente a Idade Moderna, como “modernidade
prematura”, como ¢é o caso de Ghislain Lafont. Nestes casos a modernidade como classificada
tendo seu marco na ldade Moderna, deveria chamar-se de modernidade moderna. Para
aprofundar essa tematica ver LIMA VAZ, Henrique C. de. Escritos de Filosofia. Problemas de
fronteira. S&o Paulo: Loyola, 1986. p. 71-88. PALACIO, Carlos. Deslocamentos da teologia,
mutacdes do cristianismo. S&o Paulo: Loyola, 2001. p. 60-66. PALACIO, Carlos. Novos
paradigmas ou fim de uma era teolégica? In. ANJOS, Marcio Fabri. Teologia Aberta Ao
Futuro. Sdo Paulo: Loyola, 1997. p. 77-97. LAFONT, Ghislain. Histéria teologica da Igreja
Catolica. Itinerario e formas da teologia. Sdo Paulo: Paulinas, 2000. p. 113-124.

* E preciso ainda diferenciar Idade Moderna de modernidade. Idade Moderna é uma
periodizacdo historica, ligada a histéria do Ocidente, que se segue a chamada ldade Média.
Tradicionalmente se tem estabelecido como Idade Moderna o periodo que tem inicio no século
XV (1453 - tomada de Constantinopla) e que se encerra no século XVII (1789 — Revolugdo
Francesa). O periodo histérico posterior ao século XVI11I é chamado de Idade Contemporanea.
* Do ponto de vista de vista da filosofia politica os dois volumes da obra Os cléssicos da
politica da Editora Atica, organizados por Francisco C. Welffort ddo uma boa introduc&o aos
principais autores e seus sistemas. Do ponto de vista das ciéncias da natureza a obra A ciéncia
como atividade humana das Editoras JZE & EDUSP de G.F. Kneller e, de Filippo Selvaggi a
obra Filosofia do mundo. Cosmologia filosofica da Editora Loyola destacam um importante
espaco para as perspectivas da modernidade. Para a construgdo da epistemologia da
modernidade, além das obras classicas de R. Descartes (O Discurso do método e Meditacgdes) e
Immanuel Kant (Critica da razdo pura, Critica da razdo pratica, Critica do juizo e
Fundamentagéo da metafisica dos costumes), autores como E. Morin e F. Capra dedicam parte
de suas obras & compreensdo e critica da epistemologia da modernidade. Deste Gltimo vale a
pena destacar a obra de divulgacdo Ponto de mutacéo publicada pela editora Cultrix, onde o
autor faz uma abrangente leitura da influéncia da modernidade sobre um conjunto de saberes
ligados as principais ciéncias.
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com relacdo aos pensadores pds-modernos®’. Ou seja, é contra certa concepcdo
de razdo, da imagem de sujeito que dela deriva e da idéia de progresso e de

historia que se contrapde uma outra perspectiva acerca da realidade.

Antes, porém, de aprofundar essa mudanca epistemologica, € necessario ainda
apontar para mais um passo do processo de indicagdo do lugar que assumimos
como nosso, a partir do qual olhamos toda essa problematica. Este proximo
elemento que compde nosso lugar de observacdo esta relacionado a propria
dindmica do conhecimento. Michel Maffesoli chama a atenc¢do para o ponto de
que pensar a nocdo de pds-modernidade exige que se re-pense 0 ato de
conhecer na perspectiva do envolvimento daquele que conhece. Neste sentido
ele verifica que a palavra conhecer, em sua origem latina é cognoscere, e esta

relacionada a idéia de cum nascere — nascer com*.

Conhecer como com-nascer, implica em que o ato de conhecimento esta
relacionado a relacdo continua, portanto sempre aberta, que passa a compor
desde dentro toda a dindmica do conhecimento, a qual deixa de ser somente
uma atividade da razdo instrumental para ser um conascimento onde o
pesquisador também esta envolvido. Isso coloca duas questdes na cena dos
saberes e das ciéncias: as categorias deixam de ser “eternas”, por iSsO mesmo
carentes de revisdo®® e, o principio da complexidade passa a ser exigido pelo
processo de conhecimento, j& que o conhecer como conascimento depende
sempre do seio onde o processo é gestado. O local passa a ter importancia

decisiva.

*" Para Jean Francois Lyotard a pos-modernidade surge como superacdo das narrativas
universais e totalizantes que as ciéncias geraram ao longo da modernidade (A condi¢do pos-
moderna). Para Gianni Vattimo a pds-modernidade surgiu exatamente quando se perdeu a
crenca na linearidade na histéria do progresso (O fim da Modernidade e Sociedade
transparente). J& Zigmunt Baumann, que utiliza a expressdo modernidade liquida elege
questdes como: emancipa¢do, individualidade, tempo/espaco, trabalho e comunidade para
evidenciar as descontinuidades entre moderno e pds-moderno (Modernidade liquida e O mal-
estar da pds-modernidade). Michel Maffesoli destaca e questdo da ideologia. Ele trabalha a
partir da questéo do presentismo, o retorno ao local, e a questdo da imagem como fundamentais
na constituigdo do sujeito (Notas sobre a pés-modernidade. O lugar faz o elo. O tempo das
tribos. O ritmo da vida).

* Cf. MAFFESOLI, Michel. Notas sobre a pés-modernidade. O lugar faz o elo. Rio de
Janeiro: Atlantica, 2004.

* ESPERANDIO, Mary Rute Gomes. Op. Cit. p.11.
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Uma vez tendo sobrevoado rapidamente o problema conceitual complexo e
movedico da pos-modernidade, queremos evidenciar de forma mais
aprofundada a perspectiva acerca da po6s-modernidade a partir de um autor que
assumimos como principal teérico no desenvolvimento da dimensao filosofica

de nossa tese.

2.2.2.
Contribuicbes do pensamento de Gianni Vattimo ao conceito de
p6s-modernidade. Uma primeira aproximag&o®

Derrubada a idéia de uma realidade central da historia, 0 mundo da comunicacéo
generalizada explode como uma multiplicidade de racionalidades "locais” - minorias
étnicas, sexuais, religiosas, culturais ou estéticas — que tomam a palavra, finalmente ja
ndo silenciadas e reprimidas pela idéia de que s6 exista uma Unica forma de verdadeira
humanidade a realizar, com prejuizo de todas as peculiaridades, de todas as
caracterizagdes limitadas, efémeras, contingentes®”.

Gianni Vattimo, em consonancia com Jean Francois Lyotard®?, esta convencido
de que a modernidade chegou ao seu fim*?, e esse fim se justifica, em primeiro
lugar, a partir daquilo que ele chama de "fim da histéria"”, que vem a significar

o fim do conceito moderno de uma histéria unificada e em progresso continuo.

Com o passar dos séculos, tornar-se-a4 cada vez mais evidente que o culto do
novo e do original na arte se liga em uma perspectiva mais geral que, como
sucede na época do lluminismo, considera a histéria humana como um
progressivo processo de emancipagdo, como a cada vez mais perfeita
realizacdo do homem ideal (...). se a historia tem esse sentido progressivo, €
evidente que tera mais valor aquilo que é mais “avancado” em termos de
conclusdo, aquilo que estd mais perto do final do processo. No entanto, a

%0 Esta primeira aproximacéo a filosofia de Gianni Vattimo cumpre o papel de colocar algumas
categorias do seu pensamento no ambito de nossa discussdo sobre pds-modernidade
apresentada até aqui.

*L VATTIMO, Gianni. La Societd Transparente. Turin: Garzanti Editore,1989. Trabalharemos
com a traducdo para o portugués de Portugal de Hossein Shooja e Isabel Santos: A sociedade
transparente. Lisboa: Relogio D’agua, 1992. p. 14.

°2 Um dos primeiros filésofos a discutir a pés-modernidade. Importante nesse sentido é sua
obra La condition posmoderne.

> Segundo observa Inaki Urbanibia ha uma divergéncia quanto ao marco inicial da pés-
modernidade para Vattimo e Lyotard. Para o primeiro a pés-modernidade se inicia no
pensamento de Nietzsche (a0 menos em seus contornos principais), ja para o segundo, a pos-
modernidade tem sua génese na segunda guerra mundial. De certa forma o que diferencia a
andlise dos dois pensadores acerca das raizes do pos-moderno é o fator originante de tal
fendmeno cultural: para Vattimo é a filosofia — sobretudo a critica a metafisica —, para Lyotard
é a politica e suas incidéncias na economia. Cf. URBANIBIA, Inaki. O narrativo na pos-
modernidade. In VATTIMO, Gianni y otros. Entorno a la posmodernidad. Barcelona:
Anthropos Editorial, 2003. p.49-50.
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condigdo para conceber a historia como realizagdo progressiva da humanidade
auténtica, € que se possa vé-la como um processo unitario. SO se existe a
histéria é que se pode falar de progresso. Pois bem, a modernidade, na
hipGtese que proponho, termina quando — por muitas razdes — j& ndo parece
possivel falar de historia como qualquer coisa unitario®.

G. Vattimo identifica a emergéncia da “sociedade de comunica¢ao”
generalizada>™ como um dos mais fortes elementos da visibilizacdo do fim de
um conceito de historia unificada e progressiva proprio da modernidade. Ele
propde aquilo que identificou como “sociedade transparente®®” para identificar

este momento. Como ele mesmo afirma:

Como se tera observado, a expressdo ‘“sociedade transparente” ¢é aqui
introduzida em termos interrogativos. O que pretendo afirmar é: a) que no
nascimento de uma sociedade poés-moderna um papel determinante é
desempenhado pelos mass media; b) que estes caracterizam esta sociedade ndo
como uma sociedade mais “transparente”, mais consciente de si, mais
“iluminada”, mas como uma sociedade mais complexa, até caética; e por fim,
¢) que ¢é precisamente neste relativo “caos” que residem as nossas esperangas
de emancipagéo®’.

Essa emancipacgéo possibilitada pela pluralizacdo de acessos ao mundo plural
das tradicGes, evidencia a multiplicidade com que a histéria pode ser abordada,
denunciando toda tentativa universalista e totalizadora propria da tendéncia
metafisica caracteristica da modernidade. G. Vattimo considera que as

"grandes historias™"

, que legitimavam os discursos universais da modernidade
e que sustentavam uma mentalidade "metafisica" e "fundacional” comegaram a
sucumbir diante da sociedade de comunicagdo. “Estes meios — jornais, radio,
televisdo, em geral o que se chama hoje em dia de telematica — foram

determinantes no processo de dissolucdo dos pontos de vista centrais, daqueles

> VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. p.8.

*®VATTIMO. Gianni. Posmodernidad: uma sociedad transparente? p 9. In Gianni Vattimo y
otros. En torno a la posmodernidad. Barcelona: Anthropos Editorial, 2003.

* Gianni Vattimo expde sua tese sobre a sociedade transparente em seu livro La Societa
Transparente de 1989. Obra que estamos utilizando a partir de sua traducdo para o portugués
de Portugal com o titulo A sociedade transparente. Lisboa: Reldgio D’agua, 1992. Também na
obra coletiva organizada por Vattimo En torno a la posmodernidad. Barcelona: Anthropos
Editorial, 2003. Nosso autor trabalha esse tema num capitulo intitulado Posmodernidad: una
sociedad transparente? p.9-19.

S VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. p. 10.

%8 LYOTARD, Jean Francois. La condition posmoderne. Paris, Editions Minuit. Utilizaremos a
terceira edi¢do da traducdo desta obra para o portugués de Portugal feita por José Navarro:
LYOTARD, Jean Frangois. A condi¢do pds-moderna. Lisboa: Gradiva Publicag6es. 2003.
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que um filésofo francés, Jean Francois Lyotard, designa como grandes

narrativas>”.

Essa dissolucdo de grandes narrativas legitimadoras tem para G. Vattimo um
evento originante: a des-fundamentalizacdo® da realidade anunciada na “morte
de Deus” proclamada por Friedrich Nietzsche®!. Para G. Vattimo na passagem
do moderno ao poés-moderno, ha uma mudanca de epistemologia: do

62" Por pensamento forte (ou

"pensamento forte” para um "pensamento fraco
metafisico) G. Vattimo entende um procedimento politico-cognitivo que fala
em nome da verdade, e de toda a unidade, ou seja, de um tipo de pensamento
ilusorio criado para proporcionar "alicerces™ para um conhecimento que queira

se afirmar como absoluto. Sua caracteristica mais forte consiste na “for¢a que

% VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente p. 11.

% para Vattimo a “morte de Deus” proclamada por Nietzsche tem um efeito destruidor dos
fundamentos que sustentam a razdo moderna e, com ela, também a ciéncia, a moral, a politica e
a religido. Vattimo compreende a “morte de Deus” ndo como um “deicidio”, mas como a
superacdo de uma epistemologia sobre a qual se construiu toda a modernidade. Neste sentido
ele afirma:

Esta é a razdo pela qual, segundo Nietzsche, foram os fiéis que mataram Deus.
Todavia, muito mais do que neste sentido literal, tal afirmacdo deve ser interpretada
com base no fato de que foi a atenuagdo generalizada do peso que se impunha sobre a
condi¢cdo humana — determinada pela racionalizacdo da existéncia que, em origem,
havia sido relacionada & crenca em Deus — a tornar intil e obsoleta a “hipotese
extrema” de um ser Supremo, fundamento e finalidade ultima do futuro do mundo.
VATTIMO, Gianni. Dopo la cristianita. Mildo: Garzanti Editore, 2002. Utilizaremos
a traducdo para o portugués feita por Cynthia Marques e publicada pela Editora
Record com o titulo Depois da cristandade. Por um cristianismo nao religioso. P.21.

81 NIETZSCHE, Friedrich. A Gaia ciéncia. S0 Paulo: Companhia das Letras, 2001. No
aforisma 125 desta obra de Nietzsche ele - considerado por Vattimo um “profeta” da pos-
modernidade - afirma: “Para onde foi Deus?, gritou ele, ja lhes direi! N6s o matamos — VOCés e
eu. Somos todos seus assassinos!” p.147.

62 pensamento fraco é a traducéo do conceito proposto por Giaani Vattimo que em italiano é
apresentado como pensiero debole. Sobre a correta traducdo desta expressdo ha um debate.
Alguns a traduzem por “pensamento débil” ou “pensamento fragil”, outros, por “pensamento
fraco”. Julgamos mais adequada a traducdo da expressdo pensiero debole por “pensamento
fraco”, acompanhando assim Rossano Pecoraro que afirma: “Nesse sentido deve ser
assinalado, a guisa de paradigmatico exemplo, o equivoco no qual tem caido muitos dos
tradutores e dos comentadores (tanto portugueses quanto brasileiros) ao traduzirem pensiero
debole pelas expressdes “pensamento débil” ou “pensamento fragil”. PECORARO, Rossano.
Niilismo e (pés)modernidade. Introdugdo ao “pensamento fraco” de Gianni Vattimo. Rio de
Janeiro: Editora PUC-Rio & Edigdes Loyola. 2005. p. 10. Porém, mesmo concordando com a
tradugdo “pensamento fraco”, utilizaremos todas as vezes que ndo estivermos fazendo citagdes
diretas de outros autores, a expressdao como originalmente € proposta por Vattimo: pensiero
debole.
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este sempre tem reivindicado para si em virtude de sua privilegiada capacidade

de ascender ao ser como fundamento®®”.

Por pensamento fraco® (ou pés-metafisico) — doravante identificado como
pensiero debole — ele entende um tipo de pensamento que significa tanto uma
idéia do pensamento mais consciente dos seus limites, que abandona as
pretensdes das grandes visdes metafisicas globalizantes, mas, sobretudo, uma
teoria do debilitamento como trago constitutivo do ser na época do fim da

metafisica®™. Delineando os contornos do pensiero debole G. Vattimo afirma®®:

8 VATTIMO, Gianni & ROVATTI, Aldo (eds). Il Pensiero Debole. Milano: Giangiacomo
Feltrinelli Editore, 1995. Utilizaremos a traducéo feita para o espanhol feita por Luis de
Santiago, El pensamiento débil.5 ed. Madrid: Ediciones Catedra. 2006. p. 14-15.

® Do ponto de vista teolégico Ghislain Lafont faz uma importante observacdo sobre o
pensamento fraco, que ele identifica como “palavra fraca”. Numa nota explicativa sobre a
mudanca que ocorre nos limites da modernidade entre razéo e relagéo, Lafont afirma:

Penso ser util definirmos o uso da palavra “fraca”. Quando falei anteriormente a
respeito do surgimento da “modernidade” na Idade Média, ressaltei que ela
determinava o surgimento de uma “antropologia forte”. A for¢ca do homo modernus,
em oposigdo ao homo hierarchicus, vem em grande parte de encontrar em sua razdo e
em sua poténcia as normas e o poder de sua a¢do. Dentro de sua fé e submissdo a
Revelacdo divina, ele desenvolve uma autonomia real. Contudo, com o surgimento da
razdo matematica e de sua amplificacdo metamatematica (em detrimento de uma
epistemologia baseada no conhecimento sensivel), 0 homem forte aspirou a uma razéo
forte a ponto de o real corresponder as suas construgdes ponto por ponto: a
objetividade seria “forte” se os julgamentos da raz8o recobrissem exatamente a
realidade, sem nenhuma discrepancia. Viu-se pouco a pouco que a objetividade forte
era uma ilusdo e que, para funcionar em verdade, a razdo deve considerar aquilo que
ela ndo pode explicar por si s6 e contar com o fato de que sua percepg¢do do real tem
influéncia sobre ele. Nisto, a objetividade torna-se “fraca” ou, digamos modestamente,
“humana”, o que ndo significa que ndo exista mais objetividade. No fundo, em toda
essa discussdo, talvez se esteja descobrindo e amplificando o velho adagio escolastico:
omne quod recipitur ad nodum recipientis recipitur [tudo que é contido, é contido na
forma do contenedor]. LAFONT, Ghislain. Historia teoldgica da Igreja Catdlica.
Itinerario e formas da teologia. S&o Paulo: Paulinas, 2000. p.256.

% Cf. VATTIMO, Gianni. Credere di credere. Mildo: Garzanti Editore, 1996. Utilizaremos a
tradugdo para o portugués de Portugal feita por Elsa Castro Neves, Acreditar em Acreditar.
Lisboa: Editora Relégia D’agua,1998. P.25.

% Embora concordando com a categoria pensiero bedole proposta por Vattimo cumpre citar
que sobre ela ndo paira unanimidade, nem mesmo entre os filésofos que se colocam na mesma
sensibilidade pés-moderna. Um exemplo dessa discordancia € o filésofo José Maria Mardones.
Num capitulo do livro En torno a la posmodernidad, organizado pelo proprio Vattimo,
Mardones estabelece um didlogo critico com o fildsofo turinés. Buscando compreender o
sentido do pensiero bedole ele afirma:

A reivindicagdo de um “sujeito fraco” é para Vattimo um termo correlativo a caréncia
de fundamento do pensamento. Um pretendido pensamento forte, que cré saber
objetivamente o que é a realidade, que busca um fundamento para suas afirmagdes, é
uma consciéncia forte, estavel, indubitavel. O sujeito forte é correlativo ao
pensamento da objetividade (...) porque o ‘“sujeito do objeto” , ao pensamento
objetivador cabe um afa de poderio. O sujeito é senhor do objeto. MARDONES, José
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A expressdo “pensamento débil” constitui, sem nenhuma davida, uma
metafora e um certo paradoxo. Porém em nenhum caso podera transformar-se
na sigla emblematica de uma nova filosofia. Se trata de um maneira de falar
proviséria, e inclusive, talvez, contraditdria, porém que assinala um caminho,
uma direcdo possivel: uma “lanterna” que se separa do que segue a razdo-
dominio — traduzida e camuflada de mil modos diversos — , porém sabendo
gue a0 mesmo tempo que um adeus definitivo a essa razdo é absolutamente
impossivel®’.

Juntamente com Friedrich Nietzsche, G. Vattimo dialoga também com Martin
Heidegger no sentido de construir sua tese da des-fundamentalizacdo da

realidade e de sua conseqiiente nocdo da razdo que € o pensiero debole. De

6855

Heidegger G. Vattimo toma a categoria de “fim da metafisica®”. Sobre a

importancia dessa categoria para a filosofia p6s-moderna G.Vattimo afirma:

O evento do “fim da metafisica” tem, no pensamento de Heidegger, o mesmo
sentido da morte de Deus: aqui também ¢é o Deus moral que ¢ “lberwunden”,
superado colocado de lado. O que Heidegger chama de metafisica é, na
verdade, a crenga em uma ordem objetiva do mundo que o pensamento

42

Maria. El neo-conservadorismo de los posmodernos. IN VATTIMO, Gianni y otros.
Entorno a la posmodernidad. Barcelona: Anthropos Editorial, 2003. p.25.

Apds breve andlise do pensamento de Vattimo Mardones ainda afirma que: “Nao ha nada de
estranho na reacdo pos-moderna. Para acabar com esta tirania objetivante, que ameaca
coisificar tudo o que toca, ha que abandonar o pensamento da objetividade e o fundamento, o
pensamento das consciéncias e dos sujeitos fortes” Ibidem p.26.

O problema aparece, segundo Mardones e sua interpretagdo do pensamento Vattimiano,
quando se afirma a necessidade de abandonar o pensamento critico. Conforme ele mesmo
afirma:

Porém para ele (Vattimo) é preciso abandonar o pensamento critico, viver até o fundo
a experiéncia da necessidade do erro, viver o “incerto erro”, o “vagabundeio incerto”
(...) apesar da mudanca de atitude que nos prop8e Vattimo para captar 0 novo evento
que se anuncia, me parece ambigua quando ndo muito perigosa a estratégia do
enfraquecimento do sujeito (...) A esperanga de chegar a uma “estetizagdo geral da
vida” como alternativa ao fundacionalismo predominante na sociedade e no
pensamento atuais, pode se transformar na construcdo de um sujeito tdo fraco e
fatigado para a rememoracdo das ambiglidades e barbaries da histéria , que nos
abandone a invasdo do que ha. Ibidem.

Certamente a critica de Mardones ao carater pouco critico da categoria Vattimiana do pensiero
debole é coerente a sua propria visdo sobre a insercdo da filosofia na sensibilidade pos-
moderna (que Mardones opta por fazer a partir do pensamento de Jiurgen Habermas, ver
paginas 32-39). Porém, sua critica ndo traduz necessariamente 0 que acentuamos no pensiero
debole de G. Vattimo. Para nds interessa, sobretudo, o enfraquecimento do conceito de razéo (e
sua categorizacdo de sujeito em oposicdo a um objeto) moderna que a proposicdo de G.
Vattimo possibilita.

¢ VATTIMO, Gianni & ROVATTI, Aldo. El pensamiento débil. p. 16.

%8 Gianni Vattimo trabalha o pensamento de Martin Heidegger em algumas de suas principais
obras: La fine della modernitd. Mildo: Garzanti Editore, 1985. Dopo la cristianita. Mil&o:
Garzanti Editore, 2002.Introduzione a Heidegger. Roma-Bari: Laterza, 1971.
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deveria conhecer para poder adequar tanto suas descri¢fes da realidade quanto
suas escolhas morais. Esta € uma crenga que se esgota no momento em que se
revela insustentavel, e isto é o que acontece, falando em termos muito
sumegrios e provocativos, com 0 surgimento do existencialismo do século
XX*.

Do existencialismo heideggeriano vem o conceito diretamente ligado as teses
da des-fundamentalizacdo da realidade e do pensiero debole, a saber: a
eventualidade do ser. “O mundo ¢ um conjunto de instrumentos que se da, e se
torna utilizavel para nos, através da linguagem, a ‘morada do ser’’®”. O ser ndo
se d& como realidade estatica, como um sempre dado. Antes, ele € & medida
que se realiza na eventualidade da histéria por mediacdo da linguagem.
G.Vattimo identifica esse “esquecimento do ser em beneficio do ente”
realizado no pensamento heideggeriano como resultado do esfor¢co de
ultrapassamento da metafisica’’. Ele ainda afirma que “o unico modo néo-
metafisico, ndo objetivante, de se pensar o ser é, na opinido de Heidegger,
aquele que o concebe ndo como estrutura objetivamente colocada perante 0s

olhos da mente, e sim como evento, como acontecimento’?”.

Esta passagem do ser como estrutura para uma concep¢do do ser como
evento”, estabelece novos contornos epistemoldgicos para a compreensdo da
racionalidade, sobretudo de como se apresentou esta racionalidade na
modernidade, ou seja, acerca da razdo instrumental. G.Vattimo é claro quando

insiste em afirmar que hoje — a partir do pensamento de Nietzsche e Heidegger

— “Ao dizer o ‘ser’, o distinguimos dos entes s6 quando o concebemos como

acontecer historico-cultural, como o estabelecer-se e o transformar-se daqueles

horizontes nos que, sucessivamente, 0s entes se tornam acessiveis ao homem e

0 homem a si mesmo’”.

% VATTIMO, Gianni . Depois da cristandade. Por um cristianismo néo religioso. P.22.

" PECORARO, Rossano. Niilismo e (pés)modernidade. Introdu¢io ao “pensamento fraco” de
Gianni Vattimo. Rio de Janeiro: Editora PUC-Rio & Edig¢Bes Loyola. 2005. p. 19.

L Cf. VATTIMO, Gianni . Depois da cristandade. Por um cristianismo néo religioso. P.23.

2 Ibid., p.31.

 Ibid., p.33.

" VATTIMO, Gianni. Dialéctica, diferencia y pensamiento débil. In. VATTIMO, Gianni &
ROVATTI, Aldo EIl pensamiento débil. p. 28.

43


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610543/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0610543/CA

Para uma nova concep¢éo da racionalidade fica colocado o irredutivel contorno
p6s-moderno estabelecido nos seguintes termos: “O mundo Se experimenta
dentro de horizontes constituidos por uma série de ecos, de ressonancias de
linguagens, de mensagens provenientes do passado, de outros individuos (os

outros junto a nés, como as outras culturas)’.

Valendo-se do pensamento desses dois filésofos - Nietzsche e Heidegger’® - G.
Vattimo propde novas condicBes da racionalidade na experiéncia pds-moderna.
A modernidade, que no seu entender se caracterizava pelo fato de estar
dominada pela idéia da histdoria do pensamento como ‘iluminagdo’ progressiva,
gue se desenvolve com base na apropriacdo e na re-apropriacdo cada vez mais
plena dos ‘fundamentos’, sucumbiu sobre os seus proprios fundamentos, nao
por ataques externos, mas por sua propria faléncia. E exatamente a ruina desses
fundamentos que tomaremos como tema a Seguir, para um maior
aprofundamento naquilo que estamos propondo como ampliacdo do conceito

de racionalidade.

2.2.3.
Percurso teérico de uma dificil categoria. Ou como se realiza o
conceito pés-moderno de racionalidade

Neste topico queremos nos focar na transicdo que a concepcao de racionalidade
sofreu na virada da modernidade para a pds-modernidade. Para tanto nos
deteremos em primeiro lugar na compreensdo da racionalidade no escopo da

modernidade’’ a partir do pensamento de René Descartes’® e, logo a seguir

> Ibid., p. 28-29.

"6 A propésito da afirmacéo de serem Nietzsche e Heidegger as maiores influéncias para a
filosofia p6s-moderno, G. Vattimo escreveu uma de suas mais importantes obras: La fine della
modernita. Mildo: Garzanti Editore, 1985. Utilizaremos a traducdo para o portugués feita por
Eduardo Branddo, O fim da Modernidade. Niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna.
S&o Paulo: Martins Fontes, 2002.

"7 Para entendermos a concepgéo de racionalidade distintiva da modernidade, nos deteremos no
pensamento de René Descartes. Estamos conscientes de que esse ndo é o Unico autor a delinear
essa tematica, porém, é, sem dulvida, a primeira e mais influenciadora expressdao da
racionalidade moderna. Nisto concordamos com Wolfhart Pannenberg quando afirma:

Descartes constitui-se no vulto fundante mais importante no inicio da filosofia
moderna, porque ele ndo so realizou uma refundamentagdo da metafisica, o que antes
dele ja havia sido tentado por outros, entre 0s quais se deveria destacar Nicolau de
Cusa, mas porque o seu embasamento da filosofia tornou-se ponto de partida para um
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verificaremos a reagdo pos-moderna a esta concepcdo. Reacdo que
consideramos como sendo uma ampliacdo no conceito de racionalidade (razdo

instrumental) valorizado na modernidade.

A modernidade se distingue, sobretudo, por uma nova relagdo entre o homem e
a realidade que o circunda. Surge uma nova epistemologia redefinindo
radicalmente a dinamica do conhecimento: estabelece-se um novo paradigma’®
nas relagdes cognitivas. Diferentemente da metafisica classica®, na
modernidade é desenvolvido um novo sistema metafisico que fundamentara a
filosofia, as ciéncias e também a teologia. Como propde Marilena Chaui®™
podemos, de modo resumido, apontar os seguintes tracos caracteristicos dessa

nova metafisica:

e afirmacdo da incompatibilidade entre fé e razdo, acarretando a
separacdo de ambas, de sorte que a religido e a Filosofia possam

seguir caminhos proprios.

45

desenvolvimento filosofico continuado. Na visdo da historiografia filosofica alema
desde o século XIX, Descartes aparece sobretudo como precursor de Kant e seu
subjetivismo epistemoldgico. PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia.
Tensdes e convergéncias de uma busca comum. Sdo Paulo: Paulinas, 2008. p. 134.

Citando Max Frischeisenkdhler e Willi Moog Pannenberg continua: “A filosofia natural de
Descartes, orientada no ideal da descricdo matemética da natureza, estava baseada (...) na
consciéncia da soberania do ato constitutivo de pensar. O sujeito pensante constri por si
mesmo, em liberdade e a partir de sua propria riqueza, o novo sistema cultural (...) a partir do
eu conquistamos o mundo”. Ibidem.

"8 René Descartes, nasceu em 1596 em La Haye, morreu a 9 de fevereiro de 1650. Entre suas
obras destacaremos duas que dizem respeito a tematica que nos propomos tratar: Discurso do
Método (1637) e, MeditagBes (1641). Utilizaremos o texto em portugués traduzido pela Editora
Bertrand Brasil posteriormente publicado pela Editora Nova Cultural na colecdo Os
Pensadores.

¥ Utilizamos o conceito de “paradigma” em perspectiva técnica, tal qual o utiliza Thomas
Kuhn em sua obra The Structure of Scientific Revolutions (traduzida para o portugués com o
titulo A estrutura das revolugdes cientificas. 9 ed S&o Paulo: Editora Perspectiva, 2006).

8 Metafisica classica é o sistema filosofico (de ampla incidéncia sobre a epistemologia)
desenvolvido a partir da filosofia grega, sobretudo por Platdo e Aristételes — havendo uma
distincéo entre a proposicdo acerca da metafisica nos sistemas desses dois filésofos —, chamada
por este de filosofia primeira. Esse sistema filosofico teve enorme influéncia sobre o
pensamento cristdo ja a partir do final do primeiro século de nossa era. Dessa forma
estendemos o conceito de metafisica classica também as escolas platdnico-agostiniana e,
aristotélico-tomista. Para aprofundar esta tematica ver: ROCHA, Alessandro. Teologia
sistematica no horizonte pds-moderno. Um novo lugar para a linguagem teol6gica. Sao Paulo:
Editora Vida, 2007. Nesta obra o autor dedica grande espaco para a andlise tanto do
desenvolvimento da metafisica no pensamento grego, quanto de sua incidéncia sobre o
pensamento cristao.

81 Cf. CHAUI, Marilena. Convite & filosofia. S3o Paulo: Atica, 2000. P. 227-230.
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e redefini¢do do conceito de ser ou substancia. Em lugar de considerar
que existem inumeraveis tipos de seres ou substancias, afirma-se que
existem trés e apenas trés seres ou substancias: a substancia infinita

(Deus), a substancia pensante (alma) e a substancia extensa (corpo).

e redefini¢do do conceito de causa ou causalidade. Causa ¢ aquilo que
produz um efeito. O efeito pode ser produzido por uma agéo anterior
ou por uma finalidade posterior. Causa eficiente é aquela na qual
uma acdo anterior determina como conseqliéncia necessaria a
producdo de um efeito. Causa final € aquela que determina, para 0s

seres pensantes, a realizacdo ou ndo-realizacdo de uma agé&o.

e a metafisica de campos do conhecimento que lidam com realidades
semelhantes a ela: a teologia € um conhecimento diferente da
metafisica, embora, como esta, estude a substincia infinita; a
psicologia racional € um conhecimento diferente da metafisica,
embora, como esta, estude a substancia pensante; a cosmologia é
diferente da metafisica, embora, como esta, estude a substancia
extensa.

A substancia infinita € a idéia racional de um fundamento ou principio

absoluto que produz a esséncia e a existéncia de tudo o que existe. A

substancia pensante é a idéia racional de uma faculdade intelectual e

volitiva que produz pensamentos e acfes segundo normas, regras e

métodos estabelecidos por ela mesma enquanto poder de conhecimento

— € a consciéncia como faculdade de reflexdo e de representacdo da

realidade por meio de idéias verdadeiras. A substancia extensa é a idéia

racional de uma realidade fisico-geométrica que produz o0s corpos como
figuras e formas dotadas de massa, volume e movimento — é a Natureza

como sistema de leis necessérias definidas pela mecéanica e pela
matematica®.

® o0 ponto de partida da metafisica ¢ a teoria do conhecimento, isto €, a
investigagdo sobre a capacidade humana para conhecer a verdade, de
modo que uma coisa ou um ente sO é considerado real se a razdo
humana puder conhecé-lo, isto é, se puder ser objeto de uma idéia

verdadeira estabelecida rigorosa e metodicamente pelo intelecto

82 CHAUI, Marilena. Op Cit. p. 229.
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humano. Assim, a metafisica ndo comeca com a pergunta: “O que ¢é

. ~ . 83
realidade?”, mas com a questdo: “Podemos conhecer a realidade?""”.

Deus, homem e Natureza sdo os objetos da metafisica. Infinito, finito, causa
eficiente e causa final sdo os primeiros principios de que se ocupa a metafisica.
Idéias verdadeiras produzidas pelo intelecto humano, com as quais o sujeito do
conhecimento representa e conhece a realidade, sdo os fundamentos da

metafisica como ciéncia verdadeira ou como Primeira Filosofia®.

Basicamente essa nova fundamentacdo da metafisica foi feita por René
Descartes®™. Nela, como j& mencionamos®, est4 o principio do racionalismo
moderno. Isto podemos facilmente observar no segundo livro do Discurso do
Método, quando ele discute os preceitos necessarios para a verificacdo da
verdade das coisas. Ele afirma: “achei que me seriam suficientes quatro
preceitos, uma vez que eu tomasse a firme e inalteravel resolucéo de néo deixar

uma so vez de observa-los®””

. Esses quatro preceitos servem, portanto, de
regras para o desenvolvimento dos procedimentos cientifico-racionais. Eles

constituem propriamente um método.

Descartes quis estabelecer um método universal, inspirado no rigor matematico
e em suas "longas cadeias de razdo". Para isso ele percorreu as seguintes

regras:

A primeira regra € a evidéncia: nunca aceitar algo como verdadeiro que eu nao

|88||.

reconhecesse claramente como ta Em outras palavras, evitar toda

% Ibid.
8 Cf. JOLIVT, Regis. Tratado de Filosofia I11. Metafisica. Rio de Janeiro: Agir, 1965. p. 210-
225.
8 Uma boa introducéo ao pensamento de Descartes — de modo especial & questio de sua
epistemologia e metafisica — foi feita por José Américo Motta Pessanha na Introdugdo ao
volume sobre Descartes (p. 5-30) da colecéo Os Pensadores, da Editora Nova Cultural.
8 \Ver nota 46.
z; DESCARTES, René. Discurso do método. Sdo Paulo: Nova cultural, 2000.p.49.

Ibid.
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89n

"precipitacdo e toda prevengdo™" (preconceitos) e sé ter por verdadeiro o que

for claro e distinto, isto é, 0 que "eu n&o tivesse motivo algum de duvidar®"

A segunda, € a regra da analise: "repartir cada uma das dificuldades analisadas
91n

em tantas parcelas quantas forem possiveis™".
A terceira, € a regra da sintese: "conduzir por ordem meus pensamentos,
iniciando pelos objetos mais simples e mais faceis de conhecer para, aos

poucos, ascender, como que por meio de degraus, aos mais complexos®".

A (ltima é a da comprovacao: "efetuar em toda parte relacbes metodicas tao

completas e revisdes gerais nas quais tivesse a certeza de nada omitir®".

No Discurso sobre o Método, Descartes pensou sobretudo na ciéncia. Porém,
seu pensamento exerceu enorme influéncia sobre toda a compreensao acerca da
realidade discursiva resultante das pesquisas, inclusive a exercida pela teologia.
Para bem compreender seu pensamento, sobretudo sua epistemologia
metafisica, € necessario ler junto com o Discurso do Método, também as

Meditactes™.

Descartes inicia seu itinerario espiritual com a ddvida®. Ele duvida voluntaria
e sistematicamente de tudo, no intuito de encontrar algo inequivoco a que se

pudesse apegar no processo de conhecimento da verdade . Ele afirma:

% 1bid.

% 1bid.

! 1bid.

% 1bid.

% Ibid., p. 49-50.

% DESCARTES, René. Meditagdes. Sdo Paulo: Nova cultural, 2000.

% Com relagdo & obra Meditaces, Wolfhart Pannenberg d& uma énfase distinta da que aqui
pretendemos. Pannenberg prefere olhar essa obra ndo na perspectiva da afirmacdo da
superioridade da razdo frente a corporeidade, mas na afirmacdo de uma metafisica teocéntrica.
Ele afirma:

As MeditagBes constituem um tratado metafisico teocéntrico (...) que, ja pelo seu
titulo, visa a tratar primordialmente da existéncia de Deus e da imortalidade da alma.
O famoso ego cogito, ergo sum da segunda meditacdo representa apenas um passo no
caminho da fundamentacdo da idéia de Deus a partir da intuicdo do infinito, que,
segundo a terceira meditacdo, constitui o fundamento transcendental do ego.
PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia. Tenses e convergéncias de uma
busca comum. S&o Paulo: Paulinas, 2008. p.135.
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Por desejar entdo dedicar-me apenas & pesquisa da verdade, achei que deveria
agir exatamente ao contrario (contrario em relagcdo aos costumes e tradicdes),
e rejeitar como totalmente falso tudo aquilo em que pudesse supor a menor
duvida, com o intuito de ver se, depois disso, ndo restaria algo em meu crédito
que fosse completamente incontestavel®.
Duvidar de todos os elementos que compde a vida ordinéria, sobretudo dos
sentidos, uma vez que, para Descartes, eles frequentemente nos enganam, era
uma condicgdo primaria para alcancar a capacidade de conhecer a verdade. Ele
reflete bem esse estado de “inimizade” com o ordinario quando afirma: “nunca
tenho certeza de estar sonhando ou de estar desperto! *",
Dando o salto da davida a possibilidade do conhecimento, Descartes chega a
conclusdo de que existe uma coisa da qual ndo pode duvidar. Ele diz: “Mesmo

que tudo o0 que penso seja falso, resta a certeza de que eu penso®®”.

Porém, logo em seguida, percebi que, a0 mesmo tempo em que eu gueria
pensar que tudo era falso, fazia-se necessario que eu, que pensava, fosse
alguma coisa. E, ao notar essa verdade: eu penso, logo existo, era tdo sélida e
tdo correta que as mais extravagantes suposi¢des dos céticos ndo seriam
capazes de lhe causar abalo, julguei que podia considera-la, sem escripulo
algum, o primeiro principio da filosofia que eu procurava®.

Desta forma Descartes trata 0 eu penso ndo como um objeto do processo de
conhecimento, mas como constitutivo do préprio ser. Eu penso, logo sou. Ou
em perspectiva inversa: Eu sou a medida que penso. Pensar é mais do que
simplesmente conhecer algo, é ser alguém! O cogito ergo sum de cartesiano,
portanto, ndo € simplesmente o ato de nascimento do que, em filosofia,
chamamos de idealismo'® mas a descoberta do dominio ontoldgico. Os objetos

que sdo as evidéncias matematicas remetem a este ser que € meu pensamento.

Compreendi, entdo, que eu era uma substdncia cuja esséncia ou natureza
consiste apenas em pensar, e que, para ser, ndo necessita de lugar algum, nem

49

A abordagem de Pannenberg corresponde ao seu posicionamento positivo diante da
modernidade. 1sso ndo significa necessariamente uma contradicdo de percep¢des, mas uma
diferenca de lugares de observacdo, ou de pontos de partida.Para uma compreensdo mais
abrangente da posicdo de Pannenberg ver paginas 134-146 da obra supracitada.
% DESCARTES, René. Discurso do método. p. 61.
% DESCARTES, René. Meditagdes.. P. 269.
22 DESCARTES, René. Discurso do método. p. 62.

Ibid.
100 3 sujeito pensante e suas idéias como o fundamento de todo conhecimento.
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depende de qualquer coisa material. De maneira que esse eu, ou seja, a alma,
por causa da qual sou o que sou, é completamente distinta do corpo e,

também, que é mais facil de conhecer do que ele, e, mesmo que esta nada

fosse, ela ndo deixaria de ser tudo o que '

Nesse nivel, entretanto, Descartes é solipsista. Ele s6 tem certeza de seu ser,

isto ¢, de seu ser pensante pois, “sempre duvido desse objeto que ¢ meu corpo’;

quanto a alma, diz Descartes, "é mais facil de ser conhecida que o corpo™'®.

103

Ele é também dualista™ como podemos observar em sua prdprias palavras:

E, apesar de, embora talvez (ou, antes, com certeza, como direi logo mais) eu
possuir um corpo ao qual estou estreitamente ligado, pois, de um lado, tenho
uma idéia clara e distinta de mim mesmo, na medida em que sou apenas uma
coisa pensante e sem extensdo, e que, tenho uma idéia distinta do corpo, na
medida em que é somente algo com exten¢do e que nao pensa, é certo que este

eu, ou seja, minha alma, pela qual sou o que sou, é completa e

indiscutivelmente distinta de meu corpo e que ela pode existir sem ele'®.

A distincdo que Descartes faz entre possuir um corpo e ser uma alma (razéo,
res cogitans) constitui a base para a afirmacdo de uma racionalidade estreita,
que se consuma em certa dimensdo da existéncia (alma/razdo - res cogitans)
que pode precindir sem nunhuma hesitacdo de outras dimensdes (corporeo-
afetivas — res extensa). Essa visdo dualista reifica a razdo em detrimento da
corporeidade e de seus sentidos. “Muitas experiéncias anularam,
paulatinamente, todo crédito que eu dera aos sentidos (...) encontrei equivocos
baseados nos juizos exteriores. E ndo apenas nos exteriores, mas também nos
interiores'®”. Neste sentido Descartes pdde reduzir o corpo a figura de uma

maquina.

E como um rel6gio constituido de rodas e contrapesos ndo observa menos
exatamente todas as leis da natureza quando é mal feito, e quando ndo mostra
bem as horas, do que quando satisfaz inteiramente o desejo do artifice; da

101 DESCARTES, René. Discurso do método. p. 62.
192 DESCARTES, René. Meditagdes. P. 273
193 \Wolfhart Pannenberg refletindo sobre esse dado do sistema cartesiano afirma:

O dualismo das duas substancias, res cogitans e res extensa, tornou inevitavel a
pergunta sobre como se deve imaginar a cooperacao entre as duas, ja que, segundo
Descartes, uma influéncia direta de uma sobre a outra dificilmente pode ser
imaginada, embora, por outro lado, “a nossa alma ¢ composta de tal modo que meros
movimentos corporais no interior do corpo que Ihe cabe a impelem para determinadas
concepgdes (Principios 1V, 197). PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia.
TensOes e convergéncias de uma busca comum. S8o Paulo: Paulinas, 2008. p.142-143.

1% DESCARTES, René. Meditagdes. p.320.
1% 1pid., p.318.
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mesma forma também, se considero o corpo do homem uma méaquina de tal
maneira construida e constituida de 0ssos, nervos, muasculos, veias, sangue e
pele que, mesmo que ndo existisse nele espirito algum, ndo deixaria de se
mover de todas as maneiras que faz agora, quando ndo se move pela diregcdo

de sua vontade, nem, por conseguinte, pela ajuda do espirito, mas apenas pela

disposicdo dos orgdos'®.

A visdo de superioridade da alma pensante (res cogitans) frente ao corpo
destituido da sacra dignidade conferida pela razéo (res extensa) fica patente a
partir da imagem do relégio como maquina que ele usa para falar do corpo
humano. Essa superioridade pode ser ainda melhor vista a partir da seguinte

afirmacéo de Descartes:

Mas acontece exatamente o contrario com as coisas corpéreas ou extensas, ja
que ndo exista uma sequer que eu ndo faga facilmente em pedacos com o meu
pensamento, que meu espirito ndo divida com facilidade em muitas partes e,
por conseguinte, que eu ndo reconheca ser divisivel. E isso seria suficiente

para ensinar-me que 0 espirito ou a alma do homem é completamente

diferente do corpo, se ja néo tivesse aprendido em outros lugares™”.

Refletindo sobre o0 pensamento de Descartes e sua influéncia na teologia, mais
propriamente na teologia da criagéo, ou seja, nas relacdes entre o criador e suas
criaturas e, entre elas umas com as outras, Jurgem Moltmann chama atencéo
para os fundamentos do dominio do homem sobre a natureza, apontando como
motivo fundamental a exclusividade do papel de sujeito que este homem
assume a partir de sua capacidade racional. “Descartes entende a alma nao
mais como uma substancia superior, mas como o verdadeiro sujeito no corpo

humano, como no mundo das coisas'®®”

. Dizer que ha um sujeito no corpo
humano é conferir a esse corpo a condicdo reduzida de objeto. O corpo, como

as demais coisas ndo pensantes, entra na esfera do objetivavel.

Exatamente neste sentido Moltmann encontra o principal problema do cogito
cartesiano: “Se o sujeito humano se conscientiza de si proprio através do
pensar e ndo através da percepcdo fisica, entdo o corpo humano, com suas
percepcOes fisicas, entra no campo das coisas objetivas, cuja caracteristica

fundamental em relacéo ao sujeito pensante ndo é nada mais do que a extensao

196 |hid., p.328.

Y97 Ihidem p.329.

18 MOLTMANN, Jiirgem. Deus na criagdo. Doutrina ecoldgica da criacdo. Sdo Paulo:
Vozes, 1992. p.358.
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do corpo’®. No sistema cartesiano 0 corpo é maquina porque é matéria
extensa, ndo pensante''. Esta relagdo entre pensante e ndo pensante estabelece
uma relacdo de dominio da razdo sobre o corpo humano e os demais corpos.
Na perspectiva da incidéncia pratica desse dominio no campo da teologia

Moltmann afirma categoricamente:

A relacdo do sujeito-espirito ndo-extensivel, pensante com seu objeto-corpo
ndo-pensante, extensivel é descrita por Descartes como sendo uma relagdo
unilateral de dominio e de propriedade: Eu sou um sujeito pensante e eu tenho

0 meu corpo. O Eu se encontra como mandatario e usuario em relagdo a seu

corpo, como sendo este a sua propriedade**’.

Essa coisificacdo do corpo'*? fundada sobre o conceito do Eu pensante contruiu
uma racionalidade estreita e reducionista que conduziu em boa medida as
ciéncias ao longo da modernidade™®. Esse dominio da razdo — que gera a
categorizacao sujeito-objeto para dirigir o processo de conhecimento — sobre as
demais express@es humanas produziu uma abordagem instrumental e mecanica

sobre o mundo dos fenbmenos, que hoje é conhecida como razéo instrumental.

Na perspectiva desse modelo de racionalidade — que pode ser identificada

como racionalizacdo™* — todas as coisas sdo objetivaveis, tudo pode ser

199 Ipid.

10 Ipid.

1 pid., p. 359.

12 1bid., p. 360.

3 Fritjof Capra dedica um amplo espaco em sua obra O ponto de mutacdo. A Ciéncia, a
sociedade e a cultura emergente a analise da influéncia do cartesianismo na constru¢do de uma
filosofia da ciéncia (p. 49-179). Entre outras coisas ele afirma:

No que se refere ao conhecimento e a percepcdo, Descartes acreditava que o
conhecimento era uma fungdo primaria da razdo humana, isto é, da alma, tendo lugar
independentemente do cérebro. A clareza dos conceitos, que desempenharam um
papel tdo importante na filosofia e na ciéncia de Descartes, ndo podia ser derivada do
confuso desempenho dos sentidos, mas era o resultado de uma disposi¢do cognitiva
inata. Aprendizagem e experiéncia propiciavam meramente as ocasides para a
manifestacdo de idéias inatas. CAPRA, Fritjof. O ponto de mutacdo. A Ciéncia, a
sociedade e a cultura emergente. S&o Paulo: Cultrix, 2006. p. 158.

14 Edgar Morin faz uma interessante distingdo entre racionalidade e racionalizac&o. Para ele:

A racionalizagdo se cré racional porque constitui um sistema logico perfeito,
fundamentado na deducdo ou na inducgdo, mas fundamenta-se em bases mutiladas ou
falsas e nega-se a contestacdo de argumentos e a verificagdo empirica. A
racioanalizacdo é fechada, a racionalidade é aberta. A racionalizagdo nutre-se das
mesmas fontes da racionalidade, mas constitui uma das fontes mais poderosas de erros
e de ilusBes. Dessa maneira, uma doutrina que obedece um modelo mecanicista e
determinista para considerar o mundo néo é racional, racionalizadora. MORIN, Edgar.
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dissecado como um cadaver sob a frieza do bisturi empunhado pelas maos
discursivas dos proponentes da verdade, que desencantando o0 mundo, podem

manipula-lo a fim de produzir o desenvolvimento tdo alardeado, bem como

115

para dar manutencao ao ideal do progresso~. O resultado pratico dessa matriz

da racionalidade — racionalizacdo — é ambiguo: se por um lado ndo se pode
negar os avangos da ciéncia e da técnica e, com ele, a melhoria de vida de

IllG.

enormes porcdes da populacdo mundial™; por outro, os profundos tragos da

devastacdo da natureza, da especializacdo fragmentadora do conhecimento e da

7

existéncia humana'’’ e, a coisificacdo das relaces inter-humanas e inter-

criaturais®*®,

O que a pds-modernidade traz a lume é que a modernidade, que se sustenta

sobre as bases da razdo autdbnoma — racionalizacdo — e da idéia do progresso,

53

Os Sete Saberes necessarios & Educacdo do Futuro. 11 ed. S&o Paulo: Cortes.
Brasilia: UNESCO, 2006. p. 23.

115 Carlos Palécio ao refletir sobre a crise da racionalizaco tipica da pés-modernidade afirma
que “a ciéncia esta deixando de ser o paradigma epistemoldgico para os outros ramos do saber.
E, portanto, também para a teologia”. PALACIO, Carlos. Deslocamentos da teologia,
mutacbes do cristianismo. S&o Paulo: Loyola, 2001. p. 68. Argumentando sobre essa mudanga
epistemoldgica Palacio continua:

Nesse desencanto se expressa 0 esgotamento de um modelo de conhecimento
insuficiente em si mesmo e insatisfatorio em seus resultados. Insuficiente ndo porque
desprovido de importancia e validade, mas porque manifesta o estreitamento final na
maneira de entender a razdo humana, caracteristica da modernidade. Insatisfatério
porque o homem, qual aprendiz de feiticeiro, ndo consegue mais controlar as
consequéncias do crescente poder que detém em suas maos. Ibid.

116 Embora ndo podemos esquecer que a mesma ideologia de desenvolvimento com sua
técnica, produziu também um enorme contingente de pobreza e exclusao.

Y7 Edgar Morin é, sem ddvida, um dos principais autores que denunciam esse trago perverso da
racionalizagdo: a fragmentacao, ou disciplinarismo. Algumas de suas obras que trabalham essa
tematica sdo: Saberes globais e saberes locais: o olhar transdisciplinar. Rio de Janeiro:
Garamond, 2000. O paradigma perdido. A natureza humana. S8o Paulo: Publicacbes Europa-
América. 1980. Introducdo ao pensamento complexo. Porto Alegre: Sulina, 2006. Os Sete
Saberes necessarios a Educacdo do Futuro. 11 ed. Sdo Paulo: Cortes. Brasilia: UNESCO,
2006.

18 A esse respeito Carlos Palé4cio faz importante ponderacao:

Essa absolutiza¢do do sujeito que “conhece” (primazia do logico sobre o ser), e do
“sujeito no mundo” (enclausurado em sua finitude imanente), poderia explicar ndo
pouca das caracteristicas de uma razéo que se tornou cada vez mais formal, unilateral
e dominadora. Nao s6 em relagdo a natureza, mas também no que diz respeito as
relagdes sociais e econdmicas. No fundo, a “dominagdo intelectual” é condigo para a
“dominagdo da natureza” pela tecnologia e, finalmente, para a “dominagdo social”, na
qual o outro também é transformado em objeto. PALACIO, Carlos. Deslocamentos da
teologia, mutagdes do cristianismo. Sdo Paulo: Loyola, 2001. p. 70.
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estd agonizando™.

Sua epistemologia construida sobre o hierarquizado
principio do sujeito-objeto encontra-se num esgotamento que Vvali
paulatinamente abrindo espaco para outras epistemologias, mais complexas e
inter-subjetivas*®. Acusando os limites dessa racionalizagdo Edgard Morin,

que pensa a racionalidade como devendo ser “aberta por natureza” afirma:

A verdadeira racionalidade, aberta por natureza, dialoga com o real que lhe
resiste. Opera 0 ir e 0 vir incessante entre a instancia logica e a instancia
empirica; é o fruto do debate argumentado das idéias, e ndo a propriedade de
um sistema de idéias. O racionalismo que ignora os seres, a subjetividade. A
afetividade e a vida é irracional. A racionalidade deve reconhecer a parte de
afeto, de amor e de arrependimento. A verdadeira racionalidade conhece os
limites da logica, do determinismo e do mecanicismo; sabe que a mente
humana ndo poderia ser onisciente, que a realidade comporta mistério.
Negocia com a irracionalidade, o obscuro, o irracionalizavel. E ndo so critica,
mas autocritica. Reconhece-se a verdadeira racionalidade pela capacidade de
identificar suas insuficiéncias'®".
O posicionamento po6s-moderno diante da racionalizacdo moderna é uma
sabedoria. Ou seja, € uma capacidade de autocritica — j& que a jovialidade da
p6s-modernidade faz com que seus autores sejam ainda bastante modernos —
gue assume a necessaria tarefa de des-dogmatizar uma epistemologia (que é a
nossa mesmo), bem como todos os discursos legitimadores que se encontram
pendurados nela. Ainda citando Morin: “Comecamos a nos tornar
verdadeiramente racionais quando reconhecemos a racionalizacdo até em nossa
racionalidade e reconhecemos 0s préprios mitos, entre os quais 0 mito de nossa
razdo todo-poderosa e do progresso garantido™?2”.
Para melhor expor esse sabio posicionamento da pds-modernidade diante de tal
racionalizacdo operada pela modernidade, vamos trabalhar trés rejeicbes a
epistemologia racionalizadora da modernidade, e uma afirmacdo como resposta
as rejeicOes. As rejeicbes sao as seguintes: rejeicdo da visdo dualista do mundo,
do fundacionalismo, da totalizac&o e do papel das metanarrativas. A afirmacao,

que serve como “antidoto” a epistemologia moderna expressa nas

19 Cf. LYON, David. P6s-modernidade. S&o Paulo: Paulus, 1998. p.13-34.

120 A crise dessa epistemologia construida a partir da objetivacdo possibilitada pela abordagem
metodoldgica sujeito-objeto tem sido amplamente denunciada pelas ciéncias e, pela filosofia da
ciéncia de forma mais especifica.

21 MORIN, Edgar. Os Sete Saberes necessarios a Educacdo do Futuro. 11 ed. Sdo Paulo:
Cortes. Brasilia: UNESCO, 2006. p. 23.

122 1pid., p. 24.
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caracteristicas supra rejeitadas, é a centralizacdo da relacionalidade como
passagem a uma razao aberta'?®. Essa exposic&o das rejeicdes pés-modernas ao
ideario da epistemologia moderna nos permitira fechar a tematica da
racionalizacdo da racionalidade praticada na modernidade, bem como servira

de articulacdo para afirmar aquilo que temos chamado de ampliacdo da razéo.

2.2.3.1.
Rejeicdo da visdo dualista do mundo

A rejeicdo pos-moderna a visdo dualista do mundo surge a partir da crise da
epistemologia construida pela modernidade sobre a objetivacdo possibilitada
pela abordagem metodoldgica sujeito-objeto. A distingdo cartesiana de res
cogitans e res extensa gerou uma densa cosmovisdo dualista’® que se

entranhou, sobretudo, na filosofia e nas ciéncias.

Os aspectos que geraram essa rejeicdo foram formados no interior da prépria
modernidade. Ou seja, a modernidade mesma é que produziu traumas e crises
que colocaram tal visdo acerca da realidade em cheque. Vitor Westhelle, numa
obra coletiva que trata da teologia na perspectiva da pés-modernidade'?®,
propde que a modernidade produziu em seu proprio interior quatro traumas que
geraram a pés-modernidade. Os traumas apresentados por V. Westheller sdo os

seguintes: trauma cosmoldgico, do sujeito, historico e, de legitimidade.

Sobre o trauma do sujeito, no qual nos deteremos agora, V. Westhelle
identifica trés pontos fundamentais que narram a ascensao e a queda da visdo
dualista sujeito-objeto : O Cogito ergo sum de Descartes, a revolugdo bioldgica

de Darwin e, o inconsciente de Freud.

123 para a temética desse roteiro nos baseamos em BURKHARD, John J. Apostolicidade ontem
e hoje: Igreja ecuménica no mundo pés-moderno. Séo Paulo: Loyola, 2008. p. 179-227.

240 dualismo cartesiano somou-se ao ja simbiotizado dualismo platénico. Este separando
mundo da matéria e mundo do espirito, aquele separando mente e matéria. Para um
aprofundamento desta tematica ver: RUBIO, Afonso Garcia. Unidade na Pluralidade. O ser
humano a luz da fé e da reflexdo cristas. 3 ed. Sao Paulo: Paulus, 2001. p. 95-114.

125 WESTHELLE, Vitor. Traumas e opgdes: Teologia e crise da modernidade. In
MARASCHIN, Jaci & PIRES, Frederico Piper (orgs). Teologia e pés-modernidade: novas
perspectivas em teologia e ciéncias da religido. Sao Paulo: Fonte Editorial, 2008. p. 13-35.
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Trata-se agora de reconhecer Deus dentro dos limites mesmo da consciéncia.
E a prova de Descartes que afirma Deus como a possibilidade de pensar uma
idéia clara e distinta e, portanto, infinita: cogito, ergo sum (...) Este sujeito que
se demarca contra o objeto no binarismo fundamental do Ocidente sabe agora
gue Deus ndo é o objeto de seu conhecimento como res extensa, mas s6 pode
manifestar-se como a prépria luz que permite ao sujeito se saber como tal,
como sujeito (...) Se o sujeito, sua emergéncia, salvou Deus da morte césmica,
entdo o sujeito é Deus. Esta é, por assim dizer, a dupla morte de Deus que
agora se afirma como a imagem refletida do Narciso Ocidental que afirma, na
verdade, ndo o cogito cartesiano mas: ego cogito ergo Deus est. Quer dizer,

Deus ¢ a constituicdo de minha prépria subjetividade®.

Esse sujeito cartesiano, constituido a partir do principio da razdo, que
temporariamente se afirma no horizonte do eclipsamento do Deus primum

mobile!?’

, encontra seu proprio desvanecer nos dois traumas seguintes,
intrinsecos ao desenvolvimento da racionalizacdo moderna. Quanto ao
primeiro deles — produzido pela teoria da selecdo das espécies da Charles

Darwin — V. Westhelle afirma:

O trauma da revolucédo bioldgica de Darwin que ao estabelecer a origem das
espécies retira 0 ser humano seu carater Unico e absoluto ao relativiza-lo
biologicamente, ao coloca-lo em uma genealogia que ndo permite
reconhecimento de qualquer origem especifica e cuja ascendéncia perde-se em
obscuras e primitivas formas de vida'?.

Ligado a esse primeiro trauma esta o postulado psicanalitico da existéncia do
inconsciente cuja capacidade de intervir na existéncia ndo pode ser controlada
nem mesmo pela consciéncia do que sou'?. “O que sou ou 0 que virei a ser ndo

pode nem mesmo ser estabelecido pelo que penso ser. Eu ndo sou o que sou, é

126 |pid., p. 16-17.

127 Aqui é importante trabalhar o que Westhelle afirma sobre o trauma cosmolégico ele diz:

as origens mesmas da modernidade, a Copérnico com sua descentralizacdo do universo, que se
tornou o trauma mais comum e familiar a modernidade. Ndo existe um ponto arquimédico a
partir do qual toda a realidade possa ser julgada, examinada e manipulada. Se desaparece esse
ponto fixo a partir do qual todo o universo possa ser reduzido a uma ordem primaria,
problematiza-se entdo o significado desse universo (...) Com isso entra em crise a prova
cosmolégica de Deus, a que afirma a existéncia de uma causa originaria ndo causada (o
primum mobile de Aristoteles). Isto é o que veio a ser conhecido como a morte de Deus. Nao
no sentido banal da morte que Deus sofre, mas na morte da afirmacdo que Deus é. A morte é
aqui entendida como clausura de significado, como o evento que encerra a possibilidade de um
ente ganhar uma mais-valia de significado; se o significado esta exaurido o conceito esta
morto. WESTHELLE, Vitor. Traumas e opcdes: Teologia e crise da modernidade. In
MARASCHIN, Jaci & PIRES, Frederico Piper (orgs). Teologia e pos-modernidade: novas
perspectivas em teologia e ciéncias da religido. Sao Paulo: Fonte Editorial, 2008. p. 15-16.

128 1pid., p. 17.
129 cf.ibid., 17.
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a revelacdo psicanalitica que nos tira da sarca ardente da auto-deificacdo do

sujeito™®”,

Outro autor que queremos considerar no tocante a rejeicdo pos-moderna a
visdo dualista do mundo, sobretudo em sua dimensdo epistemoldgica, é José
Maria Mardones. Trabalhando entre outras coisas o tema da epistemologia
racionalista da modernidade, J. M. Mardones afirma: “A incerteza
epistemoldgica pode ser considerada uma das conseqiiéncias de maior

contribuicdo do conhecimento do século XX. Isto é, o conhecimento dos

limites do conhecimento” **.

J. M. Mardones identifica essa caracteristica da epistemologia pds-moderna
como uma evidéncia da crise construida pela prépria modernidade, que ele
divide em duas crises complementares: crise do paradigma da filosofia da
consciéncia ou do sujeito e crise do pensamento metafisico. Sobre a crise do
paradigma da filosofia da consciéncia ou do sujeito J. M. Mardones identifica
Kant, Marx, Freud e Wittgenstein como seus principais atores**. Sobre as

caracteristicas dessa crise ele resume:

Em primeiro lugar, a propria evolugdo do pensamento questiona o paradigma
sujeito-objeto, especialmente a concepcdo solipsista, abstrata e ideal do
pensamento.

Em segundo lugar, aparecem delineamentos que apelam para as chamadas
“terceiras categorias” implicadas no pensamento: a sociedade, a linguagem, o
corpo, a acdo. Elementos desprezados ou esquecidos pela filosofia da
consciéncia e que vado se manifestar como possuidores de relevancia e
importancia enormes para o pensamento.

Em terceiro lugar, vai aparecendo uma razdo cada vez mais situada, mais
contextualizada e mediada pela linguagem, sempre em vista de uma acgéo ou
solucéo de problemas.

Finalmente, vai se abrindo um horizonte no qual cada vez é mais dificil
imaginar um pensamento capaz de proporcionar idéias definitivas e
integradoras. Em outras palavras, estamos as portas do denominado

pensamento pos-metafisico’®,

30 1pid., p. 18.

131 MARDONES, José Maria. A vida do simbolo. A dimens&o simbélica da religido. Sao Paulo:
Paulinas, 2006. p. 223.

132 Ct.ibid., p. 227-228.

33 1pid., p. 229.
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Sobre a crise do pensamento metafisico J. M. Mardones se refere aos seguintes
tracos desse pensamento: pensamento identitario, aquele que é “referido ao

Uno e ao Tod0134”; pensamento idealista, com “relacdo interna entre

pensamento abstrato e o ser das coisas™>>”; Filosofia da consciéncia, voltada
para o “sujeito para fugir do condicionamento e obter representacdes
absolutamente seguras dos objetos*®”; conceito forte de teoria, “uma espécie
de concepcdo elitista da teoria, acima da praxis, desvinculada da realidade dos

interesses e experiéncias cotidianos®>".

J. M. Mardones sintetiza essa Ultima crise da seguinte maneira:

A crise da metafisica evidencia (...) a passagem da razdo abstrata e aistorica
para uma razdo situada e contextual, assim como de uma filosofia da
consciéncia para uma filosofia da linguagem, e de um pensamento fixado em
operagdes teoricas e desvinculado dos contextos praticos para um pensamento
que toma consciéncia crescente do mundo da vida, da a¢éo e da comunicagao:
afinal, da praxis™®.

Em suma, a partir do dualismo cartesiano que instaurou uma abordagem a
realidade baseada no método sujeito-objeto, criou-se uma profunda e
hierarquica separacdo entre aquilo que foi chamado de res cogitans e res
extensa, a partir dai a razdo humana (compreendida metafisicamente tendo sua
sede na alma) ficou livre para submeter objetavelmente toda a realidade
extensiva e ndo pensante. “Assim, toda a realidade fora do sujeito (...) torna-se
objeto de analise cientifica do sujeito'*®”. Nesse sentido, “a realidade ¢ isto que
é mensuravel pelo sujeito™® O “eu” torna-se o “centro e o ponto de partida

(...) do conhecimento teérico da realidade***”.

O resultado drastico dessa centralizagdo do “eu” € que “o sujeito moderno se

compreende ndo somente Unico e original, mas também como individual, ou

134 ct.ibid., p. 230.

135 ct.ibid., p. 230.

136 Ct.ibid., p. 230.

137 ct.ibid., p. 230.

38 |pid., p. 232.

139 TEIXEIRA, Evilazio Borges. Aventura pés-moderna e sua sombra. S3o Paulo: Paulus,
2005. p. 11.

10 1pid., p. 12.

1 pid., p. 20.
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ainda como solitario**®”. O ser humano reduzido & sua capacidade de
racionalizagdo instrumentaliza sua razdo numa dinamica profundamente
dualista, que acaba por se voltar contra ele. Carlos Palacio afirma que essa
“razdo instrumental pressupde um modelo de ‘sujeito’ e se apodia numa
143,

concepgdo antropoldgica que ameaga o equilibrio da experiéncia humana
John J. Burkhard sintetiza bem os resultados de tal processo.

N&o existe uma unidade subjacente no cosmo ou no ser humano, mas somente
duas “coisas” relacionadas de maneira antitética. Essa oposicdo extrema veio a
se associar a realidade empirica, fisica, objetiva, ou seja, a ciéncia e, por outra
parte, a realidade subjetiva, imaterial, espiritual, vale dizer, a pessoa humana.

Cada um possui 0 seu proprio reino e valor, mas os dois, em ultima analise,

s&0 incapazes de se unir ou se manter em uma relacio mutua*.

O pensamento pos-moderno tem muita dificuldade de conceber tal separacdo
entre a esfera objetiva e subjetiva que compde a realidade humana'®. Essa
dificuldade, no entanto, é muito mais o fruto da observacdo do século XX, do
que de sistemas tedricos pensados aprioristicamente. “A ameaga da aniquila¢ao
nuclear e a crise ambiental pela qual estamos passando parecem ser o resultado
direto de uma rigida separacdo do mundo em objetos e sujeitos'“®”. A ciéncia
moderna é acusada de ser responsavel por esses resultados catastréficos™’.

Como reacdo a ciéncia po6s-moderna “esta em busca de uma nova metodologia

12 Ipid., p. 24.

13 pALACIO, Carlos. Op. Cit. p. 68.

1% BURKHARD, John J. Apostolicidade ontem e hoje: Igreja ecuménica no mundo pos-
moderno. Sdo Paulo: Loyola, 2008. p. 184.

%5 Cf.ibid.

146 1bid., p. 184.

7 Fritjof Capra desfecha sérias acusacdes a ciéncia moderna, que no seu ideal de progresso e
crescimento, produziu um abismo entre homem e natureza (inclusive a propria natureza
humana pensada em sua empiria) que gerou uma gigantesca devastacdo de povos, suas
culturas, e 0 meio onde vivem. No capitulo oitavo (O lado sombrio do crescimento) de sua obra
O ponto de mutacdo. A ciéncia, a sociedade e a cultura emergente, Capra aprofunda essa sua
critica. Logo no primeiro paragrafo ele afirma:

A visdo cartesiana mecanicista do mundo tem exercido uma influéncia poderosa sobre
todas as nossas ciéncias e, em geral, sobre a forma de pensamento Ocidental. O
método de reduzir fendmenos complexos a seus componentes basicos e de procurar 0s
mecanismos através dos quais esses componentes interagem tornou-se tdo
profundamente enraizados em nossa cultura que tem sido amitde identificado com o
método cientifico. Pontos de vista, conceitos ou idéias que ndo se ajustavam a
estrutura da ciéncia classica ndo foram levados a sério e, de um modo geral, foram
desprezados, quando ndo ridicularizados. Em conseqiiéncia dessa avassaladora énfase
dada a ciéncia reducionista, nossa cultura tornou-se progressivamente fragmentada e
desenvolveu uma tecnologia, instituicbes e estilos de vida profundamente doentios.
CAPRA, Fritjof. O ponto de mutagdo. A ciéncia, a sociedade e a cultura emergente.
Séo Paulo: Cultrix, 2006. p. 226.
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mais nova e mais adequada ao mundo, situada além do dualismo herdado da
1485,

modernidade
E muito propicio citarmos nesse momento a nomeacdo que Michel Maffesoli
faz para a inteligéncia moderna e para a pés-moderna. A primeira é abstrata, e
“deriva infalivelmente para o dogmatismo, a intolerdncia, a escoldstica’*®”. A
segunda ¢ encarnada, ¢ “atenta ao sensivel, a criagdao natural, e se empenha o

150,

mais possivel em evitar a separacdo™"”. Ele conclui de forma clara quando

afirma: “Ao privilegiar-se este segundo polo, ndo se estd de modo algum
preconizando qualquer abdicagéo do intelecto, mas, sim, prevenindo contra um
estreitamento da faculdade de compreender, evitando tal “pecado da

. A . . 151
inteligéncia: aquele que mais separa”=>"".

2.2.3.2.
Rejeicdo do fundacionalismo

O fundacionalismo se refere a concepcao epistemoldgica que surgiu durante o

iluminismo™? que buscava estabelecer um discurso certo e universal acerca da

153

realidade™". No sentido de obter um conhecimento “objetivo” do universo —

universo como objeto — e do mundo da verdade recorreu-se a tese do
fundamento Unico e imutdvel a partir do qual seria possivel deduzir a

verdade™*. Como explica Burkhard:

Na forma como se usa hoje, o termo fundacionalismo refere-se a principios
absolutamente irredutiveis do conhecimento e da ag&o, cuja verdade se impde
com irrefutavel poder de prova. Trata-se de primeiros principios, porque nao

se supBe nada que os anteceda, sendo, portanto, inquestionaveis'>.

18 BURKHARD, John J. Op cit. P. 184.

19 MAFFESOLI, Michel. Elogio da razéo sensivel. 3 ed. Petropolis: Vozes, 2005. p. 40.

150 1bid., p. 41.

B pid.

12 Embora estejamos colocando esse marco inicial para o fundacionalismo, posturas
epistemoldgicas semelhantes j& poderiam ser encontradas na metafisica grega e, em sua
incidéncia sobre o pensamento cristdo primitivo (patristico). Uma abordagem profunda sobre
esse capitulo da epistemologia pode ser encontrada em BORNHEIM, Gerd. Metafisica e
finitude. Sdo Paulo: Editora Perspectiva, 2001. Nesta obra destaca-se o segundo capitulo:
Observagdes sobre a presenca da metafisica platénica no pensamento de Santo Agostinho p.
37-62.

13 Cf. MACLAREN, Brian. Uma ortodoxia generosa. A Igreja em tempos de pés-
modernidade. Brasilia: Editora Palavra, 2008. p. 17.

> cf. BURKHARD, John J.Op Cit. p.185.

5 pid.,
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O papel que a tradicdo ocupava numa concepc¢do de mundo pré-moderna, foi
assumido por principios fundacionais, absolutos e inquestionaveis™®. No
contexto da modernidade isso foi realizado primeiramente na colocacdo do
axioma cogito ergo sum. A razao é o fundamento. Mas qual seria o fundamento
da razdo? Para Wolfhart Pannenberg a idéia do cogito como fundamento da
verdade deve ser compreendida em chave teoldgica, ja que o fundamento do
cogito é a propria idéia de Deus™’. Lendo As Meditaces de Descartes ele se

refere a essa relagdo nos seguintes termos:

As Meditagdes constituem “um tratado metafisico teocéntrico [...] que, ja pelo
seu titulo, visa tratar primordialmente da existéncia de Deus e da imortalidade
da alma. O famoso ego cogito, ergo sum da segunda meditacdo representa
apenas um passo no caminho da fundamentagdo da idéia de Deus a partir da
intuicdo do infinito, que, segundo a terceira meditagéo, constitui o fundamento
transcendental (nos termos de Kant) do ego (...) a introdug&o da autocerteza do
eu pensante, que alude a Agostinho, proporcionou o acesso a idéia de Deus,
mas esta, em termos de realidade, é fundamental tanto para a auto-apreensdo
do eu quanto para o conhecimento das coisas do mundo. Tudo o que é finito,

inclusive o préprio eu sé pode ser pensado como limitacéo do infinito®.

Essa estreita relacdo entre o cogito como fundamento, que por sua vez encontra
— numa dindmica metafisica — seu fundamento em certa concepc¢édo de Deus (o
primum mobile aristotélico), enfrenta, no entanto, sérias limitacbes na
sensibilidade po6s-moderna. Burkhard, refletindo sobre a postura do

fundacionalismo, depois de observar que “todo o nosso conhecimento humano

159,,

ou todo o nosso esfor¢o ‘esta assentado’ sobre esses fundamentos ™, conclui

que: “Tudo passard a ser questionado, quando se colocarem em duvida os

1605

fundamentos™. Partindo da mesma perspectiva pos-moderna V. Westhelle

aprofunda ainda mais o problema da identificacdo entre fundamento finito e

infinito realizada pela metafisica cartesiana.

O sol como ancora de significado para o universo passou do firmamento ao
interior na consciéncia do proprio sujeito. Este sujeito que se demarca contra o
objeto no binarismo fundamental do Ocidente sabe agora que Deus ndo é o
objeto de seu conhecimento como res extensa, mas s6 pode manifestar-se
como a propria luz que permite o sujeito se saber como tal, como sujeito. O
que se chama de desconstrucdo do Ocidente é finalmente reconhecer que este

156 H
Cf.ibid.
157 Cf. PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e Teologia. Tensbes e convergéncias de uma
busca comum. S&o Paulo: Paulinas, 2008. p.135.
'8 Ipid.
1% BURKHARD, John J. Op cit. P. 185.
190 1pid.
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discurso dissimula o fato que Nietzsche soube tdo bem diagnosticar: se o
sujeito, sua emergéncia, salvou Deus da sua propria morte cdsmica, entdo o
sujeito é Deus. Esta é, por assim dizer, a dupla morte de Deus que agora se
afirma como a imagem refletida do Narciso Ocidental que afirma, na verdade,
ndo o cogito cartesiano mas: ego cogito, ergo Deus est. Quer dizer, Deus é a
constituicdo de minha prdpria subjetividade (...) Mas ndo paremos aqui. E
necessario reconhecer neste préprio processo que Deus ndao é apenas a
projecdo do sujeito, como queria Feuerbach, mas o sujeito € uma auto-

projecdo de si mesmo em um processo historicamente demarcado®*.

Efetivamente o fundacionalismo enfrenta sua decadéncia desde o funesto

162

anuncio nietzschiano da morte de Deus™*. G. Vattimo, partindo do pensamento

de Nietzsche acerca da morte de Deus e da proposicdo de Heidegger sobre o
fim da metafisica leva as ultimas consequéncias a des-fundacionalizacdo de

todo discurso sobre a realidade®®®. Ele afirma:

De forma muito simplificada, creio poder dizer que a época na qual vivemos
hoje, e que com justa razdo chamamos de pds-moderna, € aquela em que nédo
mais podemos pensar a realidade como uma estrutura fortemente ancorada em
um anico fundamento, que a filosofia teria a tarefa de conhecer e a religido,
talvez, a de adorar. O mundo pluralista em que vivemos ndo mais se deixa
interpretar por um pensamento que deseja unifica-lo a qualquer custo, em

nome de uma verdade definitiva®®.

Em face a um questionamento 6bvio que pode surgir do projeto pés-moderno
de des-fundacionalizagdo, a saber: ndo seria isto um mergulho na
irracionalidade, na impossibilidade do dizer racional? A esta questdo Vattimo

responde de pronto:

E possivel perguntarmos, por exemplo, como ainda argumentamos
racionalmente uma vez que renunciamos a pretensdo de encontrar um
fundamento definitivo cuja validade ultrapasse as diferengas culturais. E, neste
caso, a resposta poderia ser a seguinte: o valor universal de uma afirmacao se
constréi estruturando o consenso no dialogo e ndo pretendendo ter direito ao
consenso por determos a verdade absoluta. E este consenso dialético se
estrutura a partir do reconhecimento de tudo aquilo que temos em comum
como patriménio cultural, histérico e, até mesmo das aquisicdes técno-

cientificas'®.

161 WESTHELLE, Vitor. Op cit. p. 16-17.

162 Cf. NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001. p.147-
148.

163 Trataremos o pensamento de Gianni Vattimo com mais profundidade no terceiro capitulo da
tese.

14 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade. Op cit. p. 11.

1% 1pid., p. 12.
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A critica ao fundacionalismo é, portanto, uma das mais fortes criticas da pds-
modernidade & epistemologia moderna e sua racionalizagdo. A nocdo
epistemoldgica metafisico-essencialista da verdade como adequacdo da
realidade com o intelecto geradora de uma compreensdo objetiva da

realidade®®

, € contraposta a tese de que ndo existe uma Unica idéia de ser, nem
uma Unica idéia de verdade, nem uma visdo universal e unitaria da historia™®’.
Nessa postura pds-moderna encontra-se uma pluralidade de seres, de verdades
e de historias particulares. “Para a concepgdo filosofica pos-moderna, nao
existe uma verdade como fundamento Gltimo de compreensdo da realidade.
Tudo pode ser colocado como se fosse um jogo de interpretacdes, dentro de um

contexto de finitude e fraqueza das estruturas*®®”.

E, portanto, neste contexto que a rejeicio do fundacionalismo assumida pelo
pensamento pds-moderno se coloca. HA mesmo “uma convergéncia em afirmar

que ndo ha uma fundacgdo Gnica, Gltima, normativa'®®”

para 0 conhecimento.
Essa “crise de fundamentos, porém, ndo ¢ uma ‘ma verdade’ que deve ser
superada por uma ‘boa verdade’, ou seja, por um fundamento valido (...) Aqui
se coloca a importancia de uma hermenéutica continuada como pensamento da
diferenca em relacdo a pretensdo metafisica de dar conta da compreensdo da

realidade’®”.

2.2.3.3.
Rejeicao da totalizacdo e do papel das metanarrativas

O ideal moderno de abranger racionalmente toda a realidade gerou esforcos
para captar totalmente a realidade nas férmulas e proposicées universais’*. A
modernidade, seguindo a perspectiva epistemoldgica que afirma a possivel

adequacdo da mente a realidade sendo possivel entdo “captura-la”, fixou esta

186 Cf. SCOPINHO, Savio Carlos. Desan. Entre o tragico e o secularizado. Uma visio
secularizada e ndo-sacrificial do cristianismo. In Revista Eclesiastica Brasileira 68. Petrépolis:
Vozes, 2008. p. 579.

167 Cf. SCOPINHO, Savio Carlos. Desan. Filosofia e sociedade pés-moderna. Critica filoséfica
de Gianni Vattimo ao pensamento moderno. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004. p. 106.

158 |hid., p. 106-107.

19 TEIXEIRA, Evilazio Borges. Op. Citp. 7.

7% 1hid., p. 8.

1 cf. BURKHARD, John J. Op cit. p. 187.
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realidade de forma normativa, criando um acesso Unico a ela, s6 expresso
adequadamente de maneira total, universal e univoca'’?>. Essa expressdo

discursiva de tal epistemologia moderna é chamada metanarrativa.

Foi Jean Francois Lyotard quem trouxe o problema das metanarrativas para o
interior do debate acerca do p6s-moderno. Sua declaracédo a respeito do fim das
metarrativas como traco da pos-modernidade resultou de um estudo
encomendado pelo conselho universitario do governo de Quebec (Canada) 73,
com o intuito de investigar a mudanca epistemolodgica que vinha ocorrendo ao
longo do século XX*™*. O préprio J. F. Lyotard, logo na introducdo de seu texto

mostra o viés epistemoldgico de sua pesquisa.

Este estudo tem por objeto a condicdo do saber nas sociedades mais
desenvolvidas. Decidiu-se nomea-las “pds-modernas”. A palavra (...) designa
0 estado da cultura ap6s as transformac6es que afetaram as regras dos jogos da

ciéncia, da literatura e das artes a partir do fim do século XIX. Estas

transformacdes serdo situadas aqui relativamente a crise das narrativas'’.

V. Westhelle identifica a critica lyotardiana das metanarrativas como um dos
traumas que a modernidade produziu em seu interior: o trauma historico. V.
Westhelle afirma que: “O trauma historico ou a perda de um significado tinico
corresponde a decadéncia do que se tem chamado de grandes narrativas ou
metarrativas que fundaram e sustentaram o edificio Ocidental*’®”. O proprio J.
F. Lyotard evidencia a relacdo necessaria que a modernidade mantém com as
metanarrativas. “Quando este metadiscurso recorre explicitamente a esta ou
aquela grande narrativa, como a dialética do Espirito, a hermenéutica do

sentido, a emancipacdo do sujeito racional ou trabalhador, o desenvolvimento

172 1ss0 pode ser facilmente verificado em diversas &reas do conhecimento moderno. Na
filosofia esse fendmeno pode ser notado, por exemplo, nos sistemas de Karl Marx e George W.
F. Hegel — ambos propositores de abordagens universais e totalizantes. Na politica a totalizagéo
assumiu diversas formas: militarismo, colonialismo e imperialismo. De forma ainda mais
contundente podemos citar também os totalitarismos nacionalistas como o Nazismo, Fascismo
e 0 Socialismo Real. Comum a estes sistemas filoséficos e politicos sdo a elogliéncia e as
narrativas fortes e totalizadoras que eles defendem. Sdo sistemas legitimados a partir de
metarrativas. Cf. BURKHARD, John J. Op cit. p. 187-189.

173 cf. ESPERANDIO, Mary Rute Gomes. Op. Cit p. 48-50.

Y740 relatério desse estudo foi publicado em Paris por Lyotard em 1979 com o titulo La
Condition Postmoderne. Livro que do ponto de vista da filosofia tornou-se um marco para os
debates sobre pos-modernidade.

5 LYOTARD, Jean Francois. A Condigdo Pés-moderna. Lisboa: Gradiva Publicacdes, 2003.
p. 11.

Y® WESTHELLE, Vitor. Op. Cit p. 19.
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da riqueza, decide-se chamar “moderna” a ciéncia que a elas se refere para
177

legitimar
Para J. F. Lyotard metarrativa € uma grande narrativa com pretensdes
totalizantes e, com funcdo de legitimagdo da vida em todos os seus aspectos.
“Sao as grandes narrativas que estruturam e justificam instituicdes sociais,
praticas politicas, leis, escolhas éticas, modos de pensar na vida cotidiana e na

relacio com o outro'™®”.

Essas grandes narrativas baseiam-se numa
epistemologia fundada sobre a idéia do individuo racional como sujeito de
conhecimento pleno. Esse é possivelmente o fator mais importante de seu
declinio, a0 menos como propde a pds-modernidade. A medida que a filosofia
da consciéncia com seu apelo ao cogito cartesiano entra em colapso, sua forma

discursiva — metarrativas — enfrenta 0 mesmo impacto desconstrutor.

J. F. Lyotard mostra como o pensamento pds-moderno rejeita tal abordagem

totalizadora da realidade. Ele afirma “que o pos-moderno é a incredulidade em

relacdo as metanarrativas'’®”

. E ainda, que o “saber pos-moderno ndo é
somente o instrumento dos poderes. Ele refina a nossa sensibilidade para as
diferencas e reforca a nossa capacidade de suportar o incomensuravel. Ele
préprio ndo encontrou a sua razdo na homologia dos peritos, mas na paralogia

180,

dos inventores™ . A hipotese que esta posta ¢ que o “saber muda de estatuto

ao mesmo tempo em que as sociedades entram na era dita pds-industrial e as

culturas na era dita pés-moderna®®>.

A modernidade, sustentada sobre o principio do sujeito racional, coube o0s
sistemas totalitarios e a celebracéo de descri¢cGes absolutas acerca da realidade
(metarrativas). Agora, porém, no horizonte pds-moderno, o descrédito destas
grandes descricdes inaugura uma outra epistemologia onde a “pequena
narrativa continua a ser a forma por exceléncia assumida pela invencéo

18255

imaginativa™”. A legitima¢do dessas pequenas narrativas ndo passa pela

Y7 YOTARD, Jean Francois. Op. Cit. 11.

178 ESPERANDIO, Mary Rute Gomes. Op. Cit p. 50.
9| YOTARD, Jean Francois. Op. Cit. 12.

180 1hid., p. 13.

81 1pid., p. 15.

182 |hidem p. 121.
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capacidade de totalizacdo das metarrativas, mas por conjuntos de regras —
sempre necessarias —, porém com uma “determinagdo sempre local'®®”.
Expressando claramente o principio de legitimacao das pequenas narrativas, J.
F. Lyotard afirma que “existe consenso sobre as regras que definem cada jogo
e os lances que nele sdo feitos, este consenso deve ser local, ou seja, obtido

184 .
1°"”, Extraindo desse

pelos parceiros atuais e sujeitos a rescisdo eventua
principio legitimador — consenso local — as conseqliéncias praticas, J. F.
Lyotard conclui: “esta-se entdo orientado para multiplicidade de
metaargumentagdes finitas, isto é, argumentagdes que incidem sobre

metaprescritivos e que sdo limitadas no espago-tempo™®>”.

G. Vattimo interpreta a critica lyotardiana as metanarrativas como uma
possibilidade de liberagdo dos “dialetos”, resultante da afirmagédo positiva da
diferengal%. Ele afirma: ”’se falo o meu dialeto, finalmente, num mundo de
dialetos entre outros, se professo o meu sistema de valores — religiosos,
estéticos, politicos, étnicos — neste mundo de culturas plurais, terei também
uma consciéncia intensa da historicidade, contingéncia, limitagdo, de todos
estes sistemas, a comecar pelo meu*®”. G. Vattimo aprofunda essa liberagdo de
dialetos, mostrando que ela apresenta uma nova abordagem compreensiva ao

tema do ser.

Custa-nos a conceber esta oscilagdo como liberdade: a nostalgia dos
horizontes fechados, ameagadores e tranquilizadores ao mesmo tempo,
continua ainda radicada em nds, como individuos e como sociedade. Fildsofos
niilistas como Nietzsche e Heidegger (mas também pragmatistas como Dewey
ou Wittgenstein), ao mostrarem que 0 ser ndo coincide necessariamente com
aquilo que é estavel, fixo, permanente, mas tem antes a ver com 0
acontecimento, o consenso, o dialogo, a interpretacdo, esforcam-se por nos
tornar capazes de alcancar esta experiéncia de oscilagdo do mundo poés-
moderno como chance de um novo modo de ser (talvez: finalmente)

humanos'®®,

A despeito de toda desconfianca do mundo religioso e até teoldgico acerca do

risco de um relativismo que venha minar a fé cristd, G. Vattimo vé nesse

183 Ct.ibid., p. 122.

184 |hid., p. 131.

' Ipid.

186 cf. VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. Op. Cit. p. 15.
%7 1pid., p. 15.

188 1pid., p. 17.
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cenario um ambiente bastante favoravel para a vivéncia da experiéncia crista.
Porém, ndo sem um custo alto que reside na rendncia as préprias metarrativas
excludentes da diferenga. Ele afirma: “O reconhecimento de direitos iguais
para as culturas outras, que no plano politico ocorreu com o final do
colonialismo e no plano tedrico com a dissolugdo das “metanarrativas”
eurocéntricas, no caso das igrejas cristdis exige o abandono dos
comportamentos “missiondrios”, isto ¢, da pretensao de levar ao mundo pagao
a verdade Unica'®®”. Positivamente ele ainda sublinha que: “Com o crepisculo
das metanarrativas (...) — das filosofias sistematicas persuadidas de terem
apreendido a verdadeira estrutura do real, as leis da historia, 0 método para o
conhecimento da Unica verdade —, também perderam valor todas as razbes

fortes para um ateismo filos6fico®"”.

A adesdo as pequenas narrativas como forma de rejeicdo a discursos
totalizadores coloca o pensamento e a tarefa de producdo de conhecimento
diante da irredutivel condicdo plural que identifica a pds-modernidade. Num
mundo de muitos dialetos nos encontramos ndo com um discurso
axiomaticamente universal, mas com uma proposta discursiva com pretensoes
de universalidade que sé se mostrardo viaveis a medida de inUmeros consensos
locais efetivamente realizados ndo pela forca da doutrina, mas pela seducédo de
uma estética existencial. Para tanto surge o desafio da aproximacdo e
identificacdo com as pequenas narrativas que se encontram por ai. A questdo é

de qual delas nos aproximaremaos.

A resposta dos pensadores pos-modernos tem sido a de rendncia a grande
narrativa para privilegiar o que Lyotard chama de “petits récits” (modestas
narrativas). Vem ao caso a historia de cada pessoa: individuos, pequenos
grupos, tribos, nacbes pequenas e grandes, principais religibes e suas
denominag0es religiosas, mulheres, oprimidos etc. Que tipo de narrativa exige
mais atencéo, a narrativa dos escravos negros americanos cristaos, aspirando
pela liberdade, ou a narrativa recitada pelos senhores cristdos brancos daqueles
escravos? A narrativa de sul-africanos cristdos negros, ou a narrativa crista
feita pelos cristdos brancos que apoiavam o apartheid? A narrativa das origens
dos cristdos primitivos que nos desafia a considerar a igualdade dos homens e
mulheres na comunidade, ou a narrativa que afirma a superioridade do homem

18 \VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade. Op. Cit. p. 65.
%9 1pid., p. 109.
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e a rigida hierarquia das fungdes? As narrativas e suas memaorias podem ser
perigosas e subversivas®®*

2.2.4.
A ascenséo do principio da relacionalidade

De um eu ensimesmado e estéril produzido pelo racionalismo fechado e sua
separacdo sujeito-objeto, a um nods fértil e regenerativo que comple a

relacionalidade!®?

propugnada por uma racionalidade aberta. Esse é o caminho
que a pés-modernidade em sua reacdo a modernidade pode nos apresentar. E a
relacionalidade quem pode recuperar a dimensdo dialogal da razdo. Ela se
constitui, portanto, numa forma de ser no mundo que ndo é um estar num novo

mundo, antes, um estar diferente no mesmo mundo: um estar em relagéo.

Falar dessa forma de ser no mundo — a relacionalidade —, € o mesmo que
levantar a questdo sobre a ampliacdo do conceito de racionalidade. Esta por sua
vez depende da conversdo da subjetividade: de uma subjetividade fechada

sobre a estreiteza da racionalizacdo, para uma subjetividade aberta ao outro

11 BURKHARD, John J. Op cit. p. 190.

1920 conceito de relacionalidade como base para uma racionalidade aberta e integradora esta
apoiado no “pensamento relacional” (Ver BUKHARD, John J. Op Cit. p. 199), matriz de
pensamento caracteristico do século XX. Dois autores se destacam no desenvolvimento do
pensamento relacional: John Macmurray e Martin Buber. Buber é sem ddvida o mais
conhecido, porém Macmurray tratou desse tema a partir da teologia cristd. Duas importantes
obras suas sdo The self as Agent. London: Faber and Faber Limited, 1957. E Persons in
Relation. London: Faber and Faber Limited, 1961. Na primeira obra Macmarray desafiou as
idéias modernas sobre natureza humana e sujeito racional isolado, propondo no lugar um
sujeito humano como agente de relacBes. Desta forma o acento no pensar (que pode ser
restringido a interioridade) é substituido pelo agir que necessariamente deve levar em conta a
exterioridade do ser. A pessoa ndo é seu pensamento isolado, mas sua acgdo integrada e
integradora. Cf. MACMURRAY, John. The self as Agent. London: Faber and Faber Limited,
1957. p. 56-80.

No centro de seu conceito de pessoa esta a relagdo como elemento constitutivo. Pelos atos —
pessoa como agente — a relagdo é constituida. Como afirma Bukhard citando a obra Persons in
Relation:*“Macmarray introduziu a idéia da agéncia humana enquanto comunidade humana. O
ser humano ¢ estar em relagdo com outras pessoas”. BUKHARD, John J.Op Cit. p. 200.

O outro autor que sustenta o conceito de “pensamento relacional” ¢ Martin Buber. Notoria €
sua obra Ich und Du, traduzida para o portugués por Newton Aquiles Von Zuber e publicada
no Brasil em 1980 por Editora Moraes com o titulo EU e TU. Buber faz uma importante
distingdo entre EU-TU e EU-Isso. EU-Isso equivaleria a fraturada relagdo sujeito/objeto,
enquanto EU-TU é o principio da relagdo como base de toda saber e, por fim da propria
existéncia. O TU é sempre primordial no pensamento relacional, é na valorizacdo plena do TU
(que pode ser o TU pessoa, ou mesmo o TU divino) que nos fazemos humanos.
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(outros e Outro) e, portanto, a relagdo. De um fechamento em si é preciso
caminhar para uma abertura a alteridade. Como afirma Alfonso Garcia Rubio:

Fechado em si mesmo, o ser humano coisifica e instrumentaliza todo tipo de
relacdo. Se for uma pessoa religiosa, aceitara Deus sé na medida em que este
responde a sua expectativa. Utiliza o divino apenas para o interesse proprio,
tal como utiliza as relagdes com os seres humanos. O outro s6 é “aceito”
guando pode responder as suas necessidades; e 0 seu relacionamento com a
natureza também € meramente utilitario. N&o é percebido nem celebrado o
simbolismo que ela contém. Quer dizer, o outro (Deus, homem, mulher, filho
etc.) ndo € aceito como outro (...) predomina, na subjetividade fechada, a
rejeicdo do outro como outro (..) a subjetividade fechada instaura e
desenvolve relagBes desumanizantes, leva a morte do outro e ao desastre
ecolégico™®.

E preciso, portanto, superar essa subjetividade fechada geradora de “relagdes
desumanizantes” e, experimentar uma nova subjetividade que nos permita

aceitar a proposta relacional como nova forma de ser no mundo.

Na subjetividade aberta, o ser humano vivencia a alteridade, isto é, o
reconhecimento, a aceitagdo e a valorizagdo do outro, na sua diferenga.
Comporta superacdo do medo do que seja diferente e do narcisismo. Na
relacdo com Deus, a pessoa é capaz de abrir-se a sua novidade, de aceitar a
transcendéncia e de acolher a sua interpelacdo. Supera a tentagdo de medir
Deus segundo a expectativa humana. Deus ndo € manipulado nem
instrumentalizado. Na relacdo com ele, 0 ser humano pode encontrar respostas
as caréncias de ser criado (...) A pessoa, nas suas relagfes interpessoais, se
abre aos outros seres humanos, respeitados e aceitos como diferentes (...) Na
relacdo com o meio ambiente, a pessoa supera a perspectiva meramente
utilitdria e mecanicista (...) Mediante um processo lento e nada facil —
identificado com o processo de humanizagdo — a pessoa vai aprendendo a se
abrir ao outro (Deus, mulher, homem, filho), respeitando-o e aceitando-o

como diferente®®,

A relacionalidade como forma de ser no mundo — e também como perspectiva
pré-epistemolégica®™ — tem um grande desafio que é a integracdo daquilo que
foi cindido pelo dualismo cartesiano. Res cogitans e res extensa nao podem ser
dimens@es colocadas em posicdo hierarquica, mas articuladas numa dinamica
integradora. Carlos Palacio percebe bem essa cisdo entre sujeito e objeto

operada pela razdo instrumental.

1% RUBIO, Alfonso Garcia. Evangelizacdo e maturidade afetiva. S&o Paulo, Paulinas. p. 36-
37.

19 RUBIO, Alfonso Garcia. Op. Cit. p. 37-38.

195 por Perspectiva pré-epistemoldgica compreendemos um pano de fundo prético-conceitual
onde se possa encontrar elementos suficientes para a proposicao de uma epistemologia.
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Ao afirmar de maneira absoluta a primazia do ldgico sobre o ser, a razéo
moderna privilegiou a perspectiva do sujeito que impde a realidade o seu
codigo interpretativo. O resultado foi a ruptura nunca mais superada entre
sujeito e objeto, com todos os seus desdobramentos, e o0 isolamentos em si
mesmo de um sujeito auto-centrado, ndo dialogal**®.

Ressaltando a profunda crise da razdo instrumental preconizada pelo dualismo
cartesiano Palacio aponta precisamente a sua extensdo, a0 mesmo tempo em
que o campo onde a batalha de superacdo de tal cisdo deve se dar: a
antropologia. Segundo ele “para sair desta aporia ndo basta fazer uma critica do
conhecimento, mesmo em nome de uma ‘razdo comunicativa’. E preciso descer

até a antropologia que sustenta a pretensdo absoluta da razdo moderna’®”.

Deslocar o problema da cisdo sujeito/objeto para o campo da antropologia é dar
a concretude necesséria a ele. Desta forma tal cisdo ndo simplesmente uma
questdo epistemoldgica, mas uma questdo historico-existencial, campo onde a
teologia encontra seu chédo préprio. Palacio conclui seu argumento afirmando
que “o ser humano ¢é constitutivamente dialogal, um ‘eu’ ante um ‘tu’. Ser

relacional em si mesmo*®®”,

A ascensdo do outro como um “tu” diante do “eu” ¢ exatamente o que
assumimos como principio da relacionalidade. Principio que deve ser a base
para uma racionalidade aberta e integradora. Partindo da realidade do humano
como ser dialogal deve-se chegar a uma epistemologia adequada a tal
dialogicidade. Isto é, uma perspectiva sobre o conhecimento que opere o
descentramento da razdo. N&o para nega-la, mas para transgredi-la, para ir
além'®. Citando ainda C. Pal4cio:

O primigénio na experiéncia humana ndo é o cogito que isola, 0 pensar
autocentrado, mas o ser pensado por alguém. E, portanto, ser amado. De modo
gue 0 cogito ergo sum cartesiano poderia e deveria ser transcrito como amor
ergo sum. S6 um ser humano constitutivamente relacional é capaz de superar a
aporia do “conhecimento sem amor” *%.

1% PALACIO, Carlos. Novos paradigmas ou fim de uma era teolégica? In. ANJOS, Marcio
Fabri. Teologia Aberta Ao Futuro. S8o Paulo: Loyola, 1997. p. 94.
197 B
Ibid.
' Ipid.
%9 1pid., p. 95.
200 1hid.
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No sentido de expor melhor o tema da emergéncia do outro como sujeito, que
constitui em Ultima andlise a relacionalidade, procederemos discutindo
primeiro a necessaria conversao da interioridade existencial, onde se encontra
cristalizadamente estabelecido o ndcleo mais potente da racionalizacdo — a
idéia da razdo suficiente —, e, logo depois, pratica dessa conversdo naquilo que

seria a vivéncia mesma da relacionalidade.

2.2.4.1.
Dimensao de imanéncia e interiorizagdo e, dimensdo de abertura
ou transcendéncia

Para falar de relacionalidade - da ascensdo do outro ndo mais como objeto,
antes como sujeito de todo processo de conhecimento e existéncia - é
necessario mostrar que esse movimento exige uma conversdo na concepcao de
subjetividade. Esta conversdo pode ser compreendida como um
descentramento. Ndo como uma forma de auto-negagdo, nem tampouco
nenhum tipo de pessimismo radical mais ou menos influenciado por matrizes

intelectuais e religiosas de corte dualista®.

Descentrar-se € um convite a um encontro mais profundo com o outro, que em
ultima analise acaba por cooperar para um maior conhecimento do proprio eu.
E uma relacio que tem inicio na propria interioridade, mas que s6 se mantém
na medida em que se abre a alteridade. Este seria 0 passo limiar para a
construcdo de uma racionalidade mais aberta, que consiga integrar outras

dimens6es da existéncia humana no processo de conhecimento da realidade®®?.

21 Alfonso Garcia Rubio em sua principal obra de Antropologia teoldgica trabalha em seu
segundo capitulo as influéncias do dualismo no pensamento e praticas cristds. RUBIO, Alfonso
Garcia. Unidade na Pluralidade: O ser humano & luz da fé e da reflexdo cristds. Séo Paulo:
Paulinas, 2000. Ver pp. 95-114.

292 |mportantes aqui s&o principalmente as proposi¢ées do professor Alfonso Garcia Rubio que
trabalha esta tematica da conversdo da subjetividade fechada em uma subjetividade aberta,
sobretudo a partir do didlogo entre teologia e psicandlise. Para esta discussdo o professor
Alfonso Garcia Rubio dialoga com o pensamento do psicanalista e teélogo Carlos Dominguez
Morano. Destacamos as seguintes obras: MORANO, Carlos Dominguez. El psicoanalisis
freudiano de la religion. Madrid: Paulinas, 1991. Crer depois de Freud. Sdo Paulo: Loyola,
2003. Experiéncia cristiana e psicanalisis. Madrid: Paulinas, 2004.
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A dimensao de imanéncia deve ser articulada em conjunto com a dimenséo de
transcendéncia. Interioridade e alteridade devem se iluminar mutuamente,
corrigindo-se e afirmando-se. Por um lado € certo que a pessoa é chamada a se
auto-possuir e desenvolver sua propria finalidade?®®. Porém, isso ndo pode
justificar um auto-centramento que isole a pessoa num fechamento ao entorno

de seus préprios interesses, projetos e aspiragdes.

Esse movimento rumo a alteridade, uma vez iniciado a partir de uma
interioridade salutarmente fortalecida, opera a plena humaniza¢do. Homens e
mulheres encontrados consigo a procura do encontro com o O(o)utro. Isso é
relacionalidade, e nesse caminho ha possibilidade de afirmar uma racionalidade

aberta que integre as diversas dimens@es da realidade.

Esse caminho a uma racionalidade relacional se da numa circularidade eliptica
onde as linhas tocam os extremos de um espa¢o. Ha ai um encontro com o
outro em todas as suas dimens@es: 0 outro que é o mundo, 0 outro que € o

irm&o e aquele que é o totalmente Outro.

Abertura ao mundo — “E verdade que a pessoa é qualitativamente diferente
das coisas do mundo e da natureza, mas € igualmente certo que a pessoa
humana, pessoa encarnada, forma parte também do mundo natural. E criatura
entre as criaturas, unidas a todas as outras numa solidariedade fundamental. E
verdade que a pessoa humana, imagem de Deus, é chamada a trabalhar o
mundo para transforméa-lo em morada digna dos homens (todos); mas trata de

um relacionamento que deve ser vivido responsavelmente e deve sempre estar

203 Cf. RUBIO, Alfonso Garcia. Op Cit. p. 309.
Alfonso Garcia Rubio propde como tracos constitutivos da pessoa humana as seguintes
caracteristicas:

Autopossessdo: a pessoa se autopertence, possui autonomia prdpria no nivel dntico
(...) conseqliéncia: a pessoa ndo é propriedade de outro.

Liberdade e responsabilidade: a pessoa é capaz de escolher determinados valores por
si mesma. (...) é chamada a ser livre (...) Conseqiiéncia: repugna a dignidade da pessoa
todo o tipo de manipulacéo

Perseidade: a pessoa tem em si a sua propria finalidade. No seu agir, a pessoa, acima
de tudo, se auto-realiza como ser pessoal (...) Conseqliéncia: a pessoa ndo é um objeto
ou um instrumento para ser usado e depois deixado de lado (...) viver puramente em
fungdo do outro, descuidando sua autofinalidade, aliena a pessoa, desumanizando-a.
Ibid., p. 308.
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penetrado do respeito as leis que regem o dinamismo do ecossistema do qual o

homem ¢é parte” 2%,

O homem e a mulher enquanto pessoas 0 s&o no mundo em sua representacéo
como cultura ou natureza. Certa racionalidade instrumental e estreita operou

um divércio entre a pessoa e seu mundo®®

, tornando-o estranho e, portanto,
sujeito a exploracdo e subjugacdo. Numa proposta de humanizacdo e
relacionalidade esse divorcio deve ser superado. Um reencontro de homens e

mulheres com o0 mundo (natureza/cultura) é urgente.

Abertura aos outros. “A liberdade, autonomia e autofinalidade da pessoa se
realiza na relacdo, no dialogo, no encontro, na abertura aos outros seres

pessoais. Sair de si para o encontro (em diversos niveis) € constitutivo da

2
pessoa” 06,

Essa abertura ao outro € um aspecto dos mais centrais no processo de

afirmacdo de uma racionalidade aberta, onde o0 esquema sujeito/objeto é

207

superado por uma intersubjetividade muito mais fecunda Efetivamente

nosso parametro de percepc¢do da realidade sensivel é o outro, aquele que pode

208 ‘Mas ndo somente da

nos interpelar, do qual ndo podemos escapar a sua face
realidade sensivel, a percepcdo do proprio desvelamento divino passa pelo

reconhecimento do outro.

204 |bid., p.310.

205 A esse respeito ver O Ponto de Mutagédo de Fritjof Capra, da Editora Cultrix. Vale a pena
destacar sobretudo o terceiro capitulo: A influencia do pensamento cartesiano-newtoniano. pp.
93-256.

206 RUBIO, Alfonso Garcia. Op Cit. P. 310.

27 Egse “outro” ndo é somente uma pessoa, ¢ também uma sociedade, uma comunidade, um
coletivo. Isso coloca o encontro com esse outro em diversos niveis. H& o nivel personalista,
mas também o nivel sociopolitico. E exatamente esse Gltimo que tem sido mais desprezado ao
longo da histéria da teologia.

208 Acerca da tematica da imersdo do outro como parametro para novas relagdes éticas
(alteridade), é determinante o pensamento de Emmanuel Levinas, sobretudo na obra Totalité et
Infini. Aqui citaremos a traducdo de José Pinto Ribeiro: LEVINAS, Emmanuel, Totalidade e
Infinito. Lisboa: Edigcdes 70, 1980. Nesta obra merece destaque a terceira sec¢do O rosto e a
Exterioridade, onde Levinas trata especificamente do tema da ética e sua relagdo com a face do
outro, propondo desta forma uma filosofia da alteridade. Pp. 167-232. Além desta obra ver
também LEVINAS, Emmanuel. De Deus vem a idéia. Petropolis: Vozes, 2001. LEVINAS,
Emmanuel. Entre nds. Ensaios sobre a alteridade. Petropolis: VVozes, 2005.
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O escritor da primeira carta de Jodo leva essa centralidade referencial da
presenca de Deus na face do outro as ultimas conseqliéncias, aquelas de nivel
soteriologico ¢ escatoldgico. “O que ama 0 Seu irmédo permanece na luz, e nele
nao ha ocasido de queda” 29 E ainda: “Nos sabemos que passamos da morte

para a vida porque amamos os irmios” % . E por fim:

Carissimos, se Deus assim nos amou, devemos, nds também, amar-nos uns
aos outros. Ninguém jamais contemplou a Deus. Se nos amarmos uns aos
outros, Deus permanece em nds, e 0 seu amor em nos é levado a perfeicao.
Nisto reconhecemos gque permanecemos nele e ele em nés: Ele nos deu o seu
Espirito®™.
Abertura a Deus — “E o aspecto mais fundamental da pessoa (..) Deus
estabelece uma relacdo dialdégica com o ser humano; s6 o ser humano pode
falar com Deus e aceitar a sua proposta. A relacdo com Deus, relacdo Unica e
exclusiva faz de cada individuo humano uma pessoa e ndo apenas mais um

individuo da espécie humana” %2,

Essa relagdo primordial com Deus da a base para as demais relagdes. Todo o
processo de afirmacdo de uma racionalidade aberta a realidade sensivel, que se

concretiza na relacionalidade depende dessa relacéo fontal com Deus.

2.2.5.
Conclusdes preliminares

Para além das tensGes e discordancias acerca da legitimidade do conceito de
“pos-modernidade”, uma coisa ¢ notoria: a modernidade com seu principio de
suficiéncia da razé@o instrumental encontra-se em profundo processo agonico.
Seus projetos de progresso e desenvolvimento ndo se realizaram sem um

terrivel preco a ser pago pelos povos, sobretudo pelos mais pobres.

Em meio a esta agonia a j& desgastada relacdo sujeito/objeto evidencia seu

esgotamento, claramente percebido na fragmentagdo do mundo, na

209 1 Jodo 2. 10.

210 1 Jodo 3. 14.

2111 Jodo 4. 9-13.

22 RUBIO, Alfonso Garcia. Op Cit. p. 311.
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desintegracdo das relagdes intra e inter-humanas, no isolamento dos seres
humanos em relagdo aos demais seres vivos, em suma, NO COrrosivo

individualismo gestado na concep¢do do homem racional como res cogitans.

Ao longo deste capitulo pudemos construir uma caminhada capaz de evidenciar
esse processo de esgotamento, mas, sobretudo, pudemos tracar linhas sobre as
quais pode ser possivel equilibrar uma outra concepg¢éo de racionalidade, mais
aberta e um tanto indeterminada, e também mais integradora das diversas

formas de percepcéo da realidade que integram nossa existéncia.

O caminho construido neste capitulo, porém, ndo é mais que um primeiro passo
para o trabalho que nos propomos nesta primeira metade da primeira parte da
tese: a afirmacdo da experiéncia como elemento de percepcdo da realidade
mais adequado ao contexto pds-moderno. Certamente 0s elementos pré-
epistemoldgicos de tal projeto ja foram colocados. Resta-nos ainda — e € 0 que
buscaremos fazer no proximo capitulo — argumentar teoricamente a partir da
filosofia, da fenomenologia da religido e da teologia, sobre a centralidade da
experiéncia na tarefa da percepcao da realidade, sobretudo da plena realidade

que é o desvelamento do préprio Real®*.

Para tanto percorreremos o seguinte caminho ao longo do préximo capitulo: a)
afirmacdo de uma outra racionalidade adequada ao contexto pds-moderno:
raciovitalismo; b) a experiéncia como constitutiva desta racionalidade na
perspectiva filoséfica; c) a capacidade da experiéncia de perceber e comunicar
as expressdes da religido, segundo o ponto de vista da fenomenologia da
religido; d) a experiéncia como forma adequada para a percep¢do do
desvelamento do Real em perspectiva teoldgica.

3 Tomamos a expressdo Real propositalmente com mailscula para representar Deus na
justaposicdo com realidade, esfera de conhecimento onde epistemologias podem ser
empregadas. A expressdo Real como a aplicamos aqui estd fundamentada na utilizagdo que
dela fazem John Hick e Jacques Dupuis. HICK, John. Teologia cristd e pluralismo religioso: o
arco fris das religides. Sdo Paulo: Attar Editorial, 2005. p. 87-113. HICK, John. Filosofia da
Religido. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1970. p. 135-144. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma
teologia cristd do pluralismo religioso. Sdo Paulo: Paulinas, 1999. p. 353-370.
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2.3.
A afirmacéo da experiéncia como forma de percepcéao da realidade
e do Real**

Procuro dizer o que sinto sem pensar em que 0 sinto. Procuro encostar as palavras a
idéia e ndo precisar dum corredor do pensamento para as palavras. Nem sempre
consigo sentir o que sei que devo sentir.

O meu pensamento s6 muito devagar atravessa o rio a nado porque lhe pesa o fato que
os homens o fizeram usar. Procuro despir-me do que aprendi, procuro esquecer-me do
modo de lembrar que me ensinaram, e raspar a tinta com que me pintaram os sentidos,
desencaixotar as minhas emogdes verdadeiras, desembrulhar-me e ser eu,]...]

E assim escrevo, querendo sentir a Natureza, nem sequer como um homem, mas como
quem sente a Natureza, e mais nada. E assim escrevo, ora bem ora mal, ora acertando
com o que quero dizer ora errando, caindo aqui, levantando-me acold, mas indo
sempre no meu caminho como um cego teimoso®®.

Introducao

“Procuro despir-me do que aprendi, procuro esquecer-me do modo de lembrar
gue me ensinaram, e raspar a tinta com que me pintaram o0s sentidos”. Essa
metafora da tinta que cobre o que antes era uma outra coisa ¢ bem adequada a
introdugdo deste capitulo onde trataremos da afirmagdo da experiéncia como

canal de percepcdo da realidade.

Em continuidade com a discusséo travada no primeiro capitulo e, iluminados
pelo poeta, podemos compreender melhor como nossa capacidade de
percepgao da realidade recebeu muitas “camadas de tinta” pelo pincel do
racionalismo. Essas camadas como vimos anteriormente sdo: uma Visdo
dualista do mundo, uma epistemologia fundacionalista e, uma concepcao da
verdade totalizadora expressa em metanarrativas. Cobertos por tanta tinta

ganhamos tal aparéncia (racionalismo) que num processo ideologico de

2% H4 neste capitulo uma variacdo metodolégica em relagdo aos demais, nele utilizamos uma
escrita que privilegia a narrativa mais que o argumentativo. Langamos mao da poesia (ndo so
como epigrafe, mas como fonte para a construgdo do texto) e da estéria. Tal variagdo, em
absoluto ndo é deslize (erro) metodologico, antes, € um deslizamento (incorporacéo) do tema
proposto no capitulo. Ou seja, num capitulo que trata da afirmacao da experiéncia como forma
de percepcao da realidade, optamos deslizar a proposta apresentada no contetdo do capitulo
para a metodologia que o construiu.

*1> PESSOA, Fernando. O guardador de rebanhos XLVI. In. Poesia completa de Alberto
Caeiro. Séo Paulo: Companhia das Letras, 2005. p. 72-73.
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naturalizacdo passou a ser afirmada como idéntica, portanto Unica, aquilo que

somos e poderfamos ser?'®. Parece que a parede foi e sempre dever4 ser assim!

Seguindo um pouco mais a intuicdo do poeta sobre as ‘“armadilhas
epistemoldgicas” que a razdo moderna armou nas trilhas de nosso caminho
existencial, podemos desdobrar a metafora “dos sentidos cobertos por camadas
de tinta”. Quem mora ou conhece uma casa antiga pode compreender
perfeitamente o que tal metafora propde: a primeira ldmina de tinta encontra-se
coberta por muitas outras aplicadas ao longo do tempo. Somente se rasparmos
a parede descobriremos de quantas cores ela foi coberta.

O conhecimento, enquanto teoria das relacdes perceptivas que o ser humano
tem com o mundo, passa por esse mesmo processo — sobretudo no que diz
respeito ao “como conhecer”. Ao longo da histdria ele vai ganhando sucessivas
camadas de tinta e com isso se revestindo conceitualmente de significados
distintos e plurais, tornando-se diferente de certo projeto pensado
originalmente. A tarefa teérica de pensar o conhecimento se assemelharia ao
trabalho do restaurador, que no processo de busca pela originalidade da obra
arquitetobnica, tem que fazer também o historiamento das muitas etapas e
conjunturas histéricas que as varias camadas de tinta representam. Seu labor
ndo é, portanto, somente para chegar a mais antiga pintura, mas, também, de

conhecer as outras pinturas e todos os elementos que as determinaram.

Falando objetivamente, o desafio que estd colocado no processo de
compreensdo das teorias do conhecimento é perceber que a cada momento e
énfase epistemoldgica, cabe um conjunto de circunstancias que conferem
plausibilidade a certa teoria do conhecimento. Uma camada de tinta ndo é s
uma camada de tinta. Antes é a objetivacdo da realidade sécio-econdmico-
estético-cultural da familia que habita naquela casa. Uma teoria do
conhecimento ndo é s6 uma teoria. E a expressdo de uma corrente de

pensamento diante da inacabada tarefa de dizer a realidade.

216 O que buscamos evidenciar no capitulo anterior foi que pensamento cartesiano constitui-se
na matriz dessa reificacdo da razdo na modernidade.
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Todas as vezes, portanto, que certa “camada teérica” ndo estiver em
consonancia com o horizonte existencial concreto dos “moradores de certos
lugares do mundo”, ela ¢é inadequada. “Raspar uma camada de tinta” encontra
seu sentido quando permite que o “morador” perceba melhor a “parede” pela

mediagdo da “pintura” adequada a sua historia.

Na perspectiva de nossa tese ha uma inadequacdo da tinta colocada sobre a
realidade, ou seja, uma inadequacdo da epistemologia racionalista com o
horizonte histérico-cultural ao qual pertencemos e de onde temos que perceber
e traduzir a realidade. Em suma, a ascensdo da razdo moderna ao status de
suficiéncia encontrou seu ocaso. Isso demanda uma nova teorizagéo acerca das
formas de conhecer, que possam por sua vez inspirar outras formas de ser-no-

mundo.

Neste segundo capitulo queremos enfrentar o desafio de postular uma forma de
percepcdo da realidade que nos envolve que seja adequada ao contorno
historico-cultural da pds-modernidade. Proporemos a experiéncia como esta
forma de percepcdo. Para tanto percorreremos 0 seguinte caminho: a
experiéncia como elemento da racionalidade na perspectiva filosofica; a
capacidade da experiéncia de perceber e comunicar as expressoes da religiao,
segundo o ponto de vista da fenomenologia da religido; a experiéncia como
forma adequada para a percepcdo do desvelamento do Real em perspectiva

teoldgica.

Antes, porém, de trabalhar a temética da experiéncia, é preciso tornar clara a
compreensdo de racionalidade que apresentamos como alternativa ao
racionalismo moderno. Esta concepc¢édo de racionalidade que afirma a abertura
ao diverso e a integragdo daquilo que nos constitui como homens e mulheres €

o raciovitalismo.
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2.3.1.
Raciovitalismo como realizacdo da proposta de uma racionalidade
ampliada

Como temos proposto até aqui, o problema central do racionalismo moderno é
sua expressdo de uma racionalidade fechada e dualista. Fechada porque reduz a
tarefa de percepcdo da realidade a uma s6 dimensdo da existéncia humana: a
razdo concebida como consciéncia e sede do ser. Dualista porque desintegra o
ser humano numa dinamica hierarquizante, onde a mente se sobrepde, para
dominar, as demais instancias de nosso ser. Essa desintegracdo impede em

ultima andlise que nos realizemos como seres complexos.

Esta tematica estd diretamente ligada a afirmacdo da chamada pos-
modernidade. Na perspectiva de G. Vattimo, construida sobre a interpretacdo
do pensamento de Nietzsche e Heidegger, a modernidade estabelece um
modelo de objetividade e o torna necessario a existéncia e afirmacéo do sujeito

enquanto ser. G. Vattimo afirma:

Pensar o ser como fundamento, e a realidade como sistema racional de causa e
efeitos, é apenas uma forma de alargar a todo o ser o0 modelo da objetividade
“cientifica”, da mentalidade que, para poder dominar e organizar todas as
coisas, as deve reduzir ao nivel de puras presencas mensuraveis, manipulaveis,

substituiveis — reduzindo por fim a este nivel também o préprio homem. A sua

interioridade, a sua historicidade®"’.

O modelo de racionalidade construido sobre esse alargamento da objetividade
cientifica, como denuncia G. Vattimo, cria artificial e ideologicamente uma
Unica possibilidade legitima de ser-no-mundo baseada em conceitos como
natureza humana, universalidade e absolutidade da verdade e, como
decorréncia necessaria, a univocidade do discurso acerca dessa verdade. A
pluralidade intrinseca & condicdo humana fica obnubilada por esse Vvéu
metafisico. Exatamente por isso se faz tdo importante que tal véu seja rasgado
“de baixo até o alto” a fim de que possamos perceber que ha acessos a

realidade tdo multiplos quanto esta se nos apresenta.

217 \/ATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. Lisboa: Relogio D’Agua, 1992. p. 14.
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Para G. Vattimo, esse processo de desobnubilizacdo, que ele identifica como

218

desenraizamento operado pela mass media®", gera uma “libertacdo das

diferencas, dos elementos locais, daquilo que poderiamos chamar, globalmente,

o dialeto®®”

. Com o mundo da comunicagdo generalizada explode ‘“uma
multiplicidade de racionalidades ‘locais’ — minorias étnicas, sexuais, religiosas,
culturais ou estéticas — que tomam a palavra, finalmente ja ndo silenciadas e
reprimidas pela idéia de que sO6 exista uma Unica forma de verdadeira

humanidade a realizar?®®”,

A reacdo mais comum a tal forma de concepcdo da realidade, que afirma a
pluralidade como valor — inclusive como valor epistemolégico —, é a acusagédo
do inevitavel caos a que a falta de regras conduziria a humanidade. Ataques
nesse sentido vém tanto de ambientes intelectuais laicos, quanto,
principalmente, de foros religiosos®*’. Acerca destas reagbes G. Vattimo

€SCreve:

Este processo de libertacdo das diferencas, diga-se de passagem, ndo €
necessariamente o abandono de todas as regras, a manifestagdo informe da
demarcacdo: também os dialetos tém uma gramatica e uma sintaxe, mas so
quando conquistam dignidade e visibilidade descobrem a sua propria
gramatica. A libertacdo das diversidades ¢ um ato com que elas “tomam a
palavra”, se apresentam, se “poem em forma” de modo a poderem tornar-se

reconhecidas; de modo algum uma manifestacéo bruta de imediato?®.

Né&o estamos falando, portanto, de nenhum tipo de irracionalismo ou barbérie,
antes de perceber as racionalidades constituintes dos inimeros “dialetos” que
representam o mosaico cultural de nosso mundo contemporaneo. Essa €
propriamente a experiéncia de uma racionalidade aberta a complexidade da

realidade. Enfim ndo é possivel mais sustentar uma concepcao de razdo que

218 Cf. Ibid.

219 |pid.

? Ipid., 15.

221 Numa recente reflexdo sobre a validade do pensiero debole para os nossos dias, G. Vattimo
discute os posicionamentos anti-plurais laicos e religiosos. Como exemplo ele cita dois
personagens centrais dessas discussdes na Europa: Jiurgen Habermas e Joseph Ratzinger. Cf.
VATTIMO, Gianni. O que esta vivo e 0 que esta morto no pensamento fraco. In PECORARO,
Rossano & ENGELMANN, Jaqueline (orgs.). Filosofia contemporanea. Niilismo. Politica.
Estética. Rio de Janeiro: Editora PUC-Rio, Sdo Paulo: Loyola, 2008. p. 10-11.

222 \JATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. p. 15.
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afirme a identidade entre discurso e realidade: a realidade é sempre maior que

o discurso.

O avango mais notdrio que tal posicdo acerca da emancipacao das diferencas e
dos “dialetos” nos comunica, diz respeito a superagdo da forma de ser-no-
mundo construida sobre o principio exclusivo da razdo moderna, forma esta
que até entdo viu como valor a univocidade subjacente ao dogmatismo de
discursos laicos e religiosos. Sobre esse avango G. Vattimo comenta: “Se falo o
meu dialeto, finalmente, num mundo de dialetos entre outros, se professo o
meu sistema de valores — religiosos, estéticos, politicos, étnicos — neste mundo
de culturas plurais, terei também uma consciéncia intensa da historicidade,

contingéncia, limitacdo, de todos estes sistemas, a comecar do meu??*”,

Encarar a tarefa da racionalidade nesses termos € descer ao chdo concreto da
existéncia e assumi-lo como o unico lugar possivel onde podemos viver e a
partir de onde podemos perceber a realidade, ndo em perspectiva ultima e
definitiva, mas tal como ela se nos revela e nés nos revelamos a ela. Esse
dificil, mas necessario caminho do universal abstrato ao local concreto, nos
lanca a topografia onde se pode realizar uma racionalidade aberta e

integradora: a vida. E exatamente nesse sentido que falamos de raciovitalismo.

“Submeter a razdo ao teste da plasticidade do que é vivo®**”. Nesta frase do
sociélogo francés Michel Maffesoli esta colocado a principal questdo do
raciovitalismo®: aceitar a dindmica da vida como constitutiva da razéo
humana. Do axioma “penso logo existo” a concepg¢do vitalista “penso porque
existo”. A existéncia precede todo axioma, mais, € nela que eles sdo gerados,
mesmo que depois se voltem contra ela tentando suprimir sua densidade e

complexidade.

223 |bid.

224 MAFFESOLI, Michel, O ritmo da vida: variacdes sobre o imaginario pés-moderno. Rio de
Janeiro: Record, 2007. p. 28.

225 Esta expressdo foi originalmente utilizada por José Ortega y Gasset no contexto de um
cristianismo secularizado que marcou seu pensamento. Cf. SAVIGNANO, Armando. José
Ortega y Gasset. Cristianismo secularizado. In PENZO, Giorgio & GIBELLINI, Rosino. Deus
na filosofia do século XX. Séo Paulo: Loyola, 1998. 229-239.

Porém, utilizaremos o conceito de raciovitalismo como se apresenta no pensamento do
socidlogo francés Michel Maffesoli, que é professor na Universidade de Sorbonne Paris V.
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No exercicio de “submeter a razdo ao teste da plasticidade do que ¢ vivo” surge
uma racionalidade transpassada pela vida em todas as suas dimensdes, uma
racionalidade capaz de integrar intelecto, afeto, sensibilidade, intuicdo. Uma

racionalidade aberta ao novo que € proprio da dinamicidade dos seres vivos.

Esta claro que essa perspectiva colocada por M. Maffesoli afirma-se
criticamente diante da compreensao de razdo que dominou o Ocidente ao longo
da modernidade. E verdade também que essa critica & razdo moderna tornou-se
espaco comum, as vezes ndo comunicando mais do que simples esforgo
retorico destituido de conseqiiéncias pratico-epistemoldgicas. No caso deste
autor essa critica pueril ndo se reproduz. M. Maffesoli enceta o elemento da
razdo moderna que condena a relevancia de seu proprio desenvolvimento e
permanéncia: o distanciamento da razdo em relacéo a efervescéncia da vida e

suas novas demandas.

E essencialmente isto que pode ser criticado no racionalismo abstrato, em seu
poder de discriminagdo: sua capacidade de reconhecer o potente vitalismo que
move, em profundidade, toda vida social. E certamente por isso, igualmente,

que um fosso cada vez mais intransponivel se abriu entre a intelligentsia, sob

seus diversos aspectos [...] e a base social que ndo mais se reconhece neles??°.

A questdo fundamental é, portanto, a dissociacdo entre razdo e vida. A proposta
de M. Maffesoli diante de tal ruptura é que a razdo encontre no vitalismo seu
lugar de realizacdo e critica. Paradoxalmente isso significa que a razdo deve
realizar-se na empiria que por ela foi tdo criticada ao longo da modernidade?’.
“Assim, a tarefa que nos cabe é bem a de voltar a essa vida vivida ou mais
proxima, a essa empiria; para retomar uma expressdo da fenomenologia, ‘a

propria coisa’?®”.

O vitalismo assumido como lugar de realizagcdo da razdo opera uma ruptura
epistemologica com relacdo a razdo abstrata. Essa ruptura significa “saber

romper com uma postura intelectual [...] que busca sempre uma razdo (uma

226 MAFFESOLI, Michel. Elogio da razdo sensivel. 3 ed. Petrépolis: Vozes, 2005. p. 45.
227 Ct.ibid., p. 46.
228 |bid.
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RazA&0) impositiva para além daquilo que convida a ser visto e a ser vivido. E

preciso retornar, com humildade, & matéria humana, a vida de todos os dias®*®”.

Tal razdo vitalista ndo se constitui numa razdo a priori, antes numa

compreenséo a posteriori?®® “que se apoie sobre uma descri¢do rigorosa feita

de convivéncia e de empatia (Einfiihlung)*">.

Antes, porém de prosseguirmos no aprofundamento desta razdo vitalista —
raciovitalisno —, é necessario precisar um pouco mais a categoria vitalismo tal
qual é utilizada por M. Maffesoli. No inicio do quinto capitulo (Organicidade
das coisas) da obra O instante eterno, M. Mafesoli situa o vitalismo de forma

surpreendente por seu carater simples e, porque nao, 6bvio. Ele afirma:

E necessario continuar desafiando essas coisas simples que sdo o fundamento
da vida. Demasiadamente simples, talvez. Demasiadamente evidentes para
nossas mentes desconfiadas, sempre preocupadas com mdltiplos
“transmundos” que tém marcado a tradigdo ocidental. E, no entanto, a vida

esta ai. E vivida. Falta, pois, saber expressa-la®*.

E a afirmacdo dessa vida “que estd ai”” que constitui o vitalismo®®. Fazendo um
retorno a densidade da expressdo “pensar”’, M. Maffesoli reconduz a vida ao

centro da atividade racional. Ele afirma:

Pensar, ndo esquegamos, remete ao pensare latino: a0 mesmo tempo “julgar”
e “pesar”. Privilegiamos o “julgar”, com a perspectiva judicativa e normativa
que conhecemos, e esquecemos o “pesar”. Pesar o que no ser humano ¢ denso,

22 | bid.p.46-47.

%0 |bid.p. 47.

L [pid.

22 MAFFESOLI, Michel. O instante eterno. O retorno do tragico nas sociedades pds-
modernas. S&o Paulo: Zouk, 2003. p. 135.

3 M. Maffesoli fundamenta a categoria filosofica vitalismo na chamada “filosofia da vida”
prépria de pensadores do século XIX e XX. Nomes importantes dessa filosofia sdo além de
Schopenhauer e Nietzsche, William James, Wilhelm Dilthey, George Simmel e Henry Bérgson
entre outros. M. Maffesoli afirma sobre tal filosofia:

Portanto, no auge do otimismo dramatico, podemos ver, ja no século XIX, pensadores
da vida que mostram em qué ela esta ligada ao tragico. E Schopenhauer, decerto,
quem abre o baile, ao acentuar a forca vital e criadora. Logo, o Zaratustra de
Nietzsche sera, nesse ponto de vista, uma figura emblematica, cuja influéncia €, em
muitos aspectos, notadamente maior em nossos dias que nos dias de sua criacdo. O
vitalismo prdprio desses pensadores € a intuigdo do sentimento cdsmico, que relaciona
a humanidade, enquanto criatura, a “terra mae” que lhe serve de matriz. MAFFESOLI,
Michel. O instante eterno. O retorno do tragico nas sociedades pos-modernas. Sao
Paulo: Zouk, 2003. p. 142.

83


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610543/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0610543/CA

terreno. Levar em conta o pesadume da vida, seu peso, talvez seja isso mesmo

0 que permitira aprecia-la: saber Ihe dar o seu justo valor®®*.

Nesta afirmacdo M. Maffesoli faz ao mesmo tempo uma critica e uma
proposta. Ele denuncia o estreitamento da razdo judicativa e, prople a
integracdo da atividade racional a dindmica da vida. Ou seja, para M. Maffesoli
no vitalismo “o ser nao se reduz ao pensament0235”. Antes, o vitalismo requer
inteireza do homem?®®. “Seus respiros e suspiros. Seu ventre também. N&o hé
intencionalidade, reconhecida ou ndo, sem uma espécie de gozo do mundo tal
como €, com suas obrigagdes, suas limitacGes, seus arraigamentos, sem
esquecer suas aberturas, suas tomadas de perspectivas e sua multiplas

eflorescéncias multicoloridas®".

Inteireza, essa € a palavra de ordem. O vitalismo, porque assume a vida
concreta com todas as suas nuances, encontra-se na dindmica da coincidentia
oppositorum?*®. E, porque faz as pazes com o terreno movedico da realidade, a
razdo pode reaproximar-se do amor mundi que durante muito tempo ficou
restrito aos poetas malditos e fil6sofos sonhadores”®. O vitalismo em sua
afirmacdo do amor mundi coloca a razdo diante do principio da sensibilidade,

tornando-a uma razéo sensivel.

A um mundo sensivel deve corresponder um saber que saiba dar conta dele:
Uma “razdo sensivel”. Nao € nada novo. O pedestal de diversos pensamentos
orientais é dessa ordem. O mesmo ocorre, em nosso orbe cultural, com esse
gaio saber que serviu de fundamento & grande civilizagdo occitanica. Permite
aos “trovadores” demonstrar engenhosidade, invencdo, imaginagdo para
celebrar um mundo em que reina a convivéncia dos homens, entre si, e destes

com a natureza®*.

O vitalismo pode nos ajudar a pensar a experiéncia do viver. Seu fundamento é
uma grande confian¢a na vida, “em seus equilibrios reguladores, seus ajustes

sucessivos, a aceitacdo dos excessos; em suma, essas anomias que prefiguram a

24 |bid., p. 135.
% |bid., p.137.

236 |bid.

237 |bid.

238 Cf.ibid.

2% Ct.ibid., p. 141.
0 1pid., p. 141.
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ordem do amanh&”*'”. Como vemos néo ha nesse pensamento nenhum apelo a0
irracionalismo, antes, o acento numa outra racionalidade capaz de conjugar as
tramas da intrincada existéncia humana e suas maltiplas relagdes. Nas palavras

do préprio M. Maffesoli:

Isso certamente ndo é, como é freqlente classificar, irracional. Digamos que
expressa a modalidade do humano que ndo podemos encerrar no que foi o
racionalismo instrumental moderno, trata-se, antes, de um “ndo-racional” que
inclui os afetos, os sentimentos, as emogdes. Digo, de minha parte, “razao
sensivel”, proxima nesse sentido de um “racio-vitalismo” que consiste, para
retomar uma proposi¢do de Diltey, em “compreender a vida a partir de si
mesma” 2,

Apdbs esta discussdo sobre vitalismo podemos retomar o aprofundamento da
perspectiva de racionalidade que tem nele sua base: o raciovitalismo®*®. Em seu
livro Elogio da razdo sensivel M. Maffesoli dedica o primeiro capitulo da
secdo intitulada “A razdo interna” para expor detidamente sua compreensao
sobre tal categoria®**. Logo na introducéo ele a identifica a uma razéo sensivel.
Sensivel ao “afeto, ao emocional, ao afetivo, coisas que sdo da ordem da
paix30®*>”. Estas dimensdes da vida humana que ao longo da modernidade
foram confinadas a vida privada, agora sdo integradas e utilizadas para a

formulacdo de uma epistemologia®*.

A ascensdo destes elementos puramente mundanos ao status epistemoldgico
alarga o conceito de racionalidade posto no ambito da modernidade.
Alargamento que faz com que a racionalidade se mova em direcdo ao chao
concreto da vida, ocorrendo desta forma uma mutua iluminacdo entre razdo e
vida. Isto é de verdade uma expansdo da consciéncia que o homem tem de si e

de suas multiplas relacdes. Nas palavras de M. Maffesoli:

1 pid., p. 144.

2 Ipid., p. 146.

3 Sobre a urgéncia de uma racionalidade que supere o racionalismo moderno M. Maffesoli
afirma: “E preciso saber desenvolver um pensamento audacioso que seja capaz de ultrapassar
os limites do racionalismo moderno e, a0 mesmo tempo, de compreender 0s processos de
interagdo e mesticagem, de interdependéncia que estdo em acdo nas sociedades complexas”.
MAFFESOLLI, Michel. Elogio da razao sensivel. 3 ed. Petropolis: Vozes, 2005. p. 37.

24 MAFFESOLLI, Michel. Elogio da razao sensivel. 3 ed. Petropolis: Vozes, 2005. p. 53-64.

3 1pid., p. 53.

24 Ct.ibid.
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Assim, através da iluminagcdo ou do alargamento da consciéncia, é a vida em
sua integralidade que se leva em conta. Para retomar uma expressao de
Schelling, assim se pode por em pratica uma “ciéncia criativa” que permita
estabelecer um vinculo entre a natureza e a arte, o conceito e a forma, o corpo
e a alma. O que acentua tal vinculo é a vida. A vida enquanto forca pura,

enquanto expressdo de uma natureza exprimindo-se em uma forma’.

O raciovitalismo ¢, portanto, uma racionalidade mais ampla®*®

249,

, portadora de
uma “flexibilidade inventiva®™”, a0 mesmo tempo detentora de certa audacia e,
consciente de ser “precéria, aleatéria, submissa ao instante”®”. M. Maffesoli
defende que o raciovitalismo possui uma organicidade em seu sistema que
pode superar a racionalidade funcional caracteristica da modernidade e sua
énfase na técnica. Esta organicidade mostra-se capaz de integrar
epistemologicamente o multiplo, para entdo poder compreendé-lo sem a
utilizagdo do recurso da unidimensionalidade racional moderna®*. Partindo do
multiplo, este ndo se torna um desafio a verdade, antes, uma decorréncia

necessaria. M. Maffesoli afirma:

Em uma concepcdo tal, a Historia, com seu passo decidido, cede lugar aos
eventos pontuais, efémeros, aqueles momentos carregados de intensidade que
vivemos juntamente com outros no dmbito de um tempo mitico. Isso requer
que se ponha em ag¢do uma outra logica, diferente daquela a qual estavamos

habituados2.

Esta é uma das mais significativas caracteristicas do raciovitalismo: ele

pressupoe uma “racionalidade de fundo que se exprime em pequenas razoes

25355

momentaneas™”. Ha aqui uma enorme afinidade com o pensamento de G.

Vattimo quanto ao que ele identificou como “libertagdo das diferencas ou dos

254 . o n . . .
» 2% Lidar com “razdes momentaneas”, ou “libertar dialetos”, consiste

dialetos
em perceber a razdo interna de todas as coisas?>. Das coisas que ndo Si0

outras, sendo aquelas que constituem a vida mesma. Isso pode nos levar a “ndo

7 bid., p.55.

2% Ct.ibid., p.56.

9 |hid., p. 56.

29 Ipid.

#1 ct.ibid., p.57.

%2 |pid., p. 57.

53 |hid., p. 58.

4 Discutimos essa tematica Vattimiana no inicio deste topico sobre o “Raciovitalismo como
realizacdo da proposta de uma racionalidade ampliada™.

2% Cf. MAFFESOLLI, Michel. Op Cit. p. 58.
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negligenciar nada naquilo que nos cerca, neste mundo, no qual estamos e que €,

a0 mesmo tempo, sentimento e razao®>®”.

Fazendo uma espécie de sintese conceitual de sua epistemologia, M. Maffesoli

afirma o seguinte sobre o raciovitalismo:

Na perspectiva epistemoldgica que é a minha aqui, pode-se extrair, de todo
IS0, que existe uma estreita ligacdo entre um conceito — que caracterize um
povo, uma civilizacdo, uma comunidade especifica — e a vida que o exprime.
E isso que podemos chamar de raciovitalismo. O que quer dizer que uma

entidade, seja ela qual for, encontra sua razdo de ser em si mesma, é causa e

efeito de si mesma, é o seu proprio fundamento (Grund)®’.

Diante de tdo clara sintese conceitual é evidente que o raciovitalismo se
constitui num deslocamento epistemolégico em relacdo ao racionalismo
moderno. Tal deslocamento encontra sua justificacdo e legitimidade na opcéo
pela integralidade da vida como espaco de racionalidade, em contraposicdo a
opcao da razdo moderna pelo acento unidimensional de sua compreensédo de

racionalidade na mente humana.

O raciovitalismo, portanto, assume uma perspectiva epistemologica claramente
estabelecida sobre o deslocamento do dualismo da razdo moderna, ao holismo
da racionalidade pés-moderna. Segundo M. Maffesoli: “Numa palavra, por
oposicdo a simples mecanicidade do racionalismo, € preciso também buscar a
racionalidade organica de uma dada estrutura. E a busca de tal organicidade

que faz a especificidade da situacdo pés-moderna®®”.

“Buscar uma racionalidade organica”. Esta ¢ a tarefa que estamos nos
propondo até aqui. Essa racionalidade nds assumimos como raciovitalismo.
Fazemos isso exatamente porque compreendemos que o racionalismo é
“particularmente inapto para perceber, ainda mais apreender, o aspecto denso,

imagético, simbolico, da experiéncia vivida®®”.

6 |hid., p. 59.
%7 |hid., p. 63. Grifo nosso.
28 1hid., p. 64.
> 1pid., p. 27.
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Assumir tal tarefa conduz-nos a uma abertura a outras formas de perceber a
realidade para além da simples e reducionista racionalizacdo objetivante das
coisas. No escopo de nossa tese elegemos a experiéncia como essa forma mais

adequada para perceber a realidade num contexto pds-moderno.

Uma racionalidade orgénica — aberta e integradora —, como expressao de uma
razdo ampliada, deve estabelecer uma relagdo conseqliente no processo de
conhecimento. Conseqiiente, sobretudo, porque seu pressuposto ¢ que “existe
uma estreita ligacdo entre um conceito e a vida que o exprime®®’. O holismo
dessa racionalidade exige uma aproximacao que o leve em conta ao longo de
todo o desenvolvimento epistemoldgico, bem como de sua expresséo pratica.
Esta claro que a relacdo sujeito/objeto como prop6s o cogito cartesiano nao da
conta desse holismo, dessa complexidade da realidade®'. E neste sentido que
queremos propor a experiéncia como forma de percepcao capaz de articular e
comunicar um saber que leve em conta a inteireza da vida no conhecimento da

realidade.

250 1bid., p. 63.

%1 Toda a critica feita & relacio sujeito/objeto s6 pode ser entendida em toda sua dimenséo e
profundidade na perspectiva do cogito cartesiano. Dito isso é necessario dizer imediatamente
que a relacdo sujeito/objeto encontra outras formas de se realizar que ndo somente a forma
cartesiana. O pensante e o pensado podem figurar como o ser pensante e o ser pensado. Desta
forma ambos sdo afirmados em suas dimensdes ontoldgicas, possibilitando reciprocidade que
pode constituir-se, numa dindmica de ampliagdo conceitual, em intersubjetividade.

Discussdo semelhante a esta faz Karl Jaspers na obra Introducdo ao pensamento filoséfico,
onde propGe que a relagdo sujeito/objeto é insuperdvel, porém aberta a outras percepcdes para
além do cartesianismo. Para K. Jasper tal distico encontra maior expressividade levando-se em
conta o que ele denomina o “abrangente”. Isto €, a “atmosfera” da relacdo sujeito/objeto, o
entorno onde acontecem as operagdes epistemologicas e, a incidéncia desse entorno sobre tais
operagGes. Cf. JASPER, Karl. Introdugdo ao pensamento filosofico. Sdo Paulo: Cultrix, 1985.
p. 35-45.
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2.3.2.
Experiéncia e realidade: a perspectiva da Filosofia?®

A relacdo sujeito/objeto da qual tratamos anteriormente®®®

pode agora ser
retomada em outro nivel. Pensamos ja estar suficientemente claro que a critica
feita a relacdo sujeito/objeto s6 pode ser entendida em toda sua dimensédo e
profundidade na perspectiva do cogito cartesiano. Ou seja, € no ambito desse
momento especifico da filosofia que se pode perceber o profundo dualismo
entre sujeito e objeto, conferindo ao primeiro status de res cogitans e, ao

segundo a inferior condicdo de res extensa.

N&do obstante, é necessario perceber também que essa caracteristica do
pensamento cartesiano se estendeu ao longo dos séculos seguintes como uma
epistemologia subjacente & metodologia cientifica que predominou -
predomina? — ao longo da modernidade. Exatamente por isso, quando fazemos
a critica a tal perspectiva do pensamento cartesiano, fazemo-la ao mesmo

tempo a epistemologia dela decorrente.

%2 Ao longo do t6pico “A experiéncia e realidade: a perspectiva filosofica” nos deteremos nos
limites explicitamente enunciados, ou seja: a possivel relagdo de percepcdo que a experiéncia
trava com a realidade no &mbito da filosofia. Isso qualifica o uso que fazemos nesse momento
da expressao realidade. Nossa discussdo se coloca como uma cunha na fenda das concepcdes
filosoficas acerca da realidade, a saber: entre a primeira concep¢do que afirma a realidade
como “modo de ser das coisas existentes fora da mente humana ou independente dela” e, a
segunda concepgdo que afirma que “o objeto do conhecimento humano (realidade, portanto) é
somente a idéia”. Tornando-se duvidosa a existéncia da realidade como coisa exterior & mente
humana. Cf. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2003. Verbete Realidade, p.831-834. A primeira concepgdo é de origem Scotista e a
segunda cartesiana, certamente hd uma evolucdo dessa questdo ao longo da modernidade,
porém as bases dessa evolugdo estdo colocadas em boa medida sobre estas duas interpretacGes.
Além do mais, privilegiamos essa dualidade conceitual porque nossa intengdo argumentativa se
encaminha para apresentar a experiéncia como forma de percep¢do da realidade que ndo
precisa optar pela logica do “ou isso ou aquilo”, ou seja: realidade em seu acento exterior e,
portanto, objetivada; ou realidade em reduzida a idéia e, portanto, subjetivada. A experiéncia
como forma adequada de percep¢do da realidade pode gerar uma integracdo destas duas
dimensdes — exterior e interior — constituindo assim uma epistemologia do tipo “isso e aquilo”,
uma epistemologia complexa.

%63 Discutimos criticamente a relacio sujeito/objeto, como foi propugnada pelo pensamento
cartesiano e perpetuada no método cientifico constituido sobre o racionalismo moderno, ao
longo do topico 1.3.1 — Rejeicdo da visdo dualista do mundo — do primeiro capitulo de nossa
tese. Destacamos ali, sobretudo o estabelecimento de uma hierarquia epistemoldgica onde o
sujeito afasta-se de tal forma do objeto que acaba por se tornar um ser auto-suficiente que vé
no mundo dos objetos uma oportunidade para sua maxima satisfacdo, nem que para isso ele
tenha que empreender um conjunto de procedimentos depredatorios.
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Dito isso é necessario dizer imediatamente que a relacdo sujeito/objeto
encontra outras formas de se realizar que ndo somente a forma cartesiana. E
claro que a relacdo entre o pensante e 0 pensado estabelece o distico
sujeito/objeto, porém isso ndo significa a necessidade de que este distico se
constitua numa hierarquia epistemolégica que exija a operagdo da mente como
unica forma de percepcdo da realidade (racionalismo) presente no mundo dos

objetos ou dos fenémenos.

Todo conhecimento nasce de uma relagdo entre sujeito que, ativamente busca o
conhecimento e, 0 objeto que deve ser conhecido. Do relacionamento reciproco
desses dois polos (o polo subjetivo - o sujeito -, e 0 polo objetivo - 0 objeto)
surge a capacidade humana de tematizar a realidade. A experiéncia € um meio
para esta tematizacdo, uma forma de conhecimento muito primitivo, o mais
primitivo, ou seja, original, primigénio®®. E por ele que se inaugura o

conhecimento.

No sentido de aprofundarmos a compreensdao desse dificil conceito que € a
experiéncia®®, vamos fazer um caminho que vai da exposicdo sistemética
prépria dos dicionarios (dicionarios etimolégicos e de filosofia geral), até as
discussGes mais densas de alguns autores que se debrucaram sobre tal conceito

para refleti-lo em momentos diferentes da histéria da filosofia.

O acesso mais comum ao significado dos conceitos expressos nas palavras é o

dicionario, ndo obstante a limitacdo que as expressdes dicionarizadas tém no

sentido de apresentar certa interpretacdo fixada em momento determinado?®®.

%64 Marcelo Fernandes Aquino trata dessa caracteristica do conhecimento a partir da
experiéncia nos numeros 47 e 50 da Revista Sintese (1989 p. 29-50; 1990 p. 31-54
respectivamente), onde faz um resumo do pensamento de H. C. Lima Vaz.

65 Nesta tematica merece destaque o cléassico estudo de J. Mouroux sobre a questdo da
experiéncia visto do ponto de vista do cristianismo em amplo debate com a filosofia.
MOUROUX, J. L esperienza cristiana. Brescia : Morcelliana, 1956.

26 Embora nos dicionarios — sobretudo naqueles que abordam as palavras na perspectiva
etimoldgica - encontremos sintética e sistematicamente a exposi¢do daquilo que seria o
significado de determinada coisa, um aspecto ndo evidente nem tdo pouco enunciado, deve ser
esclarecido: a importancia do entorno daquele conceito, o contexto que o fez ser como se
apresenta. Um conceito dicionarizado é como uma fotografia que capta algo que é como é
dentro de determinado espaco. E ainda, capta algo dentro de um corte do tempo. Mudando o
espaco determinado e o tempo préprio teriamos outra fotografia. O que um dicionario
apresenta, portanto, € uma compreensdo de determinada palavra fixada em um tempo e espaco
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Exatamente para perceber como as expressfes passam a conter certos
contetidos — tornando-se assim conceitos —, € que citamos em primeiro lugar as

acepcodes de experiéncia de um dicionario etimolégico:

(lat. Experientia) 1. Ato ou efeito de experimentar. 2. Conhecimento adquirido
pela pratica ou observacgdo. 3. Habilidade, pericia, pratica. 4. No estudo de um
fendmeno natural ou provocado, ensaio que tem por objetivo, verificar uma
hipotese ou induzi-la a partir da observagdo; investigacdo cientifica,
experimento, experimentacao®®’.

As quatro acepcgdes apresentadas para dizer o significado de experiéncia, sdo
derivadas ou do chamado senso comum (ato de experimentar algo que poderia
ser uma fruta, ou uma camisa), ou da aporia tedrica entre racionalismo e

empirismo?®®

(neste segundo caso as acep¢des de experiéncia representam o
empirismo em sua afirmacdo de que todo o conhecimento é eminentemente

sensitivo).

Da perspectiva dicionarizada como é apresentada a experiéncia, podemos
depreender duas conclusdes provisorias: em primeiro lugar, como coisa do
senso comum a experiéncia € destituida de toda sua possibilidade
epistemoldgica. Em outras palavras, experiéncia é coisa de quem ndo usa a

raz40°®°. Em segundo lugar, a experiéncia fica restringida ao empirismo, sendo

91

préprios. Desta forma surge a definicdo de algo, que ja em sua semantica revela sua tarefa:
estabelecer as linhas limitrofes, demarcar, fixar.

%7 Dicionéario de lingua portuguesa Larrouse Cultural, verbete Experiéncia. S&o Paulo: Nova
Cultural, 1992. p. 485.

268 A aporia racionalismo x empirismo, que dominou o cenério cientifico dos séculos XVII e
XVIII, estendendo-se através dos métodos deles derivados ao longo do século XIX e XX
(embora no ambito do iluminismo — século XIX — muitos esfor¢os tenham sido realizados para
sua superagdo) imprimiu um forte carater dualista nas gnosiologias modernas. Pelo lado do
racionalismo, afirma-se que a realidade s6 pode ser apreendida pela razdo. Esta é capaz de
exercer sua natureza de res cogitans sobre todas as coisas, incluindo a prépria corporeidade
humana, exatamente por que essas coisas ndo sdo mais do que res extensa. Sendo assim, a
razdo tem a capacidade de capturar a realidade tal como é em sua totalidade e, por isso
exprimi-la de forma Unica e universal. E o predominio do sujeito sobre o objeto.

Pelo lado do empirismo afirma-se que todo o conhecimento é reduzido aos sentidos; estes ndo
proporcionam o contato com a realidade tal como é, mas com os fendmenos, as aparéncias das
coisas. S&0 as coisas que imprimem nos sentidos aquilo que delas conhecemos. E, portanto, o
predominio do objeto sobre o sujeito. De qualquer forma, S e O mantém relages de dominio
um sobre o outro, aprofundando desta forma o abismo do dualismo gnosiologico.

Para aprofundar esta tematica ver PADOVANI, Umberto & CASTAGNOLA, Luis, histéria da
filosofia. 16 ed. S&o Paulo: Melhoramentos, 1994. p. 287-332.

%9 para aprofundar o desprestigio que a ciéncia confere ao senso comum ver ALVES, Rubem.
Filosofia da ciéncia. Introducdo ao jogo e as suas regras. 2 ed. S&do Paulo: Loyola, 2000. p. 9-
38.
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desta forma considerada irracional pelo racionalismo, devendo se estribar
unicamente na dimensdo sensitiva. Neste Ultimo caso a experiéncia ndo €
esvaziada de suas possibilidades epistemoldgicas, porém, a epistemologia que
dela surge é profundamente dualista, da mesma maneira que o racionalismo

cartesiano o €, s6 que em perspectiva oposta.

Embora o tema da experiéncia tal como & concebido no ambito do senso
comum seja um importante campo de pesquisa, nossa reflexdo se restringe a
dimensdo aporética que as acep¢des acerca da experiéncia revelam mesmo que
indiretamente. Fazemos isso ndo para aprofundar tal aporia, mas para buscar
supera-la e, dessa forma, evidenciar que a experiéncia, como forma de
conhecimento da realidade, ndo é restrita a certas dimensdes do humano em
sua existéncia no mundo — interioridade e exterioridade —, mas € um exercicio

desse humano em sua inteireza.

Avancando da exposicdo do dicionario etimologico as acepcdes historico-
filosoficas proprias dos dicionarios de filosofia, queremos ainda ampliar um
pouco mais a compreensdo do que seja experiéncia no ambito geral e, portanto
superficial como se nos apresentam tal tipo de literatura. Neste sentido vale a
pena notar como Walter Brugger conceitua a experiéncia. Numa primeira

aproximagcéo ele afirma:

Em linguagem corrente, experiéncia designa, de ordinario, o conhecimento
obtido pelo convivio reiterado com homens e coisas, em oposi¢do ao saber
adquirido nos livros. A acepcdo filosofica € mais vasta. Segundo ela,
experiéncia denota geralmente toda percepgdo simples produzida por uma
impressdo externa. Como esta s6 é naturalmente possivel mediante a acdo de
corpos exteriores sobre 0s Orgdos sensoriais, a experiéncia, em sentido
préprio, é caracteristica da alma unida ao corpo, o que ndo quer dizer que seja
necessariamente algo de pura natureza sensivel*.

Ja é possivel perceber a problematizacdo que, do ponto de vista filosofico, é
apresentada por W. Brugger: a experiéncia opera uma unido da alma com o
corpo no ato do conhecimento e, enquanto acéo epistemoldgica ndo depende de
pura natureza sensivel. Esta segunda caracteristica fica ainda mais clara quando

4

ele afirma: “Nossa experiéncia humana é, portanto, de natureza sensitivo-

2" BRUGGER, Walter. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Herder, 1962. 226.
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intelectual®’®”

. Corpo e alma (mente), razdo e sentidos. Assim a insistente
aporia racionalismo x empirismo pode ser superada, ou por hora, bastante

minorada.

No sentido de dar conta da complexidade que a experiéncia coloca a reflexdo
filosofica, W. Brugger faz a seguinte observacdo: “Distinguimos entre
experiéncia externa e experiéncia interna. Experiéncia externa significa
percepcdo de objetos e processos corpdreos mediante os sentidos externos;
experiéncia interna designa o viver conscientemente os estados e operagdes
internas prépria5272”. Esta distingdo, porém, €, sobretudo, para fins didaticos.
Ou seja, ela busca explicitar a complexidade da experiéncia®”®. Fundamental,
no entanto, é ressaltar que externo e interno comp®e o ato cognitivo operado na

experiéncia.

Ainda numa perspectiva historico-filos6fica Nicola Abbagnano constréi uma
densa reflexdo sobre experiéncia num longo verbete de seu dicionario®”*. Ele
abre o verbete da mesma forma que W. Brugger, mostrando dois significados
que a experiéncia pode ter no escopo da filosofia, sobretudo enfocando o
periodo cléssico da filosofia grega e a filosofia moderna®’®. No entanto, merece
destaque a reflexdo que N. Abbagnano faz sobre a teoria da experiéncia como

intuicdo?’®. Ele afirma:

A teoria da experiéncia como intuigdo considera a experiéncia como o
relacionar-se imediato com o objeto individual, usando como modelo da

™ |bid., p. 227.

272 | pid.

2" Mesmo apontando um status mais integral & acdo cognitiva operada pela experiéncia, W.
Brugger tende a restringi-la ao que ele chama conhecimento existencial. Em suas proprias
palavras: “todo conhecimento existencial estriba na experiéncia imediata ou se infere dela”
Ibid.

Contudo poderiamos ponderar, had lugar no horizonte da pés-modernidade para um
conhecimento que nao esteja radicalmente dirigido ao existencial, ao concreto da vida? Um
profundo debate sobre esta questdo é proposto pelo filésofo Richard Rorty. Entre outras obras
vale a pena destacar o livro Verdade e Progresso, onde R. Rorty propde que a finalidade da
ciéncia , da investigacdo ou de qualquer outra area da cultura ndo ¢ atingir a verdade, mas sim
solucionar problemas. Cf. RORTY, Richard. Verdade e Progresso. Barueri: Manole, 2005. p.
VII - XXV.

27 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sa0 Paulo: Companhia das Letras, 2003.
Verbete Experiéncia, p.406-411.

27> Ct.ibid., p. 406.

278 Ct.ibid., p. 408.
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experiéncia o sentido da visdo. Desse ponto de vista um objeto “conhecido por
experiéncia” € presente em pessoa e na sua individualidade [...] a experiéncia,

que € “o principio da arte e da ciéncia”, é o conhecimento intuitivo perfeito

que tem por objeto as coisas presentes”’’.

Experiéncia como um relacionar-se com aquilo que estd presente. Relacdo e
presenca sdo duas caracteristicas importantes para nossa compreensdo da
experiéncia como forma de percepcdo da realidade na cultura pés-moderna.
Aproximando as proposicdes de W. Brugger e N. Abbagnano podemos
construir uma boa moldura para a tela (experiéncia) que estamos pintando. Para
0 primeiro “1) a experiéncia opera uma unido da alma com o corpo no ato do
conhecimento e, 2) enquanto acdo epistemoldgica ndo depende de pura
natureza sensivel”, para o segundo “3) a experiéncia ¢ um relacionar-se, 4) com

aquilo que esta presente”.

Interpretando estas proposicdes diriamos que a experiéncia como forma
adequada de percepc¢do da realidade tem as seguintes caracteristicas: 1) é uma
alternativa ao dualismo mente/corpo; 2) possibilita a superacdo da aporia
racionalismo/empirismo; 3) afirma a relacionalidade no processo de
conhecimento; 4) parte do chdo concreto da existéncia, “daquilo que esta
presente”, para a constru¢do de sua epistemologia. Estas caracteristicas estdo
em sintonia com a racionalidade ampliada que identificamos como

raciovitalismo.

Uma confrontacdo sujeito/objeto que leve em consideracdo as caracteristicas
acima mencionadas possibilita o0 caminho a uma fonte de conhecimento. Esse
caminho se faz numa percepgdo simples e imediata do objeto que afeta o
sujeito e provoca nele um conhecimento fundado na evidéncia. Implica de
modo vital a participacdo do ser humano em sua inteireza: corpo, alma,
inteligéncia, memoria, razdo, consciéncia, vontade, sentimento, sentidos,
imaginacdo... Vive-se pela pessoa 0 que se presencia e, depois, por ela se

expressa 0 que se viveu.

27 |bid., p. 408.
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Avancando das definicOes dicionarizadas acerca da experiéncia, para uma
reflexdo mais aprofundada desenvolvida por filsofos que se debrugaram sobre
tal tematica, partimos do pensamento de Henrique C. de Lima Vaz. Em sua
obra Escritos de filosofia. Problemas de fronteira®”®, Lima Vaz enfrenta a
tematica da experiéncia do ponto de vista filos6fico, mas como um “problema
de fronteira” na relacdo com a teologia. Dentro do capitulo XI desta obra (A

219 o autor se dedica a desdobrar com

280 & a ambigiiidade® intrinseca a ela.

linguagem da experiéncia de Deus)

“suficiente rigor a nocao de experiéncia

Aplicando o rigor de sua reflexdo, caracteristica notéria de seu pensamento,
Lima Vaz propde a remoc¢do de um equivoco que se tornou lugar comum no

trato do tema da experiéncia. Ele afirma:

A oposicao entre experiéncia e pensamento é o primeiro falso lugar-comum
que convém remover. Uma tradicdo que corre paralela, seja na inspiragdo
sensista, seja na inspiragdo intelectualista, costuma estabelecer entre
experiéncia e pensamento ou entre 0 experimental e tedrico uma oposicao
ficticia [...] Oposi¢do comumente admitida, mas que € necessario superar.
Com efeito a experiéncia ndo é sendo a face do pensamento que se volta para a
presenca do objeto??,

Esta imagem da experiéncia como “a face do pensamento” da conta de sugerir
a complexidade da atividade intelectual que a aporia racionalismo/empirismo
ndo percebe, ou ndo valoriza. A peculiaridade desta face do pensamento é que
ela se volta a presenca do objeto. Negando-se a modelos demasiadamente
abstrativos a experiéncia busca a presenca, aquela realidade desvelada, por isso

concreta. A realidade mesma e irredutivel que abriga o ser-no-mundo.

Essa relagdo da “face do pensamento” com a “presenca do objeto” estabelece
uma proporcionalidade “entre a plenitude da presenca e a profundidade da
experiéncia, ou seja, a penetracdo dessa plenitude pelo ato de pensar?®*”. O

grau de percepcdo da presenca do objeto estd, portanto, ligado a quanto a face

28 \VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia. Problemas de fronteira. S&o Paulo:
Loyola, 1986.

29 Cf.ibid., p. 241-258.

%80 |pid., p. 243.

%81 |pid., p. 246.

%82 Ipid., p. 243.

%83 |bid.
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do pensamento se mostra sabedora de suas possibilidades. A experiéncia deve
ser afirmada como forma de percepgédo da realidade e compreender-se como
tal, assumindo sua peculiaridade — estar diante de uma presenca — sem reduzir-
se a intelectualismos e ou sensismos. Para tanto cabe ainda esclarecer um

pouco mais 0s contornos da experiéncia:

E necessario, pois, distinguir a experiéncia, no sentido estrito, de outros atos
psiquicos que lhe podem ser antecedentes, concomitantes ou consequentes,
mas nao pertencem de direito a sua estrutura. Assim, por exemplo, o
sentimento de presenca que acompanha a percep¢do de um objeto exterior, a
emocao ou vivéncia que nascem desse sentimento. O conceito de experiéncia
deve ser rigorosamente circunscrito em termos de conhecimento intelectual,

embora sua significacdo plena somente se alcance quando a experiéncia é

referida ao movimento total da vida do espirito®®.

A experiéncia ndo pode se reduzir ao sentimento que dela deriva acerca de uma
presenca, mas ndo pode prescindir desse sentimento e seus derivados como
movimento fundante de uma forma de ser-no-mundo. Lima Vaz em seu rigor
epistemoldgico, aplicado no sentido de perceber a necesséria distingdo das
operacOes primarias da experiéncia como forma de conhecimento, nos ajuda a
ndo incorrermos em dualismos pela ndo compreensdo estrita e adequada da

experiéncia frente a realidade.

Se ndo estiver claro o que é a experiéncia frente a realidade, bem como o que
seja a sua peculiaridade epistémica, poderemos toma-la reduzindo-a a um ato
psiquico — sentimento —, coisa que estabeleceria uma falsa impossibilidade da
experiéncia afirmar-se com toda sua capacidade epistemoldgica. Lima Vaz
aprofunda os tracos constitutivos da experiéncia chamando atencdo para dois

aspectos. O primeiro deles diz respeito a relacdo entre consciéncia e fendmeno.

Em primeiro lugar, convém acentuar que a experiéncia como conhecimento
em geral, € uma forma de relacdo ativa entre a consciéncia e o fenébmeno. A
presenga que se manifesta na experiéncia ndo ocupa a consciéncia como um
objeto que invade um espago vazio. Manifestar-se a consciéncia significa
manifestar-se segundo leis estruturais da consciéncia mesma, que tornam
possivel a manifestagdo como tal. Eis porque ndo ha experiéncia sem uma

forma de expressdo do objeto pelo sujeito da experiéncia®®.

254 1bid.
%% Ibid., p. 244.
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Em funcdo de a experiéncia — como saber diante de uma presenca — depender
para sua realizacdo de certa forma de expressdao que 0 sujeito evidencia acerca
do objeto, surge o segundo aspecto trabalhado por Lima Vaz: a pluralidade das
formas de expressdo da experiéncia. “Mas essa pluralidade supde o ato original
e constitutivo da expressdo mesma. Expressdo ativa, ou seja, acolhimento da
manifestacdo do objeto ao sujeito que o interioriza, assume a sua presenca e,
de certo modo, com ele se identifica®®®”. Presenga ¢ expressao se relacionam
necessariamente no desenvolvimento da experiéncia como epistemologia.
Acerca disso Lima Vaz afirma: “Presenca e expressdo se diversificam e a
experiéncia obedece a essa diversificacdo. No entanto, podemos estabelecer,
desde ja, que toda experiéncia verdadeiramente tal deve encontrar sua
expressao, ou seja, sua linguagem; e que toda expressdao ou linguagem da

experiéncia traduz uma presenca®®’.

Neste momento alcancamos um ponto maduro de nossa compreensdao sobre
experiéncia: “toda forma de experiéncia corresponde a forma de expressao ou
linguagem de uma presenca®®®”. A experiéncia comunica a percepgio de certa
presenca através de uma expressao. Por isso ela é uma epistemologia, mas ndo
qualquer epistemologia, sendo uma epistemologia do concreto, do

existencialmente verdadeiro, da presenca do objeto.

H4, portanto, uma peculiaridade na constituicdo epistemoldgica que € prépria
da experiéncia: o estar diante da presenca, diante do que é existencialmente
presente. Isso marca inexoravelmente a expressdo de tal epistemologia. A
experiéncia se expressa de tal forma a comunicar adequadamente a concretude
da presenca, ndo conceitos ou categorias abstratas e universais. A linguagem
derivada da experiéncia enquanto forma de percepcédo da realidade recebe seus

contornos e limites das delimitagdes da prépria presenga.

Esta delimitacdo da presenca é propriamente sua forma de desvelamento. Sobre

essa questdo Lima Vaz propde trés modos fundamentais de presenca ou

%86 |pid.
57 1bid., p. 245.
%88 |bid.
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289 .
: “a presenca das coisas, a

desvelamento onde o ser se da ao nosso pensar
presenca do outro, a presenca de noés a nés mesmos. Ou ainda, dando aos
termos sujeito e objeto uma acepcdo técnica: a experiéncia objetiva, a
experiéncia intersubjetiva, a experiéncia subjetiva®®®”. A realidade se desvela,
portanto, de forma triplice, reclamando do ser humano mais que uma simples e
unidimensional perspectiva do conhecimento, seja a razdo ou a empiria. Diante
da complexidade da presenca reveladora da realidade é necessaria uma
epistemologia igualmente complexa e multidimensional capaz de articular uma
linguagem ou expressdo adequada e esta complexidade e

multidimensionalidade.

E verdade que esses trés circulos da experiéncia e da linguagem (coisas, outro,
eu) se interpenetram, mas encerram inexoravelmente o0 homem num Unico
espaco tridimensional de presenca ou numa triplice dimensédo da linguagem: a
linguagem das coisas, a linguagem do outro e a linguagem do eu®".

O que ja € possivel depreender das contribui¢cGes de Lima Vaz a constituicdo
da experiéncia como epistemologia s@o principalmente as seguintes questdes:
1) a falsa oposicéao entre experiéncia e pensamento; 2) a experiéncia como face
do pensamento que se volta para a presenca do objeto; 3) a articulacdo entre
experiéncia e seus derivados — sentimentos, emocBes e sentidos; 4) a
experiéncia como forma ativa de relagdo entre a consciéncia e o fenémeno; 5)
a pluralidade das formas de expressdo — linguagem — da experiéncia; 6) e, 0s
modos fundamentais de presenca ou desvelamento onde o ser se da ao nosso

pensar — coisas, outro, eu.

Estas caracteristicas que constituem a experiéncia como forma de percepcao da
realidade, devido ao seu carater de concretude ou focalizacdo em uma presenca
(das coisas, do outro ou do eu), tornam-se numa epistemologia que ndo pode
reduzir-se a mera abstracdo especulativa. Antes, tal epistemologia apresenta-se
como um caminho, uma forma de ser-no-mundo. Nas palavras de Lima Vaz:

“esse caminho da experiéncia ¢, num certo sentido, o proprio caminho da

289 Ct.ibid., p. 245.
% Ipid., p. 245.
21 1bid.
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linguagem como caminho do homem no mundo. E 0 mundo mesmo do

homem. Fora dele reina apenas o siléncio das coisas®**”.

Articulando ao pensamento de Lima Vaz, no sentido de precisar
filosoficamente os contornos da experiéncia como epistemologia, passamos a
expor a reflexdo de Leonardo Boff. Em sua obra Experimentar Deus. A
transparéncia de todas as coisas, L. Boff dedica um capitulo para discutir o
conceito de experiéncia e, responder & questdo Que é ex-peri-encia?’®®. De
forma introdutéria ele propde a seguinte defini¢ao: “Ex-peri-éncia é a ciéncia
ou o conhecimento (ciéncia) que o ser humano adquire quando sai de si mesmo
(ex) e procura compreender um objeto por todos os lados (peri)***’. Sendo,
portanto, um conhecimento, o ¢ em perspectiva distinta dos demais. “A
experiéncia ndo é um conhecimento tedrico ou livresco. Mas é adquirido em
contato com a realidade que ndo se deixa penetrar facilmente e que até se opGe
e resiste ao ser humano. Por isso em toda a experiéncia existe um quociente

forte de sofrimento e luta®®>.

Essa luta e sofrimento que L. Boff percebe como elementos integrantes do
conhecimento derivado da experiéncia, se ddo exatamente porque essa forma
de conhecimento resulta “do encontro com o mundo, num vai-e-vem
incessante, encontro que nos permite construir e também destruir
representacdes que haviamos recebido da sociedade ou da educac&o®®”. Mais
uma vez percebemos que tal conhecimento se dd diante duma “presenca”, por
isso ele se faz num “encontro”, sendo inalienavelmente “relacional”. Na
perspectiva de L. Boff o saber que deriva desse tipo de conhecimento “é um

saber veri-ficavel que se faz verdade concreta e vital®®"”.

L. Boff, utilizando-se do instrumental semantico como lhe é peculiar, capta e

interpreta a experiéncia como forma de percepcdo da realidade. Alias, é a

292 |hid., p.247.

23 BOFF, Leonardo. Experimentar Deus. A transparéncia de todas as coisas. 3 ed. Campinas:
Verus, 2002. p. 39-49. Esse texto encontra-se em sua primeira versdo como um capitulo da
obra Experimentar Deus Hoje. Petrdpolis: Vozes, 1974. p. 126-190.

24 |bid., p.39-40.

2% |hid., p.40.

2% hid.

27 1bid.
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realidade mesma que se constitui na topografia propria de tal epistemologia.
Quando L. Boff secciona a ex-peri-encia ele o faz para reencontrar a
profundidade de sua significagdo. Experiéncia ndo ¢ um simples “ato ou efeito
de experimentar algo”, mas, é a “(ciéncia) que o ser humano adquire quando

sai de si mesmo (ex) e procura compreender um objeto por todos os lados
(peri)”.

Valorizando a densidade das particulas seccionadas da ex-peri-encia, L. Boff
aprofunda as peculiaridades préprias dessa ciéncia. Em primeiro lugar ele toma
a particula peri. Sobre ela L. Boff observa: “A ciéncia que resulta da ex-peri-
encia ndo é mera sensacdo de um objeto. E a sintese de toda uma série de
abordagens do objeto (peri “ao redor de”, “em torno de”)**®. A experiéncia
como epistemologia se caracteriza, portanto, por essa relacdo com o objeto,
onde este é vislumbrado por todos os lados. Ndo que a experiéncia tenha algo
de onisciente, mas que sua acdo € holistica. Todos os lados ndo significa a

absolutez do objeto, mas sua inteireza constitutiva, sua complexidade.

O peri da ex-peri-encia a medida que se constitui como abordagem que
compreende o holismo da realidade, desenvolve consequentemente uma
aproximacdo a tal realidade capaz de captar seu holismo. Ou seja, a uma
realidade complexa cabe uma aproximacdo complexa. Estabelece-se desta
forma uma mutualidade sujeito e objeto®®. “Pela experiéncia o objeto se faz
cada vez mais presente dentro de quem quer conhecer, na medida em que ele se

abre mais e mais ao objeto e o estuda de diferentes angulos®®®>.

298 H

Ibid., p.41.
% | eonardo Boff oferece um exemplo da relacdo de mutualidade entre sujeito e objeto que
ocorre na perspectiva epistemologica prépria da experiéncia.

Um médico experimentado é aquele que se confrontou muitas vezes com a mesma
doenca sob os mais diferentes sintomas, sob as formas e circunstancias as mais
diversificadas a ponto de ndo mais se surpreender ou se enganar. Ele conhece
simplesmente. N&o tanto porque estudou em livros — isso também —, mas porque
esteve as voltas, concretamente, com a doenga e conheceu-lhe os sintomas. O modelo
que elaborou da doenga, combinando experiéncia vivida com ciéncia dos livros, é
- modelo testado e veri-ficado. BOFF, Leonardo. Op. Cit. p. 41
Ibid.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610543/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0610543/CA

101

Apdbs vermos a abrangéncia da particula peri resta-nos ainda perceber as
possibilidades da particula ex. “Ex € uma pré-posicéo latina que significa, entre

outros conteudos, ‘estar orientado para fora’, ‘aberto para’301”

. A partir da
compreensdo de ex a experiéncia é revestida de uma inaliendvel condicdo de
encontro e relagcdo. Conhecer, a0 menos na perspectiva da experiéncia, €
relacionar-se com a realidade como uma presenga. Exatamente por isso nos é
reclamado todas as dimensdes de nossa existéncia, ndo somente a razao ou 0s
sentidos compreendidos em oposi¢cdo. Uma relacdo com uma presenca

demanda a inteireza da existéncia.

Aqui se encontra em maior grau a peculiaridade da epistemologia da
experiéncia: a inteireza do humano diante da inteireza da realidade. Mesmo que
ainda nos encontremos na ldgica sujeito/objeto, nos inserimos nela de forma
distinta aquela proposta pelo racionalismo moderno. Como L. Boff observa:
“Neste sentido, ex exprime uma caracteristica fundamental do ser humano
como ex-isténcia. Ele é um ser que ex-iste voltado para fora (ex), em dialogo e
comunhdo com o outro e com o mundo. Dai ser a ex-peri-encia ndo apenas

uma ciéncia, mas uma verdadeira cons-ciéncia®®>”.

Tal cons-ciéncia — ciéncia derivada da ex-peri-encia —, que se funda na relacdo
com uma presenca, realiza uma forma de ser-no-mundo. N&o sendo suficiente,
portanto, somente o desenvolvimento de certo instrumental de compreenséo
abstrata e conceitual acerca dos objetos, tal ciéncia (cons-ciéncia) exige um
influxo da vida sobre a realidade que se quer conhecer e, desta realidade sobre
a vida que se abre para conhecé-la. Esta é uma forma de ser-no-mundo fundado
sobre o principio da afetacdo, que exclui qualquer forma de isencéo do sujeito
frente ao objeto. No processo de conhecimento dirigido pela experiéncia os
dois polos — sujeito e objeto — sdo mutuamente afetados e o discurso derivado
de tal epistemologia ndo pode ser confundido como uma mera descricdo da

realidade, mas como uma interpretacdo dela.

% |hid., p.42.
392 1bid.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610543/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0610543/CA

102

Nas palavras de L. Boff a “experiéncia ¢ o modo como interiorizamos a
realidade e a forma que encontramos para nos situar no mundo com 0s
outros®®®”. Em suma, a experiéncia constitui-se huma cons-ciéncia geradora de
uma forma de ser-no-mundo, ou seja, um horizonte onde a existéncia pode se

realizar’®.

Do pensamento de L. Boff podemos pois depreender as seguintes
caracteristicas para a experiéncia como forma de percepcao da realidade: 1) ela
é a ciéncia ou o conhecimento (ciéncia); 2) que o ser humano adquire quando
sai de si mesmo (ex); 3) e procura compreender um objeto por todos os lados
(peri); 4) ela é uma cons-ciéncia, mais que um instrumental de criacdo de
conceitos; 5) e, por fim, ela constitui um horizonte que exige uma forma de ser-

no-mundo em convergéncia aquilo que a constitui.

Na abordagem ao tema da experiéncia feita por Lima Vaz e L.Boff hd uma
convergéncia explicita — mesmo que aquele parta de uma abordagem
ontoldgica enquanto este opte pelo aporte existencial —, que nos permite
concluir esta fase de fundamentacéo filoséfica da condicdo epistemolégica da
experiéncia. Queremos agora avancar em nossa compreensao sobre experiéncia
no campo das expressdes religiosas. Para isso nos guiaremos pelo instrumental

tedrico da fenomenologia da religido.

2.3.3.
Experiéncia e religido: a perspectiva da Fenomenologia da
Religido

Tendo como base a reflexdo que fizemos sobre a condicdo epistemoldgica da
experiéncia — para isso nos foi necessario o aporte da filosofia — partimos neste
topico para a compreensdo das relacbes que a experiéncia mantém com a

305

religido, no sentido de “conhecer” o Sagrado™ e a realidade a partir dele. Para

%93 |hid., p.43.

304 Ct.ibid., p.43.

%05 Ao longo do tépico “Experiéncia e religido: a perspectiva da Fenomenologia da Religi&o”

utilizaremos a expressdo “Sagrado” para nos referir a existéncia de um ser supremo. Outras
kE 3 13

expressdes poderiam ser utilizadas tal como “o totalmente outro”, “o transcendente”, “o
Santo”... Nossa op¢ao pelo termo “Sagrado” se da pela influéncia de importantes autores, entre
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tanto nos propomos o0 seguinte caminho: iniciaremos por uma breve
conceituacdo da fenomenologia, seguida da exposic¢éo dos critérios préprios da
fenomenologia enquanto método, faremos a passagem da fenomenologia a
fenomenologia da religido, estabeleceremos o paralelo entre experiéncia
humana e experiéncia do Sagrado e, por fim, proporemos uma sintese da

experiéncia no ambito da fenomenologia da religido.

O termo fendmeno — do qual se origina a fenomenologia — vem do grego

fainomenon, que significa aquilo que aparece, que se mostra®®.

Logo,
fenomenologia é, literalmente, o estudo do que aparece. Mas, obviamente,
como método cientifico®®’, o termo vai muito além do seu significado literal. A
fenomenologia € uma tentativa de compreender a esséncia da experiéncia
humana®®, seja ela psicoldgica, social, cultural ou religiosa, a partir da anélise
das suas manifestacdes, chamadas de fendmenos. E uma tentativa de
compreensdo ndo do ponto de vista do observador, mas do ponto de vista da

prépria pessoa que faz a experiéncia.

eles: ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano. A esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1999. OTTO, Rudolf. O Sagrado. Petrépolis: Vozes. Sdo Leopoldo: Sinodal/EST.
2007. CROATTO, José Severino. As Linguagens da Experiéncia Religiosa. Uma Introdugdo a
Fenomenologia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2001.

Limitar-nos-emos na utilizagdo da expressdo “Deus”, percebendo que esta ja é uma expressio
propria da teologia. Ou seja, “Deus é o nome proprio pelo qual a teologia chama o Sagrado”.
Esta ndo é simplesmente uma questdo léxica onde a escolha de um ou outro vocdbulo ndo faria
qualquer diferenga, mas uma questdo teoldgica: quando na teologia utiliza-se o vocébulo
“Deus” esta-se evocando um contetido teoldgico construido ao longo de uma extensa tradicao.
%6 cf. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sd0 Paulo: Companhia das Letras,
2003. Verbete Fenémeno, p.436-437..

%07 Segundo o professor de fenomenologia Antonio Mendonca, a fenomenologia da religido
pode ser vista num duplo sentido: uma ciéncia independente, com suas pesquisas e
publicagdes, mas também como um método que faz uso de principios proprios. Cf.
MENDONGCA, Antonio Gouvéa. Fenomenologia da Experiéncia Religiosa. In: CASTRO,
Dagmar Silva Pinto de & Outros. Fenomenologia e Andlise do Existir. Sdo Bernardo do
Campo: UMESP, 2000. p.142.

%% Nicola Abbagnano faz a seguinte observacao sobre a Fenomenologia:

O proprio Husserl preocupou-se em eliminar a confusdo entre psicologia e
fenomenologia. Esclareceu que psicologia ¢ a ciéncia de dados de fato; os fendmenos
que ela considera sdo acontecimentos reais que, juntamente com o0s sujeitos a que
pertencem, inserem-se no mundo espacio-temporal. A fenomenologia (que ele chama
de “pura” ou “transcendental”) é uma ciéncia de esséncias (portanto “eidética”) e ndo
de dados de fato, possibilitada apenas pela redugdo eidética. ABBAGNANO, Nicola.
Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2003. p.438.
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O método da fenomenologia possui dois conceitos basicos que o distingue dos
demais métodos cientificos, mesmo aqueles ligados as ciéncias humanas:
reducdo eidética e epoché **°. Esses dois conceitos se tornaram o principal
diferencial da fenomenologia, pois enquanto os demais métodos cientificos

310
|

excluiam a subjetividade em favor da objetividade, Edmund Husserl*~" sugeriu

ser possivel compreender o subjetivo, a esséncia, o eidos.

Na época de E. Husserl, estava em voga o psicologismo para o qual a
experiéncia religiosa ndo passava do produto da psique humana®'. A
fenomenologia muda o foco da anélise, afirmando que, independente dessa
experiéncia ser um produto da psique ou um real encontro com o sagrado, 0
que interessa € compreender o que a mesma significa para o homo religiosus
312 "aquele que vivencia tal experiéncia. Na linguagem do préprio E. Husserl, é

o voltar as coisas mesmas.

%9 Redugcdo eidética é a busca pela esséncia do fendmeno em questio Epoché é a suspenséo do
juizo que o fenomendlogo deve operar, se quiser compreender realmente o fenémeno estudado.
Para um aprofundamento nessa questdo ver: HUSSERL, Edmund. Meditacdes Cartesianas.
Introducdo a Fenomenologia. Sdo Paulo: Madras, 2001. HUSSERL, Edmund.. A ldéia da
Fenomenologia. Lisboa: Edi¢Bes 70, 1990. OLIVEIRA, Vitdria Peres de. A Fenomenologia da
Religido: temas e questdes sob debate. In. DREHER, Luis H. A esséncia Manifesta. A
fenomenologia nos estudos interdisciplinares da religido. Juiz de Fora: UFJF, 2003. p. 35-58.
DARTIGUES, André. O que é a Fenomenologia? 8 ed. Sdo Paulo: Centauro, 2003. p. 7-48.
SOKOLOWSKI, Robert. Introducéo & fenomenologia. Séo Paulo: Loyola, 2004. p.31-50.

310 A fenomenologia se firmou como corrente filoséfica e método cientifico somente no século
20, ao se distanciar do estudo comparado das religides. O termo fenomenologia surgiu em
1764, com o matematico e filésofo suico alemdo Johann Heinrich Lambert (1728-1777).
Entretanto, o aleméo, de ascendéncia judaica, Edmund Husserl (1859-1938) que é considerado
0 pai da fenomenologia. Com sua obra InvestigacGes Logicas (1900-1901) ele desenvolveu o
método fenomenoldgico de tal forma que 0 mesmo passou a constituir o centro de gravidade de
grande parcela do pensamento filosofico do século 20 e sua influéncia estendeu-se a todas as
ciéncias humanas.

311 Estamos falando da heranca critica legada pelo século XIX. Grande influéncia para tal
perspectiva foi comunicada por Ludwig Feuerbach. Em sua Obra A Esséncia do Cristianismo
ele afirma: “O ser absoluto, o Deus do homem ¢é sua propria esséncia”. FEUERBACH,
Ludwig. A Esséncia do Cristianismo. S8o Paulo: Papirus, 1997. p.47. Aprofundando ainda
mais sua teoria da projecdo L. Feuerbach diz o seguinte:

A consciéncia de Deus é a consciéncia que o homem tem de si mesmo, o0 conhecimento
de Deus é o conhecimento que o homem tem de si mesmo. Pelo Deus conheces o
homem e vice-versa pelo homem conheces o seu Deus; ambos sdo a mesma coisa. O
que € Deus para 0 homem €é 0 seu espirito, a sua alma e o que é para 0 homem seu
espirito, sua alma, seu coracdo, isto € também o seu Deus: Deus € a intimidade
revelada, o pronunciamento do Eu do homem; a religido é uma revelagdo solene das
preciosidades ocultas do homem, a confissdo de seus mais intimos pensamentos, a
manifestacdo publica de seus segredos de amor. Ibid., p.55-56.

%12 Designagéo da fenomenologia da religido para o crente de determinada religio.
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A reducio eidética ¢ a busca por essa esséncia do fendmeno. E a tentativa de
ver o fendmeno como o proprio homo religiosus vé. Para isso € necessaria a
epoché, a suspensdo do juizo, dos pressupostos. O socidlogo classico se
aproxima do homem religioso ja pressupondo que a experiéncia do mesmo é
fruto do viver social. O psicologo cldssico pressupde de antemdo ser um
resultado da psique. O fenomendlogo tentara ndo pressupor nada. A epoché se
constitui, portanto, numa ‘“suspensao intelectual necessaria para tratar dos

fendmenos deixando entre parénteses 0s pressupostos e condicionamentos®”.

Foi a partir da fenomenologia com seu método — como vimos acima — que se

constituiu a fenomenologia da religidao®.

Segundo o professor Antdnio
Gouvéa de Mendonca, a fenomenologia da religido pode ser vista num duplo

sentido: uma ciéncia independente, com suas pesquisas e publica¢des, mas

33 OLIVEIRA, Vitéria Peres de. A Fenomenologia da Religido: temas e questdes sob debate.
In. DREHER, Luis H. A esséncia Manifesta. A fenomenologia nos estudos interdisciplinares
da religido. Juiz de Fora: UFJF, 2003. p. 40.

314 A expressdo fenomenologia da religido foi criada pelo holandés, historiador das religides,
Pierre Daniel Chantepie de la Saussaye (1848-1920). Na primeira edi¢do da sua obra Manual
de Histdria das Religifes (1887) usou essa expressdo, entretanto, ndo indicava com a mesma
um novo método, mas apenas uma alternativa terminologica para a chamada “religides
comparadas”. A primeira expressao significativa da fenomenologia da religido como método
cientifico vem do holandés Gerardus van der Leeuw (1890-1950), na sua Fenomenologia da
Religido (1933). Ligado a fenomenologia filosofica de Husserl, Leeuw propde um método de
compreensdo, e nao apenas de descri¢do, da experiéncia religiosa, a partir da analise das suas
linguagens ou meios de manifestacdo dos fenbmenos. Para ele, a meta da pesquisa
fenomenoldégica é atingir a esséncia da religido, esséncia essa que o fenomendlogo aleméo
Gustav Mensching (1901-1978), contemporaneo de Leeuw, definiria como a experiéncia do
encontro com o Sagrado. Cf. Filoramo e Prandi. As Ciéncias das Religides. S&o Paulo: Paulus,
1999. p.43. Apesar de se afastar um pouco da linha filos6fica, van der Leeuw retoma pelo
menos dois conceitos basicos de Husserl: a epoché e a visdo eidética. Outro nome importante
dos estudos de fenomenologia da religido é o fundador da escola fenomenoldgica aleméa de
Marburgo, o iminente Rudolf Otto (1869-1937), que com seu livro O Sagrado (1917) ofereceu
um modelo de analise fenomenoldgica em chave hermenéutica da experiéncia religiosa. E
preciso ainda citar o0 nome de Mircea Eliade (1907-1986). M. Eliade é, sem duvida, um dos
nomes mais citados na fenomenologia da religido. Romeno que se radicou nos Estados Unidos,
M. Eliade tem uma vasta producdo nas diversas areas de estudo da religido. No ambito da
América Latina merece destague o nome de José Severino Croatto (1930-2004).
Fenomendlogo da religido, além de grande exegeta, J.S.Croatto escreveu a partir da Argentina
uma das mais completas obras de Introducdo a fenomenologia da religido. Nela ele faz a
seguinte observagdo: “Aplicada a(s) religido(Ges), a fenomenologia ndo estuda os fatos
religiosos em si mesmos (o que é tarefa da historia das religides), mas sua intencionalidade
(seu eidos) ou esséncia. A pergunta do historiador é sobre quais sdo os testemunhos do ser
humano religioso, a pergunta do fenomendlogo é sobre o que significam. Nao o que significam
para o estudioso, mas para o homo religiosus, que vive a experiéncia do sagrado e a manifesta
nesses testemunhos ou fendmenos”. CROATTO, José Severino. As Linguagens da Experiéncia
Religiosa. Uma Introducdo a Fenomenologia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2001. p.25.
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também como um método que faz uso de principios proprios>™. Aqui
assumimos a perspectiva da fenomenologia da religido como método de
pesquisa e, enquanto tal, um “estudo das coisas em seus aspectos observaveis,
contrapondo-se & sua causalidade®® Ou seja, é o estudo das causas religiosas

através da observacao das suas manifestagdes.

Utilizando uma analogia, a andlise fenomenologica é como o trabalho do
arqueologo. A partir de uma pequena evidéncia que aparece no solo, ele escava
até descobrir grandes fdsseis escondidos sob os seus pés. Os fenémenos ou
manifestacoes religiosas sdo apenas pequenas evidéncias que se mostram. Cabe
ao fenomendlogo intuir através delas até alcancar o seu significado mais
profundo. Detras de cada fendmeno ha uma idéia, um significado. E essa idéia
que a fenomenologia procura compreender. No caso da fenomenologia da
religido, o que o fendmeno religioso revela e esconde ao mesmo tempo é a

idéia do sagrado.

Em suma, a fenomenologia da religido estuda os fendmenos religiosos a partir
de sua intencionalidade, pergunta pelo significado do fato religioso para o
homo religiosus. “A fenomenologia parte necessariamente dos fendomenos
religiosos (fatos, testemunhos, documentos), contudo, explora especificamente
seu sentido, sua significacdo para o ser humano especifico que expressou ou

expressa esses mesmos fendmenos religiosos® .

A base, ou ponto de partida da fenomenologia da religido em sua acao
epistemoldgica € a experiéncia do sagrado que pode ser comunicada
exclusivamente pelo sujeito que a fez. Assumindo a experiéncia como forma
basica de aquisi¢do de conhecimento, nada chega ao nosso intelecto sem causar
uma experiéncia pessoal, quer seja empirica ou existencial. Assim sendo, a
religiosidade esta intimamente relacionada com a experiéncia, no caso, com o

sagrado. Se referindo a um contexto cristdo, Waldomiro Piazza afirma que “a

315 MENDONCA, Antonio Gouvéa. Fenomenologia da Experiéncia Religiosa. In: CASTRO,
Dagmar Silva Pinto de & Outros. Fenomenologia e Andlise do Existir. Sdo Bernardo do
Campo: UMESP, 2000. p.142.

316 pADEM, Wiliam. Interpretando o Sagrado. S&o Paulo: Paulinas, 2001. p.135.

317 CROATTO, José Severino. As Linguagens da Experiéncia Religiosa. Uma Introducéo a
Fenomenologia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2001. p. 25.
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esséncia da experiéncia religiosa ¢ o encontro do homem com Deus®®”.

Generalizando esse raciocinio, podemos entdo dizer que a experiéncia religiosa

consiste no encontro do homem com o sagrado®®.

Na perspectiva da fenomenologia da religido deve-se afirmar a
“irredutibilidade do fendmeno religioso®”®”. Ou seja, “ndo & possivel reduzir o
fendmeno religioso a qualquer outra coisa, ndo € possivel afirmar que a religiao

. 321
‘nada mais é que...”™”

. Aldo Natale Terrin explicita bem o conceito de
irredutibilidade da religido no interior da fenomenologia afirmando a sua

importancia e necessidade de preservacéo.

A autonomia e a especificidade da religido e da experiéncia religiosa que a
sustentam sdo o bem precioso que deve ser preservado contra todas as
tendéncias reducionistas e sdo, a0 mesmo tempo, uma conquista alcancada

mediante um esfor¢o de identificagdo e “simpatia” com aquele que cré, com

quem vive certa religido®?.

Identificacdo e simpatia com o homo religiosus séo os tracos que norteiam o
fenomendlogo da religido diante da expressdo da experiéncia com o sagrado
narradas por aquele. Nesse sentido a epistemologia que dai emerge ndo se
confunde com qualquer ranco racionalista, sobretudo com teses positivistas que

afirmam a neutralidade do sujeito frente ao seu objeto®?®. A simpatia ndo

318 p|AZZA, Waldomiro Octavio. Introducdo & Fenomenologia Religiosa. Petrépolis: Vozes,
1983. p.106.

% Rudolf Otto analisa a experiéncia religiosa afirmando que a mesma tem por agente o
sagrado, que se manifesta como um “mistério tremendo e fascinante” Cf. OTTO, Rudolf. O
Sagrado: os aspectos irracionais na nogéo do divino e sua relacdo com o racional. Petrépolis:
Vozes. Sdo Leopoldo: Sinodal/EST, 2007. p 44. Mistério porque é algo maravilhoso, que
transcende a compreensdo do homem, totalmente outro; tremendo porque é uma poténcia
estranha, que se impde de forma absoluta; e fascinante porque desperta curiosidade, causa
fascinio. Ou seja, a experiéncia religiosa se da quando o homem entra em contato com o
sagrado e isso lhe causa um sentimento de estado de criatura, enchendo o seu ser de perguntas,
terror e admiragéo. Cf.ibid., p. 37-43

20 Cf. OLIVEIRA, Vitéria Peres de. A Fenomenologia da Religido: temas e questdes sob
debate. In. DREHER, Luis H. A esséncia Manifesta. A fenomenologia nos estudos
interdisciplinares da religido. Juiz de Fora: UFJF, 2003. p. 46-48.

%21 TERRIN, Aldo Natale. Introducéo ao estudo comparado das religides. Sdo Paulo: Paulinas,
2003. p.23.

%2 |pid.

2 Aldo Natale Terrin reflete sobre a tensdo que a fenomenologia da religido, com seu
principio de simpatia com aquele que pode e deve narrar sua prdpria fé, vive com outros
métodos cientificos que também se propde analisar o fendmeno religioso. A.N. Terrin afirma o
seguinte:
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permite neutralidade, antes, ela conduz o conhecimento a inalienavel condicédo
de circunscricdo e de subsequente enfraquecimento no que diz respeito as
abordagens que em nome de proposicdes universais se rendem a infertilidade

existencial e académica da pura abstracao.

Até aqui vimos: 1) o que é a fenomenologia enquanto método cientifico, 2) os
principais elementos que a constituem como tal, 3) a afirmacdo deste método
no estudo do fenémeno religioso e, 4) quanto esta fenomenologia da religido
valoriza a experiéncia do sagrado como foco irredutivel de toda a sua acdo
epistemoldgica. Agora, portanto, faz-se necessério aprofundar a concepcao de
experiéncia religiosa subjacente ao método e discurso da fenomenologia da

religido. Para isso nos guiaremos pela reflex&o de José Severino Croatto®.

J.S. Croatto, em sua obra As Linguagens da Experiéncia Religiosa, dedica um
grande espaco (todo o segundo capitulo) para a discussdo acerca das estruturas

da experiéncia religiosa®?®

. Logo na introdugdo ele afirma que “mesmo que a
finalidade da vivéncia religiosa seja transcendente, trata-se de uma experiéncia
humana, prdpria do ser humano e condicionada por sua forma de ser e pelo seu
contexto histérico cultural®®®”. Notemos que ndo se trata de uma redugdo da
experiéncia religiosa a condicdo de experiéncia humana de carater
psicolégico®”’, mas, de perceber que a experiéncia do sagrado s6 pode ser
realizada pelo ser humano enquanto tal, circunscrito em seu horizonte

historico-cultural.

A objecdo que se faz amiude a fenomenologia é que, por estar comprometida demais
com o sentido e o valor da experiéncia religiosa, ndo tem mais condi¢des de fazer
“ciéncia”. O problema, contudo, é ver se para fazer ciéncia ¢ necessario o
distanciamento do objeto e, mais ainda, se é possivel uma relacdo com o objeto de
estudo que nao implique algum pressuposto, alguma maneira de antecipar e orientar o
sentido da pesquisa, até mesmo a pesquisa cientifica. TERRIN, Aldo Natale.
Introducdo ao estudo comparado das religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2003. p.24.

24 CROATTO, José Severino. As Linguagens da Experiéncia Religiosa. Uma Introdugdo &
Fenomenologia da Religi&o. Sao Paulo: Paulinas, 2001.

%25 Cf.ibid., p.41-79.

326 |hid., p.41.

%27 De uma experiéncia do humano com ele mesmo, ou como diria Ludwig Feuerbach: “O que
é Deus para 0 homem € o seu espirito, a sua alma e 0 que é para 0 homem seu espirito, sua
alma, seu coragdo, isto é também o seu Deus”. FEUERBACH, Ludwig. A Esséncia do
Cristianismo. S&o Paulo: Papirus, 1997. p.55.
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J.S. Croatto propGe que para entender a experiéncia do sagrado narrada pelo
homo religiosus, é necessario antes de qualquer coisa, conhecer o homo
sapiens e demens®?® onde se realiza a experiéncia humana enquanto tal. Ndo
sdo dois o homo religiosus e o homo sapiens/demens, antes, um Unico ser,
capaz de fazer a multiplicidade das experiéncias humanas, dentre elas aquela
que é possivelmente a mais radical, a experiéncia com o sagrado. Exatamente
por isso, antes de tratar da experiéncia do sagrado, J.S. Croatto trata da
“experiéncia humana quanto tal®*®, estabelecendo para isso uma dupla
caracterizacdo desta experiéncia: a) a experiéncia humana como vivéncia

relacional, b) a experiéncia humana como vivéncia individual.

A experiéncia que o ser humano tem da existéncia, de sua condicdo de ser-no-
mundo, tanto no que tange ao horizonte natural quanto sobrenatural, se realiza
dentro das estruturas proprias da vida social em suas mais diversas
representacdes. Isso indica que tais experiéncias se constituem de forma
indireta, ou seja, mediadas pelas relaces que o ser humano estabelece com as
instancias da realidade e que em Ultima analise constréem sua humanidade. No
que diz respeito especificamente a experiéncia do sagrado, a experiéncia
indireta é o caminho comum®®. N&o obstante existe também a experiéncia

direta, propria da mistica ou dos eventos originantes das religides.

Na perspectiva da experiéncia humana em sua condicdo de vivéncia relacional,
nos limitamos a reflexdo acerca da experiéncia indireta, mediada pelas
representacdes da realidade externa ao proprio homem. J.S. Croatto mostra que

tal vivéncia se realiza numa triplice dimens2o: “com o mundo (a natureza,

%28 Cf. BOFF, Leonardo. O despertar da &guia. O dia-bélico e sim-bélico na construcéo da
realidade. 13 ed. Petrdpolis: Vozes, 2000. p.157-161.

9 CROATTO, José Severino. Op. Cit. p.41.

%30 Aldo Natale Terrin, tratando da tematica da experiéncia direta e indireta com o sagrado, diz
o seguinte: “A experiéncia indireta de Deus é a Unica possivel na condicdo humana e é uma
experiéncia que passa pelos sinais, simbolos, mediacfes véarias que estdo vivas dentro das
religides e que sdo encontradas na cultura de um povo” TERRIN, Aldo Natale. Introdugéo ao
estudo comparado das religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2003. p.79. Embora afirmando o lugar da
experiéncia indireta como o lugar comum da experiéncia do sagrado, A.N. Terrin percebe a
possibilidade da experiéncia direta. Ele afirma: “Trata-se de experiéncias excepcionais que
estdo na origem das religibes ou constituem 0s momentos mais importantes de sua
consolidacdo”. Ibid.
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avida e o que a realidade oferece)®*™, “com o outro individuo®**’ e, com o

grupo humano (todo ser humano esta socializado, de uma forma ou de outra,

em diferentes niveis)®*”.

Contudo, além da face relacional da experiéncia humana, ha também uma face
individual. Cada ser humano constréi um projeto de vida que procura realizar

334

durante sua existéncia®". Como prop6e J.S. Croatto:

Em tudo o que deseja e faz, o ser humano manifesta que ndo é um ser pleno:
deve crescer biologicamente, aprender intelectualmente, preparar-se para tudo,
buscar metas, melhorar a salde, aspirar a uma vida melhor, reiniciar uma e
outra vez caminhos novos; ainda na véspera da morte, sente que tem de fazer

algo para ser o que ainda ndo é. E um ser que esta sempre em busca. Essa é a

caracteristica fundamental do ser humano®.

Essa condicdo de ndo plenitude a que o ser humano se encontra
inescapavelmente ligado, gera nele uma consciéncia marcada profundamente
por alguns tracos: o primeiro deles aponta para as necessidades especificas da

vida (necessidades fisicas, psiquicas, socioculturais)®®

, que realizadas em
maior ou menor grau tém direto influxo sobre a experiéncia que esta ou aquela
pessoa tera da realidade. O segundo traco € a consciéncia de limitacdo diante
da vida que assola todo e qualquer ser humano. Tal consciéncia de limitagéo se

manifesta de forma triplice®’.

Em primeiro lugar estd a limitagdo da fragmentacgdo: “o bem, a felicidade, o
descanso, o dinheiro etc., s6 se pode ter parcialmente, em fragmentos, nunca
em uma totalidade plenificante®*®”. Em segundo est4 a limitagdo da finitude:
‘ha limites em todas as coisas, até mesmo na propria vida [...]. Parece, que a
finitude da vida opbe-se a uma infinitude do sofrimento. Dai a ansiedade

existencial gerada e da qual a vivéncia religiosa vem socorrer®*®”. Em terceiro

31 CROATTO, José Severino. Op. Cit. p.41.
332 |bid.

333 |bid.

334 Ct.ibid., p.42.

3% |bid.

%36 |bid., p.42-43.

337 Ct.ibid., p.43.

%38 |bid., p.43.

%39 |bid.
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a limitacdo da falta de sentido de muitas experiéncias vitais: “o trabalho
alienante ¢ um exemplo, como sdo também a morte, a dor ou uma vida

‘Vazia’340”.

O que faz com que o ser humano sinta com tanta agudeza estes tracos, € sua
tendéncia a totalidade. No horizonte esta o infinito, porém, no chdo pedregoso
do caminho estdo as limitacdes. Superar os limites rumo ao horizonte que
teima em ndo se aproximar o suficiente, constitui-se na u-topia de todo o
humano. Estabelece-se, pois, uma tensdo continua que em UGltima analise faz
surgir o desejo de “salvacdo”, tanto em suas representagdes religiosas, quanto
nas propostas socio-politicas. Como observa J.S. Croatto: “Da-se, portanto,
uma tensdo dialética entre o desejo e sua realizacdo que, como nunca € plena,
engendra um novo desejo e uma nova tensdo. O ser humano &, na realidade,
‘menos’ do que deseja ser; mas é sempre, no desejo, um ‘mais’ que ndo chega

a se concretizar por inteiro®*>.

E exatamente nesse contorno da experiéncia humana enquanto tal que se
realiza a experiéncia do sagrado®*. Neste sentido acompanhamos a aplicacio
da dupla caracterizacdo da experiéncia humana (como vivéncia relacional e,
como vivéncia individual), como propBe J.S. Croatto, para a analise da

experiéncia — ainda humana — do sagrado.

Com relacdo a condi¢do relacional da experiéncia, ela tem “uma grande

3% A medida que a

influéncia na °‘socializagdo’ da experiéncia religiosa
experiéncia do humano enquanto tal acontece nos contornos da relacionalidade,
a experiéncia do humano com o sagrado sé podera ocorrer nos limites de tal

contorno®*. J.S. Croatto, partindo do pressuposto que experiéncia humana

0 |pid.

¥ bid., p.44.

%42 Segundo afirma Paul Tillich “a experiéncia religiosa da-se na experiéncia geral; elas podem
ser diferenciadas, mas ndo separadas®*?”. TILLICH, Paul. Teologia Sistematica. 5 ed. Sdo
Leopoldo: Sinodal, 2005. p.56.

3 CROATTO, José Severino. Op. Cit. p.42.

4 Contudo, para ressalvar a condicdo humana da experiéncia do sagrado ele acrescenta:
“considerando, entretanto, que a experiéncia religiosa continua humana, seu resultado sera
limitado a realidade e, por isso, serda sempre objeto de um desejo e de uma busca incessante,
sem fim”. Ibid., p.45.
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enquanto tal compreende a relacdo com o mundo, com o outro individuo e,
com o grupo humano, amplia ainda mais a dimensé&o relacional da experiéncia
do sagrado afirmando que esta “relaciona também a realidade humana com o

transcendente®*”.

Com relacdo a condicdo individual da experiéncia humana (com seus dois
tracos: a consciéncia das necessidades especificas da vida e, a consciéncia de
limitacdo diante da existéncia — esta em sua triplice manifestacdo: limitacdo da
fragmentacdo, a limitacdo da finitude, limitacdo da falta de sentido), seu

influxo sobre a experiéncia do sagrado é igualmente inequivoca.

No caso da consciéncia das necessidades (fisicas, psiquicas e socioculturais)
podemos observar como no @mbito da experiéncia do sagrado as respostas séo

oferecidas. No caso das necessidades fisicas “milagres, cura, comida ou bebida

milagrosa, ressurreicao ...>**”; para as necessidades psiquicas, “a paz, o gozo da

, . v~ , . . 347
‘gloria’ ou visdo de Deus, estados misticos, amor plenificante...”™"”;

respondendo as necessidades socioculturais, “uma nova ordem social, a

libertagdo como acéo divina na historia, a irrupgdo de um mundo novo...**®”,

J4 no que tange a consciéncia de limitagdo, “o ser humano soube ‘imaginar’,

em todos os tempos, maneiras de superar suas limitagdes recorrendo ao

sagrado®*®”.

O homo religiosus conseguiu passar do fragmentario ao
totalizador, e isso fica bastante evidente nos varios escritos sagrados, segundo
J.S. Croatto “o bem, a felicidade, o descanso sdo descritos nos textos religiosos

como plenificantes®*®”

. Quanto a limitagdo da finitude, a melhor resposta
apresentada pela experiéncia do sagrado é a promessa do eterno®' em suas

mais diversas configuracOes. A respeito da limitagdo posta pela falta de sentido

5 |bid., p.44.
3% |bid., p.45.
7 1bid.

8 bid.

9 1bid.

0 1hid.

%L Cf.ibid.
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que invade a experiéncia humana, a experiéncia do sagrado articula poderosas

respostas: esperanca, providéncia, intervencio divina séo algumas delas®?.

O ser do humano — como forma de ser-no-mundo — e o sagrado, Sao
conhecidos através da experiéncia mediada que o ser humano realiza enquanto
tal. Humano e sagrado estdo para a experiéncia como as duas faces de uma
moeda. Porque e como o humano tem experiéncia com sua condi¢do, pode
também fazer experiéncia com o que ou quem lhe € o fundamento. Esta € uma
das mais importantes contribuicdes da fenomenologia da religido. Além disso,
o movimento feito pelo fenomendlogo da religido, de trazer para o centro da
sua acdo epistemoldgica o homo religiosus, confere ao mesmo tempo a
profundidade e a extensdo que este método cientifico possui frente a
problematica do desvelamento do sagrado, bem como do conhecimento da
realidade a partir dai.

Vale a pena ressaltar ainda, acerca desta profundidade e extensdo, que a
primeira é realmente profunda, ou seja, a partir da expressdo de quem faz a
experiéncia do sagrado — o homo religiosus — se pode mergulhar sempre mais

profundamente no oceano do Mistério®>

. Mas, é necessario também dizer, que
guanto a extensdo, o conhecimento serd sempre restrito. Restrito as muitas
circunstancias que traduzem o substantivo abstrato humanitas em substantivo

concreto: 0 homem (homem e mulher).

Tendo fundamentado do ponto de vista filosofico a condicéo epistemoldgica da
experiéncia e, avancado na proposicdo acerca de sua centralidade na
compreensdo das expressdes religiosas a partir da fenomenologia da religido, é
necessaria avancar ainda mais, para enfrentar a relacdo entre experiéncia e

teologia, em sua matriz crista.

%2 Cf.ibid.

%3 Na observagdo de J.S. Croatto “um principio essencial é que o transcendente, nucleo de tal
experiéncia (do sagrado), ndo é captado pelo fenomendlogo, mas pelo homo religiosus”.
CROATTO, José Severino. As Linguagens da Experiéncia Religiosa. Uma Introducdo a
Fenomenologia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2001. p.27.
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2.3.4.

Experiéncia e teologia: a perspectiva da Teologia diante da fé
crista

“Por favor, por favor!” Disse um peixe do mar a um outro peixe: “Vocé que deve ter
mais experiéncia, talvez possa ajudar-me... Entdo me diga: onde posso encontrar a
coisa imensa que chamam de Oceano? Em toda a parte eu o venho buscando sem
sucesso.”

“Mas ¢ precisamente no Oceano que vocé esta nadando”, disse o outro. “Oh... isto?

Mas ¢ pura e simplesmente dgua!” Disse 0 peixe mais jovem, “eu procuro é 0 grande

Oceano!” E 14 se foi nadando, muito desapontado, a buscar noutra parte®*.

Ao iniciarmos essa reflexdo sobre a experiéncia nos limites da teologia se faz
necessario precisar propriamente o que distingue experiéncia religiosa de
experiéncia teoldgica. Essa tarefa tem como proposito central circunscrever
aquilo que seria o préprio da teologia. Com isso estamos dizendo que ha uma

tarefa especifica que cabe inalienavelmente a teologia.

De forma sintética afirmamos: a diferenca entre experiéncia religiosa e
experiéncia teoldgica € que esta ousa nomear 0 Sagrado e sua presenca,

chamando-o “Deus”.

Essa é, portanto, uma diferenca substantiva. A experiéncia teoldgica parte do

dado colocado pela experiéncia religiosa®®: “h4a uma presenca a ser

%4 MELLO, Anthony. O canto do passaro. Contemplar a Deus em todas as coisas e todas as
coisas em Deus. 11 ed. S8o Paulo: Loyola, 2003. p.22.

%5 para uma introducdo ao histérico da relacéo entre teologia e experiéncia algumas obras
podem ser muito Uteis. Para essa tematica no interior da tradi¢do protestante sdo notdrias as
obras de Paul Tillich. Entre todas destacamos as seguintes: PAUL. Tillich. A coragem de ser.
Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976. Nesta obra P. Tillich trata especificamente do tema da
experiéncia e teologia no sexto capitulo intitulado Coragem e transcendéncia (a coragem de
aceitar a aceitagdo) pp. 119-145. Destacam-se ai 0s topicos sobre a experiéncia mistica e,
sobre o encontro divino-humano e a coragem de ser. PAUL. Tillich. Dindmica da fé. 6 ed. Séo
Leopoldo: Sinodal, 2001. Destaca-se nessa obra a definicdo Tillichiana sobre a fé (aquilo que
nos toma incondicionalmente), sobretudo na abordagem feita no primeiro capitulo (O que é fé)
pp. 5-23. PAUL. Tillich. Hist6ria do pensamento crist&o. 2 ed. Sdo Paulo: ASTE, 2000. Sendo
a primeira parte de um curso de historia da teologia, nesta obra P. Tillich trata do tema da
experiéncia e da teologia, tanto para afirmar sua presenca, quanto para denunciar momentos de
auséncia. Sua abordagem sobre a Patristica (pp. 38-142), a exposicéo sobre alguns movimentos
teoldgicos medievais — Joaquim de Fiori, misticismo germanico — (pp. 182-186; 205-206)
destacam sobremaneira a forte presenca de tal relacdo. PAUL. Tillich. Perspectivas da teologia
protestante nos séculos XIX e XX. 2 ed. Sao Paulo: ASTE, 1999. Nesta obra merece destaque,
sobretudo os capitulos dois e trés onde P. Tillich trata os temas “O iluminismo e seus
problemas” e “Reagdo classico-romdntica contra o iluminismo”. pp. 56-151. Contudo, é em
sua Teologia Sistematica que P. Tillich fara uma sintese bastante significativa do histérico da
relacdo experiéncia/teologia/revelacdo na tradicdo protestante. No tdpico intitulado
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“Experiéncia e teologia sistematica” pp. 56-62, P. Tillich expde a importancia da categoria
experiéncia para a teologia sistematica, bem como a variacdo conceitual que tal categoria
sofreu ao longo do tempo. Desde as influéncias da escola fransciscana sobre o pensamento da
Reforma, passando pela grande contribuicéo dada a essa tematica por Friedrich Schleiermacher
(SCHLEIERMACHER, Friedrich. Sobre a Religido. Sdo Paulo: Novo Século, 2000), até a
concepcao esposada pelo conversionismo tipico do movimento evangelical Norte-Americano,
P. Tillich faz uma exposicdo de enorme importancia para a clarificacdo dessa tematica. PAUL.
Tillich. Teologia Sistematica. 5 ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2005. Além das obras de P. Tillich,
vale a pena mencionar ainda outras obras de carater mais sistematico de importantes teélogos
protestantes. RAMM, Bernard. Revelacdo Especial e a Palavra de Deus. Sdo Paulo: Fonte
Editorial, 2004. Nesta obra o renomado professor do Seminario Teoldgico Batista da Califérnia
destina o capitulo sexto da terceira parte (pp. 135-150) a discusséo sobre A revelacdo em forma
de linguagem, salientando entre outros aspectos a importancia da experiéncia para a teologia da
revelacdo. BRUNNER, Emil. Teologia da crise. S&o Paulo: Novo Século, 2000. Neste pequeno
texto E. Brunner, idealizador da teologia da crise (ou Neo-ortodoxia como ficou conhecida)
junto com Karl Barth, reflete sobre A questdo da Verdade no contexto da teologia da
Revelacdo (pp. 41-56) dando importante énfase ao tema da experiéncia. PANNENBERG,
Wolfhart. Fé e Realidade. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2004. W. Pannenberg, um dos mais
importantes tedlogos protestantes do século XX, destina parte desta sua obra a discutir
especificamente o tema da experiéncia. No tdpico intitulado O conhecimento de Deus e a
experiéncia (pp. 86-90) a preocupacdo do autor com tal temética se expressa de forma clara.
Ainda no rol dos grandes te6logos protestantes do século XX, é preciso mencionar aquele que
talvez seja o maior entre todos. MOLTMANN, Jiirgen. Experiéncias de reflexdo teoldgica.
Caminhos e formas da teologia crista. S&o Leopoldo: Unisinos, 2004. Certamente esta ndo é a
Unica obra em que J. Moltmann trata do tema da experiéncia, contudo, aqui esse grande telogo
toma a experiéncia, a partir das suas préprias, para repisar todo o seu trajeto teoldgico. Merece
especial destaque o capitulo quarto: No ‘lugar espagoso’ da Trindade pp. 253-291, onde a
categoria da relacdo, tdo claramente carregada da questdo da experiéncia, ganha status de
centralidade. Ainda de J. Moltmann é excelente a obra Experienze di Dio: speranza, angoscia,
mistica. Brescia: Queriniana, 1981. Uma sintese desse texto estd incluida na obra de:
SECONDIN, Bruno & GOFFI, Tullio. Problemas e perspectivas de espiritualidade. Sdo Paulo:
Loyola, 1992. pp. 307-322.

Para essa tematica no interior da tradi¢do catdlica vale a pena verificar dois estudos
sistematicos organizados por Tullio Goffi e Bruno Secondin sobre a relagdo
espiritualidade/teologia no acento da experiéncia: SECONDIN, Bruno & GOFFI, Tullio.
Problemas e perspectivas de espiritualidade. Sao Paulo: Loyola, 1992. SECONDIN, Bruno &
GOFFI, Tullio. Curso de espiritualidade: Experiéncia, sistematica, proje¢des. Sdo Paulo:
Paulinas, 1993. Na primeira obra destaca-se a primeira parte (paginas 9-161), sobretudo o
capitulo quarto onde os autores Jordan Aumann, Tomas Spidlik, Valdo Vinay e Alfonso M. Di
Nola fazem uma Sintese histérica da experiéncia espiritual. pp. 139-161. Na segunda obra
merece destaque a exposicdo da histdria da experiéncia no interior da tradi¢do Catdlica que faz
Pietro Zovatto no capitulo trés de nome Experiéncia espiritual na Histéria. pp. 113-202.
Contribuicdo significativa encontra-se também na cléassica obra Mysterium Salutis, de forma
especifica em dois dos volumes que discutem a Teologia Fundamental. FEINER, Johannes &
LOEHRER, Magnus. Mysterium Salutis. Compéndio de dogmatica histérico-salvifica —
Teologia Fundamental, 1/2. Petrépolis: Vozes, 1971. FEINER, Johannes & LOEHRER,
Magnus. Mysterium Salutis. Compéndio de dogmatica histérico-salvifica — Teologia
Fundamental, 1/3. 2 ed. Petrdpolis: Vozes, 1978. Uma boa discussdo sobre a tematica é feita
também por: LAFONT, Gislain. Histéria teoldgica da Igreja Catdlica. Itinerario e formas da
teologia. S&o Paulo: Paulinas, 2000. Nesta obra destaca-se especialmente o capitulo segundo
da terceira parte intitulado A razdo e o irracional. Ai o autor exp8e as grandes mudancas que a
teologia catdlica sofreu a partir do século XVIII, sobretudo diante da ascensdo do racionalismo.
Do ponto de vista sistematico vale a pena salientar trés obras em especial: FORTE, Bruno.
Teologia da histéria. Ensaio sobre Revelagdo, o inicio e a consumagao. Séo Paulo: Paulus,
1995. Nesta obra ver o capitulo chamado O Encontro pp. 157-204, onde B. Forte trata a
questdo relacional propria da Revelagdo. SCHILLEBEECKX, Edward. Histdria humana.
Revelagdo de Deus. Sdo Paulo: Paulus, 1994. No Primeiro capitulo, pp. 15-68, E.
Schillebeeckx expBe sua perspectiva acerca de serem as experiéncias humanas o lugar por
exceléncia da revelagdo de Deus. RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé. S&o Paulo: Paulus,
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experimentada...”. Contudo, ndo para nesse dado, o nomeia, mesmo que para
isso tenha que ousar dizer o indizivel. Ousar, portanto, significa que a teologia
tenta nomear o inominavel e, o faz da Unica forma possivel: no recurso

dialético da linguagem, da mediacéo cultural.

A teologia e, mais especificamente o tedlogo, é aquele que diante de uma

presenca que o interpela, ousa perguntar-lhe por seu nome®

, tanto para
qualificar sua experiéncia, quanto para comunica-1a®*’. De tal ousadia derivam
duas posturas ou estratégias discursivas que determinam a propria concepcao

que a teologia tera de sua tarefa®®. Por um lado pode surgir uma postura

1989. Ao longo de toda a primeira parte desta obra K. Rahner pauta a importancia da
experiéncia humana para a teologia a partir de sua classica exposicdo sobre O ouvinte da
Palavra, pp. 37-60.

%% Cf. Exodo 3. 13-15.

%7 Cf. RICOEUR. Paul. Entre filosofia e teologia Il: nomear Deus. In RICOEUR. Paul.
Leituras 3. Nas fronteiras da filosofia. Sdo Paulo: Loyola, 1996. p. 195.

%8 Leonardo Boff reflete com acuidade essa questdo em seu livro Experimentar Deus. A
transparéncia de todas as coisas. Ali L. Boff faz uma importante discusséo sobre as possiveis
armadilhas inerentes ao desafio de criacdo e recriacdo da linguagem no processo de nomeacgao
de Deus. Ele estabelece sua exposicdo a partir de trés momentos onde a linguagem tenta
sistematizar a experiéncia de fé. O primeiro momento ele chama de ‘“saber-imanéncia-
identificacdo” BOFF, Leonardo. Experimentar Deus. A transparéncia de todas as coisas. 3 ed.
Petrdpolis: Vozes, 2002. p.13.Nele, “a palavra esta a servigo do que experimentamos de Deus.
Fixamos uma representacdo. Inicialmente ndo temos ainda consciéncia de que se trata apenas
de uma representagdo daquilo que ndo pode ser representado”. Ibid.

Deus é identificado com os conceitos que dele fizemos. Ele habita nossos conceitos e
nossas linguagens. Elaboramos doutrinas sobre Deus e sobre o mundo divino,
doutrinas que se encontram nos VAarios credos e nos catecismos. Com tal
procedimento tentamos encher de sentido Gltimo e pleno nossa vida. Deus pode ser
encontrado na intimidade do corag&o. Ibid.

O segundo momento, que L. Boff chama de “nao-saber-transcendéncia-desidentificagdo” Ibid.,
14, é caracterizado quando, pela experiéncia de Deus, damo-nos conta da insuficiéncia de todas
as imagens de Deus. Tudo o que dele dizemos é figurativo e simbdlico. Ele esta para além de
todo o nome e deshorda de todo o conceito.

Pode surgir uma teologia da morte de Deus: decreta a morte de todas as palavras
referidas ao divino, porque elas mais escondem do que comunicam Deus. N&o
sabemos mais nada; desidentificamos Deus das coisas que dizemos dele. Por ai
entendemos o lema dos mestres zen: “Se encontrares Buda, mata-0”. Se encontrares
Buda, ndo é o buda — é apenas sua imagem. Mata a imagem para estares livres para o
encontro com o verdadeiro Buda. Ibib., p. 15.

Logo apds este momento transitorio de relativizagdo de um discurso teolégico cristalizado, L.
Boff diz que:

Num terceiro momento da experiéncia de Deus, reabilitamos as imagens de Deus.
Apos té-las afirmado (A), té-las negado (B), agora criticamente nos reconciliamos
com elas. Assumimo-las como imagens € ndo mais como a prdpria identificacdo de
Deus. Compreendemos que nosso acesso a Deus s6 pode ser feito através das
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conceitual-univoca, que a partir de procedimentos especulativos arrogue para si
a condicdo de qualificar univocamente a experiéncia que tem da presenga do
Sagrado. Desta forma aconteceria uma identificacdo da experiéncia da presenca
com a propria presenca. A nomeacdo dessa presenca passaria a corresponder

exatamente a esta em toda a sua espessura.

Outra postura possivel diante da emergéncia da experiéncia de tal presenca é a
simbolico-polifénica. A teologia e o proprio tedlogo sabem-se diante do
mistério desvelado, ousam nomeé-lo, ndo obstante reconhecem que essa é uma
tarefa que se faz sempre de forma inacabada, fragil, aberta. Ou seja, sem
sandélias nos pés®™°. Nesse caso, tanto a experiéncia em si quanto sua
comunicacdo sdo carregadas da consciéncia de assimetria que ha entre a
presenca e a possivel experiéncia com esta. Se a postura conceitual é geradora
de univocidade discursiva, a postura simbdlica é francamente aberta a

expressividade polifonica.

Atento para as discussdes sobre posturas e estratégias discursivas no processo
de nomeacdo das experiéncias teoldgicas judeu-cristds originarias, Paul
Ricoeur®® em seu artigo “Entre filosofia e teologia II: nomear Deus” faz a

seguinte observacao:

imagens. Comegamos a sabored-las porque estamos livres diante delas. Elas sdo
andaimes, ndo a construcéo, e as acolhemos como andaimes. Ibid., p. 15-16.

%9 Cf. Exodo 3. 5.

%0 Na perspectiva das estratégias discursivas frente a complexa tarefa de nomear Deus Paul
Ricoeur faz uma extensa exposi¢do sobre as possiveis formas de discursos disponiveis a
teologia, a saber: RICOEUR. Paul. Ensaios sobre interpretacdo biblica. Sdo Paulo: Fonte
Editorial, 2004. 69-89. Nesta obra P. Ricoeur apresenta as seguintes formas de discurso:
Profético, Narrativo, Prescritivo, Sapiencial e Hinico. Esta exposi¢cdo € mais informativa do
que propositiva, como de fato é todo o livro. Contudo serd em outra obra que esse autor fara a
proposicdo do discurso narrativo como a forma mais adequada de nomear Deus. RICOEUR.
Paul. A hermenéutica biblica. Sdo Paulo: Loyola, 2006. p. 133-302. A este propdsito P.
Ricoeur afirma:

Meu ensaio é consagrado principalmente as dificuldades que uma teologia narrativa
esta condenada a enfrentar. Mas eu ndo embarcaria em uma tarefa aparentemente
contraria ao fim procurado se ndo estivesse convencido de que vale a pena reconstruir
a teologia sobre uma base narrativa.

Finalmente, partilho de suas recusas e de suas suspeitas: a recusa de uma teologia
puramente especulativa, que esvaziaria de seu discurso toda referéncia as narrativas
sobre Israel, Jesus e a Igreja primitiva; a recusa de uma teologia de orientacdo moral,
que sb reteria 0s ensinamentos atemporais de um monoteismo ético; alem disso (e
desses trés pontos esse é o mais delicado), uma antipatia por uma teologia existencial
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A nominacdo de Deus nas expressdes originarias da fé ndo é simples, mas
maltipla. Ou antes, ela ndo é monocodrdia, mas polifonica. As expressdes
originarias da fé sdo formas complexas de discurso sdo tdo diversas quanto
narracdes, profecias, legislagdes, provérbios, preces, hinos, formulas
litrgicas, escritos sapienciais. Essas formas de discurso nomeiam Deus todas

juntas. Mas elas o nomeiam diversamente®”.

Nomear Deus a partir de uma postura discursiva simbélico-polifonica constitui
antes de tudo voltar-se a experiéncia mesma da presenca de Deus, ndo tanto as
palavras fixadas que decorrem de tal experiéncia. P. Ricoeur afirma acerca
desta questdo que “é preciso dizer que nomear Deus ¢ em primeiro lugar um
momento de confissdo narrativa. E na ‘coisa’ contada que Deus ¢ nomeado.

Isso contra certa énfase das teologias da palavra que observam apenas

36255

acontecimentos de palavra®™”’. Contornando ainda mais a precedéncia da

experiéncia no processo de nomeacado de Deus P. Ricoeur afirma:

Um texto é primordialmente um anel em uma corrente comunicativa: em
primeiro lugar, uma experiéncia de vida é levada & linguagem, torna-se
discurso; depois, o discurso se diferencia em fala e em escrita [...] a escrita,
por sua vez, € restituida a fala viva por meio dos diversos atos do discurso que
reatualizam o texto. A leitura e a pregacdo sdo atualizagdes desse tipo na fala
da escrita. Um texto é, sob esse ponto de vista, como uma partitura musical
gue pede para ser executada (alguns criticos, reagindo contra 0 excesso do
texto em si, chegam até mesmo a dizer que € o “leitor no texto” que completa
0 seu sentido, por exemplo ao completar as suas lacunas, resolvendo as suas
ambiglidades, até mesmo corrigindo a sua ordem narrativa ou

argumentativa)®®,

A primazia do voltar-se a experiéncia de Deus no processo ousado de nomeéa-lo

reforca a postura discursiva teoldgica simbolico-polifénica em seu estado de

indiferente a dimensdo histérica, que estaria exclusivamente atenta a irrup¢do da
palavra no instante da decisdo da fé. Aceito igualmente as afirmagdes que
subentendem essas recusas. Primeiro, o discurso teolégico, por conceitual que possa e
deva ser, s6 pode elaborar o horizonte de significagdo implicito as narracfes e
simbolos constitutivos das tradi¢Bes judaica e cristd. Segundo, se o discurso teolégico
ndo consiste em extrair generalidades sem substancia das narracfes relatadas pelas
Escrituras, deve destacar a inteligibilidade imanente as narrativas contadas, a partir de
nossas proprias historias e narrativas individuais e comunitarias. Finalmente, em
contraste com uma teologia existencial que exalta o instante da decisdo, uma teologia
narrativa leva em conta a longa duracdo de uma histéria de muitos milénios, tal como
esta concentrada nos dois Testamentos. RICOEUR. Paul. A hermenéutica biblica. Sao
Paulo: Loyola, 2006. p. 285- 286.

%1 RICOEUR. Paul. Entre filosofia e teologia I1: nomear Deus. In RICOEUR. Paul. Leituras
3. Nas fronteiras da filosofia. S&o Paulo: Loyola, 1996. p. 190.

%2 Ipid., p. 191.

%3 1pid., p. 184.
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inacabamento e abertura. Mais uma vez P. Ricoeur observa que “O referente
‘Deus’ ndo ¢ apenas o indicador do pertencimento mutuo das formas
originarias do discurso da fé, ele também é o seu inacabamento. Ele é a sua

visada comum e o0 que escapa a cada uma delas>**”.

Como na epigrafe de Anthony de Mello, o proprio da tarefa teoldgica frente a
possivel experiéncia da desvelada presenca do Real € dizer como o0 peixe mais
experiente: “Mas ¢ precisamente no Oceano que vocé estd nadando®®”. Esta
ousadia de nomear coloca ao fazer teol6gico sua mais radical tarefa: fazer
discernimento junto a comunidade que pergunta, mesmo sem palavras precisas:
“Por favor, por favor!” Disse um peixe do mar a um outro peixe: “Vocé que
deve ter mais experiéncia, talvez possa ajudar-me... Entdo me diga: Onde posso

encontrar a coisa imensa que chamam de Oceano?*®°.

Tendo feito, portanto, uma distin¢do preliminar entre experiéncia religiosa e
experiéncia teoldgica, sobretudo no sentido de afirmar o préprio da experiéncia
teoldgica, bem como a postura ou estratégia discursiva que orienta toda nossa
argumentacdo, é preciso avangar em nossa temética. Para tanto nos propomos a
fazer um percurso do universal revelado no conceito de Sagrado (préprio da
fenomenologia da religido), ao particular desse Sagrado nomeado Deus pela
teologia no interior da fé cristd. Para tanto daremos os seguintes passos: 1)
exposicdo da centralidade da experiéncia para a teologia da revelacéo; 2) o
apice da centralidade da experiéncia para a teologia da revelacdo expressado na
encarnacao, bem como a expressividade relacional que episddio apical oferece

a teologia da revelacdo.

Antes, porém, de entrarmos diretamente na discussdo sobre a centralidade da
experiéncia para a teologia da revelacdo, faz-se necessario mostrar a intima
relacdo entre a presenca de Deus — j& nomeado no interior da teologia crista — e

experiéncia como expressdo de cognoscibilidade humana. Relagéo esta que se

%4 Ibid., p. 195.

%5 MELLO, Anthony. O canto do péassaro. Contemplar a Deus em todas as coisas e todas as
coisas em Deus. 11 ed. S8o Paulo: Loyola, 2003. p.22.

3% 1pid.
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realiza de forma pujante na pds-modernidade. Para isso consideraremos

algumas contribuicdes de Andrés Torres Queiruga®®’

“De fato, Deus esta presente em toda a realidade, aberto a experiéncia

religiosamente cognoscitiva do homem3®”,

Desta forma A.T. Queiruga
sintetiza a intima relacdo que ha entre Deus e 0 humano. Deus é presenga e 0
ser humano, como ser de abertura, pode fazer experiéncia de tal presenca. Alias
— e essa é a tese dessa obra de A. T. Queiruga — esse humano so6 sera pleno em
sua humanidade no acolhimento da revelagdo, da mesma forma que tal
revelacdo s pode ser justamente compreendida na dindmica da realizagdo

plena do humano.

A perspectiva esposada por A.T. Queiruga é ampla e profunda. Sua amplitude
consiste em dizer que Deus ¢ presenca em “toda a realidade”. Sobre isso ele
afirma: “O divino ¢ sempre experimentado como ‘transcendéncia ativa’, que
sai — por propria iniciativa — ao encontro do homem; e, por isso, toda a religido
se considera, enfim, revelada®®®”. J4 sua profundidade jaz na proposi¢do de que
Deus “estd aberto a experiéncia humana”. Aqui ha uma importante questdo a
ser trabalhada: esta abertura de Deus a profundidade experiencial do humano,
presente, sobretudo na vivéncia religiosa, deixou de ser conatural e espontanea
em fungdo da ascensdo do movimento critico da reflexdo ao estado ultimo da
evolucdo da cognoscibilidade humana®®. Aprofundou-se desta forma a
distincdo entre o Deus da filosofia e o Deus da religido. O primeiro é
“analisado ou deduzido como objeto do pensamento critico®”™”. O segundo &

“yivenciado espontaneamente como Sujeito ativo®'”.

Do ponto de vista filoséfico e teoldgico judaico, Martin Buber reflete essa

mesma questdo da sequinte forma:

%7 Essas consideragbes serdo nesse momento bastante pontuais, j4 que trataremos do
pensamento de Andrés Torres Queiruga ao longo de todo o quarto capitulo.

%%8 QUEIRUGA, Andrés Torres. Repensar la revelacion. La revelacion divina en la realizacion
humana. Madrid: Editoria Trotta, 2008.. p. 194.

%9 |hid., p. 149.

370 Cf. QUEIRUGA, Op Cit. p. 195.

1 1pid., p. 149.

372 |bid.
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A religido, mesmo que o “Incriado” ndo seja expresso com a boca nem com a
alma, fundamenta-se na dualidade Eu-Tu; a filosofia, mesmo quando o ato
filosofico desemboca em uma visdo de unidade, fundamenta-se na dualidade
sujeito-objeto. A dualidade Eu-Tu completa-se na relagdo religiosa; a
dualidade sujeito-objeto é o que sustenta a filosofia enquanto se faz filosofia
[...] Eu-Tu subsistem gragas a concretude vivida e dentro dessa concretude;
sujeito e objeto, produtos da forca de abstragdo, s6 duram enquanto dura a
abstracao®”.

Falar de experiéncia com a presenca desvelada de Deus é falar, pois em relagdo
ao “Deus da religido”, a relacionalidade e concretude do Eu-Tu. A. T. Queiruga
explicita claramente esse acento no experiencial-relacional-concreto da relacao
com a revelagdo nos seguintes termos: “Enquanto o homem experimenta — em
si mesmo, como natureza ou na historia — a Deus como chegando a ele, como
manifestando-se a ele, est4 tendo a experiéncia radical da revelagdo®’*”. Para
A.T. Queiruga ¢ preciso assumir que “Deus esta realmente presente em todos
0os homens e se revela a eles realmente [...] revela-se a eles sobretudo nas

experiéncias mediadas por suas tradicdes religiosas®’”.

Implicitamente estamos argumentando sobre o transfundo da passagem critica
da razdo instrumental moderna a racionalidade-relacionalidade (raciovitalismo)
pos-moderna. Refletindo especificamente sobre tal passagem A.T.Queiruga

afirma a seguinte compreenséo sobre a teologia:

Nesse sentido, ndo concebo a teologia sendo como decididamente pos-
ilustrada. O que ndo é o mesmo (devo advertir, porque algumas vezes fui
interpretado nessa direcdo) que simplesmente “ilustrada”. Se prestarmos
atencdo, é justamente o contrario! Porque ser pos significa que ndo se pode
retroceder nos desafios, perguntas e perspectivas abertas pelo iluminismo;
porém, bem por isso, impdem-se para nos seguir adiante, sendo lucidamente
criticos com as solugdes iniciais, em grande parte prematuras e carregadas de

uma polémica unilateralidade®”®.

37855

1™ ou “mudanca de paradigma que

Percebendo a “revolugdo epoca

representa 0 pos para a teologia, logo depois de apreciar o pensamento de

%3 BUBER, Martin. O Eclipse de Deus. Consideragées sobre a relagdo entre religido e
filosofia. Campinas: Verus, 2007. p. 32.

¥ QUEIRUGA, Andrés Torres. Op. Cit.. p. 149.

%5 |bid., p. 150-151.

%76 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno. Sao Paulo: Paulus, 2003. p.
22-23.

7 1bid., p. 23.
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Gianni Vattimo como representante de uma “evolugdo filosofica®®”, A.T.
Queiruga afirma: “Para um pensamento responsavel tudo isso deveria
significar antes de tudo e, sobretudo uma sé coisa: a necessidade ineludivel de
enfrentar lucidamente a nova situagdo, buscando um equilibrio atualizado®®®”.
Dando desdobramento ao necessario enfrentamento dessa “nova situacao” A.T.

381

Queiruga trava um contato critico com a pds-modernidade™-, ele tece a

seguinte consideracao:

Existe uma [...] valéncia positiva, que se encontra no fato de ter (a pds-
modernidade) propiciado a percepcdo de novos valores. No ambito do
individual suscitou, ou ao menos ativou, a revalorizacdo do pequeno, a

toleréncia para com o diferente, a desobstrugéo do estabelecido, o0 novo aprego

do corpo, a revitalizagdo da experiéncia®®.

Tornando ainda mais especificas as suas consideracdes sobre a pods-
modernidade em sua relagdo com a religido, sobretudo no sentido de afirmar o
primado da experiéncia, A.T. Queiruga afirma que a “pds-modernidade
‘religiosa’, partindo desta abertura, se difrata em multiplas formas, em busca de
uma vivéncia de fraternidade que abrace todo o real e leve a uma experiéncia

atual do Absoluto®”.

Enfrentando mais propriamente o0 primeiro passo da relacdo
experiéncia/teologia, a saber: centralidade da experiéncia para a teologia da
revelacdo partiremos de uma discussdo de teologia fundamental e de
experiéncia no horizonte p6s-moderno, daremos o contorno da experiéncia em
face da revelacdo de Deus e, como passagem ao segundo passo acima

enunciado (Encarnacdo como 4apice da centralidade da experiéncia para a

378 1bid.
9 Cf. Ibid., p. 25.
%% Ipid., p. 25.

%1 A.T. Queiruga ndo é que poderiamos chamar de um te6logo pés-moderno, contudo seu
pensamento contempla uma critica ao iluminismo e sua epistemologia, bem como percebe 0s
ganhos que a pés-modernidade apresenta para a ciéncia de forma geral e, para a teologia de
maneira especifica. Ndo obstante, ele faga também sérias criticas a uma religiosidade pds-
moderna que caia na sedugdo da “evasdo esotérica e descomprometida, em um apersonalismo
gue tende a regressar as limitagcGes de uma religido meramente cosmica e natural. Nesse caso,
se perderia 0 melhor da modernidade, convertendo-se em restricdo que desativa o irrenunciavel
deste processo contra a injusti¢a”. Ibid., p. 116.

%82 1pid., p. 112.

%83 Ibid., p. 116.
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teologia da revelacdo) trabalharemos a dimensdo holistica e relacional tdo
intimas do distico experiéncia/revelacao.

“A crise da razao ¢ a consciéncia da irracionalidade gigantesca dessa mesma
~ 384 ~ . . .. . ~
razdo™ . Desta forma Jodo Batista Libanio introduz uma interessante reflexao

385
|

sobre a Teologia Fundamental®™ no contexto desafiante da p6s-modernidade.

Foi no interior da propria modernidade, com sua tendéncia a extrema

386

especializacdo™”, que o conceito de razao forte comecou a ruir. No lugar de tal

387

razdo forte, surgiu um principio de enfraquecimento da raz&o™" que elevou a

experiéncia a condicdo primordial em relagdo a teologia da revelagéo.

Neste sentido J.B. Libanio afirma: “Um caminho vidvel sugere partir das
experiéncias significativas das pessoas, explicitando-as para elas mesmas. E de
dentro delas mostrar como a revelagdo vem responder concretamente a elas*®®”.
Diante disso a teologia se vé frente a uma tarefa inalienavel: ajudar homens e
mulheres no discernimento de suas experiéncias, contribuindo para a nomeacéo

e esclarecimento de um universo plural de sinais férteis da presenca de Deus.

A desafiante tarefa teoldgica consiste, portanto, em contribuir no processo de
discernimento das experiéncias efetivamente feitas por homens e mulheres
dentro de seus mais variados lugares culturais. Essa contribui¢do, contudo, néo
0 sera em toda a sua espessura se ndo for realizada a partir de dentro mesmo
dos mundos onde habitam esses e essas que sao o0s verdadeiros protagonistas da
recepcdo da presenca divina. J.B. Libanio descreve as caracteristicas desses
lugares culturais pos-modernos onde a recepcdo da presenca de Deus é

experimentada.

%4 LIBANIO, J. Batista. Desafios da poés-modernidade & Teologia Fundamental. In
TRASFERETTI, José & GONGCALVES, Paulo Sérgio. Teologia na Pdés-modernidade.
Abordagens epistemologica, sistematica e tedrico-pratica. Sdo Paulo: Paulinas, 2003. p. 163.
%5 J.B. Libanio ja havia escrito uma importante obra sobre Revelacdo, s6 que em franco
didlogo com a Modernidade. LIBANIO, J. Batista. Teologia da revelagdo a partir da
Modernidade. Séo Paulo: Loyola, 1992. Nesta obra o autor destina dois capitulos para refletir
sobre a relagdo experiéncia/teologia, pp. 195-248.

36 Cf. LIBANIO, J. Batista. Desafios da pés-modernidade a Teologia Fundamental. p. 163.

%7 Ibid., 162.

%8 Ibid., p. 165.
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Tanto mais pertinente parece tal caminho quanto mais se percebe que crescem
nas pessoas o interesse, a sensibilidade e gosto pelos simbolos, pelos sinais,
pela beleza e pela estética [...] A beleza e a forca significativa dos sinais tocam
mais profundamente a geragdo p6s-moderna. Uma teologia fundamental para
tal momento cultural requer agilidade mental em que a aluséo, a insinuagéo, o
jogo simbdlico, a beleza das reflexdes superem uma racionalidade l6gica cada
vez mais inacessivel®®.

A moldura epistemoldgica necesséria para contornar esse cenario teologico e
existencial deve compor-se de uma sensibilidade adequada a tal cenario. Urge,
portanto, uma superacdo de molduras que tdo bem enquadraram cenarios
passados, mas que agora sé fazem distorcer a percepcdo do horizonte novo que
se apresenta. Uma nova racionalidade que possibilite a teologia ler nas
experiéncias humanas, experiéncias de Deus. J.B. Libanio faz uma importante
consideracdo a esse respeito. Ele afirma que “quando, porém, se entra pelo
campo dos simbolos, da estética, ndo se renuncia a razdo, mas trabalha-se com
outra dimensdo da racionalidade, cujo acesso ndo depende dos conhecimentos

racionais sofisticados e inacessiveis, e sim de outra fonte3*®”,

O lugar onde a teologia é pensada e proposta sofre um radical deslocamento™.
Ela e seus processos sdo deslocados para o interior das comunidades, onde néo
interessam tanto formulagGes tedricas sobre a fé, mas, antes, narrativas de
experiéncias da presenca de Deus veiculadas por sinais e simbolos proprios de
tais universos. Narrar as proprias experiéncias®®2. Esse é o processo catequético
proprio de uma racionalidade pés-moderna. Cabe a teologia, como “irma mais
velha”, contribuir a partir do depdsito das muitas tradi¢fes, no discernimento
de tal dindmica catequética a fim de que esta seja consequente com a fé crista

em suas multiplas expressoes.

%% |bid.

%% Ipid., p. 166.

%L Cf. LIBANIO, J. Batista. Desafios da pés-modernidade a Teologia Fundamental. p. 169.

%92 J.B. Libanio aponta a narrativa como elemento que aproxima o horizonte p6s-moderno ao
horizonte das comunidades cristas originantes. Ele diz:

Ai (em comunidades emocionais) as pessoas percebem e compreendem melhor os
fatos, os eventos de sua vida e aperfeigoam a auto-interpretacdo. Narrar a historia em
comunidade esteve na origem das culturas e tradicBes. Esse recurso humano segue
hoje tdo valido quanto ontem, adquirindo na pds-modernidade maior carga afetiva e
efeito sobre a afirmacédo da prépria identidade. Ibid., p. 167-168.
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Esse novo lugar que a teologia é convidada a habitar tem como atmosfera
propria a experiéncia®*®. E a partir e de dentro dela que se quer ousar nomear a
presenca do Real que a todos envolve. Na experiéncia da presenca do Real
assumimos o risco de chama-lo Deus. Tal atitude se constitui num risco porque
0 desafio de nomear Deus pode degenerar na tentativa de defini-lo, incorrendo

dessa forma na mais radical idolatria®®.

Neste sentido, precisar um pouco mais 0s contornos da experiéncia®® em face
a nomeacdo da revelagdo do Real se faz necessario. Uma vez que ja
estabelecemos tanto uma conceituacgdo filosofica acerca da experiéncia, quanto
uma descricdo de sua importancia para a percepcao da presenca do Sagrado no
escopo da fenomenologia da religido, cabe-nos ainda a tarefa de tracejar os
contornos da experiéncia no interior da teologia e, daquilo que lhe € préprio.

Para tanto recorreremos a discussao proposta por Gerald O’Collins em sua obra

%% para uma maior compreensdo acerca de nossa concepcdo de experiéncia ver o topico
Experiéncia e realidade: a perspectiva da Filosofia neste mesmo capitulo. Nos tomaremos por
compreendido a conceituagdo de experiéncia em sua utilizacéo ao longo deste tdpico.

394 Acerca desse risco Paul Tillich adverte:

“Deus” ¢ simbolo para Deus. Isso significa que precisamos distinguir dois elementos
em nossa concepgao de Deus: uma vez o elemento incondicional, que se manifesta na
experiéncia imediata e em si ndo é simbolico, e por outro lado o elemento concreto,
que é obtido de nossa experiéncia normal e é simbolicamente relacionado com Deus
[...] “deus” é simbolo de Deus. Nesse sentido Deus é o contetido proprio e
universalmente vélido da fé. TILLICH, Paul. Dindmica da fé. 6 ed. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2001. p. 33-34.

%% Michel Meslin em seu livro A Experiéncia Humana do Divino. Fundamentos de uma
antropologia religiosa, faz uma importante distin¢cdo do conceito de experiéncia que pode ser
muito Gtil para nossa discussdo. Ele apresenta tal questdo nos seguintes termos:

A lingua portuguesa apresenta nesse ponto uma lacuna que néo lhe permite distinguir
entre 0 que é apreendido, percebido, conhecido pelo sujeito através de uma
experiéncia que lhe é pessoal e que poderiamos qualificar de experimental, daquilo
que é experimentado, quer dizer, conhecido pela observacdo repetida e controlada dos
fatos renovados. Uma tal distingdo indispensavel para a analise da experiéncia
religiosa, como veremos, é, ao contrario, bem destacada pela dupla expressdo
germanica Erfahrung/Erlebnis: o primeiro termo designa um conhecimento derivado
de uma pratica, o segundo qualquer evento ou fato vivido e experimentado por uma
pessoa.

A importancia dessa distingdo é evidente, pois o simples fato de viver uma experiéncia
leva 0 sujeito a se apropriar de seu conteldo porque aquilo que ele experiéncia
vivendo-o se torna nele experiencial. MESLIN, Michel. A Experiéncia Humana do
Divino. Fundamentos de uma antropologia religiosa. Petrépolis: Vozes, 1992. p. 86.
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Teologia Fundamental, especificamente no segundo capitulo intitulado A
experiéncia humana®®.

397

G. O’Collins, tratando da experiéncia em si”', estabelece um conjunto de

caracteristicas proprias em face a sua relacdo com a teologia. Em primeiro

lugar toda a experiéncia tem um significado®®

, OU seja, had uma comunicacao
de sentido aqueles que fazem uma experiéncia de Deus. Essa primeira
caracteristica aponta para a profundidade que tal evento produz na existéncia
humana. Ao contrario do que por vezes é dito a experiéncia ndo ¢é
“epidérmica”, ou a0 menos ndo o ¢ somente. Por se dar em intimo contato com

nossa dimensdo empirica ela ndo esta fadada a fugacidade. Ha efetivamente um

sentido intrinseco e profundamente dado numa experiéncia de Deus.

Marcando a incidéncia profunda e espessa que a experiéncia gera na existéncia
humana, G. O’Collins salienta sua nao reducao ao exclusivamente efémero
afirmando que “podemos esperar que o mundo e nossas experiéncias facam
sentido, contanto que ndo insistamos num sentido simples e imediato®*®”.
Nesse sentido, é como se a experiéncia humana de Deus ecoasse desde o
intimo daguele que a faz reverberando sua acdo e influxo para todas as
dimensGes da existéncia humana. O sentido de tal experiéncia vai se afirmando
e, sendo percebido, a medida que em tais dimensdes dessa experiéncia vai

sendo reconhecida e acolhida.

Esse processo de afirmacdo de sentido que surge de experiéncia de Deus feita
nos contornos da existéncia humana tem uma teleologia. G. O’Collins
identifica tal finalidade como a segunda caracteristica da experiéncia em sua
relagdo com a teologia. Ele afirma que “toda experiéncia traz consigo um certo

propésito ou finalidade. Leva-nos em alguma diregéo“oo”.

No escopo da
teologia da revelacdo a finalidade de uma experiéncia de Deus deve ser

conseqiiente com o préprio revelado experimentado. Ou seja, a teleologia deve

%% O’COLLINS, Gerald. Teologia Fundamental. Sao Paulo: Loyola, 1991. pp. 47-70.
397 B
Ibid., p. 54.
%% |hid., p. 55.
%9 |bid.
0 1hid.
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encontrar consonancia com a teologia, recebendo desta os elementos para seu
discernimento. G. O’Collins exemplifica essa segunda caracteristica da
seguinte forma: “A experiéncia do amor genuino torna-se enriquecedor do

outro, e pessoalmente enriquecedor*®®”.

Experimentar o amor é mover-se na dindmica do préprio amor. 1sso da o peso e
concretude da experiéncia, ajudando a corrigir possiveis reducdes fugazes e
epidérmicas. G. O’Collins identifica nessa dimensdo de concretude a terceira
caracteristica da experiéncia. “A experiéncia ndo ¢ nada se ndo for
concreta®®®”. Sua espessura ¢ historicidade evidenciam-se exatamente af. N&o
ha espago para abstragdes “puras”, para racionalizagdes aprioristicas, ou
recursos a formulacdes axiomaticas fundadas sobre recursos metafisicos. Uma
teologia da revelagdo nesse acento da experiéncia ndo pode ser pensada em

1403”

geral, porque “ndo existem experiéncias em geral  ”. “Uma experiéncia de

Deus [...] s6 ocorre em momentos particulares, em lugares particulares e com

pessoas particulares®**”.

Em quarto lugar G. O’Collins menciona como importante caracteristica da
experiéncia uma abertura ao novo, ao inédito, ao ndo ordinario. Ele menciona
como os tedricos que tratam dessa tematica utilizam o recurso da linguagem

para expressar 0 surpreendente que se mostra numa experiéncia. Expressoes

40555 40655 40755

como “experiéncia-apice™ ”, “situag¢des-limite ou “experiéncia-limite

revelam que “a experiéncia sugere prontamente algo de novo ou inesperado,

que deixa a sua marca no sujeito, e o abre para outras experiéncia no futuro*®”.

Em suma, conclui G. O’Collins: “A experiéncia genuina transcende as nossas

previsdes*®®.

41 Ipid.
%2 |bid., p. 56.
%3 Ipjd.
4% Ipid.
% Ipid.
4% Ipid.
A7 1pid.
48 Ipid.
499 Ipid.
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Outro autor que pode ajudar na compreensdo da importancia da experiéncia em
relagdo & teologia da revelacdo é Raimon Panikkar, especificamente em sua
obra Icones do mistério. A experiéncia de Deus**°. No ambito da reflexdo sobre
o0 risco de nomear 0 Real, chamando-o Deus, intrinsecamente presente no ato
da experiéncia, R. Panikkar comeca por advertir que “tudo o que se possa dizer
com estrita racionalidade da experiéncia de Deus é idolatria*'”. A experiéncia
de Deus é um ato do ser humano, portanto, ndo estd para a compreensdo de
uma Unica dimenséo deste, mesmo sendo esta a propria razdo. Ela s6 pode ser
percebida em sua espessura se colocada para a integralidade do humano,

inclusive para sua dimensdo mistérica.

E exatamente essa amplitude da espessura do Real que nomeamos tdo
particularmente de Deus, que possibilita-nos ser inteiramente humanos. A
experiéncia de Deus reclama nossa humanidade inteira, por isso, somente
diante dela podemos nos afirmar como inteiramente humanos. “O ser humano
chega a ser plenamente humano quando faz a experiéncia de seu ultimo
‘fundamento’, do que realmente é*2”. Por ser uma experiéncia que reclama a
inteireza do humano, ela € constitutivamente relacional. De forma bastante

clara R. Panikkar afirma que “sem os lagos que nos unem com toda a realidade

ndo podemos ter experiéncia de Deus*>”.

A experiéncia de Deus é a raiz de toda experiéncia. E a experiéncia em
profundidade de todas e cada uma das experiéncias humanas: do amigo, da
palavra, da conversa. E a experiéncia subjacente a toda experiéncia humana:
dor, beleza, prazer, bondade, angustia, frio... subjacente a toda experiéncia no
tanto que nos descobre uma dimensdo de infinito, ndo-finito, in-acabado.
Subjacente a toda experiéncia e, portanto, ndo suscetivel a ser completamente

expressa em qualquer idéia, sensacio ou sentimento™*.

0 PANIKKAR, Raimon. icones do mistério. A experiéncia de Deus. Sdo Paulo: Paulinas,
2007.

“1 Ipid., p. 75.

12 |pid., p. 76.

2 Ibid., p. 77.

4 Ibid., p. 77-78.
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Da experiéncia Deus surge entdo a possibilidade da experiéncia plena do
humano. Nela esta a fonte para a relacionalidade que é constitutiva do humano

humanizado*®®.

Mesmo ja tendo delineado os contornos da experiéncia de Deus em perspectiva
teoldgica, fica restando ainda uma tarefa importante no processo de
especificacdo de nossa tematica. E preciso perguntar pelos critérios que nos
possam permitir identificar com alguma clareza as diferencas entre experiéncia
teoldgica, das demais formas de experiéncia do Sagrado*'®. Para isso é preciso
explicitar o que até aqui esteve implicito ao longo de toda exposi¢do deste

topico: falamos de experiéncia teolégica crista*"’.

O ponto apical da centralidade da experiéncia para a teologia da revelagdo em
perspectiva crista se expressa na encarnacao. Nela a experiéncia de Deus ganha
sua inalienavel topografia: a concretude da existéncia de homens e mulheres
situados em seus multiplos e respectivos contextos. E ainda, tal experiéncia
encontra sua irredutivel expressividade relacional, que em Ultima analise é
guem a qualifica como experiéncia de Deus (assumindo tal nomeacao a partir

do que nos foi dado a conhecer pela vida de Jesus, o Cristo*'®).

% Torna-se deveras importante esclarecer o que seria tal processo de humanizacio. Para R.
Panikkar “a experiéncia de Deus que subjaz toda experiéncia e pela qual nos fazemos humanos
nos faz conscientes de nossa contingéncia, torna-nos humildes e capazes de compreender . Por
essa experiéncia nos damos conta de que estamos dentro de algo que abarca tudo e somos
conscientes de uma dupla dimensao de auséncia e presenga”. Ibid., p. 79.

M8 1. C. de Lima Vaz faz uma importante distingao entre experiéncia religiosa (experiéncia do
Sagrado) e experiéncia de Deus (experiéncia de Sentido). Ha claramente um corte, uma
delimitacdo, que faz da experiéncia de Deus uma experiéncia com certa especificidade. Cf.
VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia. Problemas de fronteira. Sdo Paulo: Loyola,
1986. pp. 248-253.

M7 Explicitar aqui a experiéncia teoldgica, particularizando-a como cristd, é afirmar um
conjunto de contetidos de discernimento para a verificacdo das experiéncias de Deus. Contudo,
no escopo de nossa tese, sobretudo deste topico, nos deteremos somente num ponto do
qualitativo cristdo que conferimos a experiéncia teoldgica: a encarnagdo. E neste Gnico tema
faremos ainda um recorte muito especifico. Tomaremos da encarnagdo as caracteristicas que
chamariamos de estrutura metodoldgica para uma justa compreensdo da teologia da revelacéo:
a ascensdo do concreto como lugar da revelagdo e, a dimenséo relacional que a encarnagdo
confere a experiéncia de Deus.

M8 Assumimos aqui a designagdo Jesus, o Cristo a fim de ndo nos deixar enredar pelas
discussdes interminaveis ao entorno dos movimentos do Jesus histérico e da Teologia
guerigmatica com seus acentos existenciais e sua recusa dos contornos historicos da mensagem
cristd. Em nossa abordagem do tema da encarnagdo (na impostacao especifica da concretude e
relacionalidade) assumimos a narrativa das tradicbes evangélicas como uma grandeza
teoldgica.
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A experiéncia cristd de Deus é tanto uma experiéncia da encarnacdo, quanto de
encarnacao. 1sso é o que nos pode revelar a vida de Jesus, o Cristo. Sendo ele o
préprio Deus encarnado, vive numa condicdo radicalmente marcada por tal
encarnacdo: quer do ponto de vista geogréfico, religioso, cultural ou
existencial. Deus encarnando-se se auto-delimita e delimita-nos, apresentando
0 modus operandi para a articulacdo teologica da experiéncia crista de Deus: a
I6gica da encarnacdo. Aqui se encontra o coracdo do Mistério feito historia e, a
pedagogia para viver tal histéria como Unica e sé historia. Refletindo sobre tal
especificidade da experiéncia crista de Deus L. Boff afirma que:

No cristianismo articulou-se a experiéncia do Mistério como historia do
Mistério. O Sentido ndo ficou di-fuso, pro-fuso e con-fuso dentro da realidade.
Ele armou tenda entre nos e se chamou Jesus Cristo (cf. Jo 1,14). O Mistério é
tdo radicalmente Mistério que pode, sem perder sua identidade, fazer-se carne
e histéria. Ele pode subsistir totalmente num Outro diferente dele. Se assim
ndo fora, ndo mostraria sua onipoténcia nem seu carater de Mistério. Entao,
sendo vida, ele pode morrer. Fazendo-se morte, ele pode viver. Ele pode,
sendo impalpavel, fazer-se impalpével; sendo invisivel, fazer-se visivel; sendo
Criador, fazer-se criatura®®.

Essa nao “di-fusdo, pro-fusdo e con-fusao” do Mistério presente em meio a nos
se realiza porque ha uma existéncia concreta que abriga tal Mistério. A
encarnacdo confere os contornos, a concretude da presenca de Deus. E é
exatamente isso que nos permite nomea-lo. Se nos € possivel falar de Deus em
perspectiva cristd, s6 podemos fazé-lo de forma cristica. Isso significa dizer
que “a experiéncia cristd de Deus ¢ uma experiéncia da presenca do Sentido
radical numa existéncia historicamente dada, a existéncia de Jesus e na palavra
da revelacdo que é totalmente condicionada por essa existéncia histérica na

medida em que dela procede e a ela se refere*?*”.

Da dimensdo de concretude legada a experiéncia crista de Deus, surge como
“outra face da moeda” a dimensao relacional. Se com a primeira a experiéncia
cristd de Deus ganha seu contorno, com a segunda ela ganha sua profundidade.

N&o é possivel conceber a presenca de Deus em Jesus, o Cristo, sem que se

*° BOFF, Leonardo. Experimentar Deus. A transparéncia de todas as coisas. 3 ed. Campinas:
Verus, 2002. p. 106.

0 \VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia. Problemas de fronteira. Sdo Paulo:
Loyola, 1986. p. 253.
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afirme a logica relacional, ou intersubjetiva. A teologia cristd quando se propde
nomear o Real a partir de Jesus ndo pode, sob pena de perder completamente,
decair num esquema racionalista de sujeito/objeto. Se fizer isso a teologia
tratard a revelacdo somente como pauta doutrinaria, devendo ser acessada
exclusivamente pelas normas da razéo, tanto nas metodologia especulativas,
quanto nas apologéticas. Ambas, porém, subjugadas ao mesmo principio de
uma razao estreita. Nesse caso o Real nomeado Deus ndo é mais que um objeto

descritivel.

Falando acerca de uma teologia cristd da revelacdo como encontro entre

sujeitos, Roger Haight**

apresenta importantes consideragdes sobre a
dimensao relacional de tal evento. Ele afirma: “Nao se trata de uma operagao
dedutiva que argumenta com base na personalidade de Deus, e sim de uma
fenomenologia da experiéncia da revelagdo cristd que responde pela crencga
segundo a qual Deus é pessoal**®”. A encarnag¢do ndo permite menos que isso,
ela € a radicalizag¢do da pessoalidade de Deus. Neste sentido “a revelagdo crista
néo se afigura como conhecimento a respeito de Deus como de um objeto, nem
mesmo como conhecimento de uma pessoa transcendente. A revelacdo crista

assume antes a forma de um encontro pessoal com um sujeito divino**”.

A encarnacdo reclama a relagéo, e esta, por sua vez, afirma a experiéncia como
expressdo privilegiada. O Real nomeado corajosamente pela teologia crista
como Deus, em sua plena revelacdo que é Jesus, o Cristo, ndo permite a
teologia menos que comunicacdo intersubjetiva. Deus ndo esta para a teologia
como um conceito a ser apreendido, antes como um sujeito que a desafia a uma
relagdo. “Deus ¢ experimentado como sujeito, de tal sorte que o contato ou
percepcdo humana de Deus ndo pode ser um conhecimento acerca de Deus
como de um objeto**”. “Na revelacio cristd, Deus é experimentado como eu

pessoal*?>”.

*2L HAIGHT, Roger. Dinamica da teologia. S3o Paulo: Paulinas, 2004. pp. 89-107.
422 B
Ibid., p. 94.
“2 Ipid.
% Ibid., p. 95.
25 1bid.
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Em termos da teologia cristd, falar sobre experiéncia de Deus é assumir 0s
riscos de nomeé-lo, e isso constitui-se numa urgente compreensdo responsavel
e ampliada da teologia da revelacdo. Tratar esta Gltima sem atentar para 0s
critérios cristicos colocados pela encarnacgéo e a relacionalidade dela derivada,
significa cair na armadilha de tal nomeacé&o: objetivacdo do Real e consequente
idolatria. Falar de Deus a partir da perspectiva cristd precisa ser sempre um
falar situado como exige a encarnacéo e, intersubjetivo como propde a radical
pessoalidade do encarnado. Nas palavras de R. Haight “o conteudo positivo da
revelagdo, portanto, é influenciado e determinado pelo meio que medeia a
experiéncia da presenca e da iniciativa de Deus. No caso da revelagdo crist,

Jesus é seu meio histérico central*?®”.

2.4.

Conclusdes preliminares

O raciovitalismo, como expressdo de racionalidade aberta, integra a realidade
humana em sua inteireza no processo de conhecimento da realidade. Esta foi
sem davida a principal questdo deste capitulo. Somente um paradigma
epistemoldgico abrangente como o raciovitalismo é capaz de abarcar
holisticamente a realidade, rompendo dessa forma a estreiteza da razdo

moderna, sobretudo em sua radicalizacdo maxima: o racionalismo.

Contudo, a afirmacdo do raciovitalismo esteve a servico, como uma estrutura
que da suporte, a afirmacdo da experiéncia como possibilidade adequada de
percepcao da realidade no horizonte cultural pés-moderno. Rompendo a logica
dualista res cogitans e res extensa, o ser humano é reintegrado em sua
corporeidade e espiritualidade podendo perscrutar o real com a totalidade

daquilo que é.

Importante também foi perceber os diferentes lugares tedricos que a
experiéncia pode ocupar como elemento epistemoldgico e, 0s varios niveis de

discurso sobre o real derivado de cada um deles. Experiéncias nas perspectivas

2 |bid., p. 97.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610543/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 0610543/CA

133

filos6fica, fenomenoldgica e  teoldgica, guardam  peculiaridades
complementares — mesmo que uma complementaridade em tensdo — que
aprofundadas podem ajudar na percepcéo do transfundo da realidade, a saber: o
Real.

2.5.
Conclusao da primeira parte

Ao término desta primeira parte da tese onde refletimos sobre Pos-
modernidade e razdo. Por um conceito ampliado de racionalidade, podemos
concluir ser possivel pensar a experiéncia da fé no &mbito da teologia partindo
de uma concepcéo de racionalidade mais aberta e mais integradora das diversas

formas de percepcdo da realidade que integram nossa existéncia.

A partir dessa racionalidade pudemos argumentar teoricamente a partir da
filosofia, da fenomenologia da religido e da teologia, sobre a centralidade da
experiéncia na tarefa da percepcao da realidade, sobretudo da plena realidade
que é o desvelamento do proprio Real. Guiados pelo raciovitalismo rompemos
a ldgica dualista res cogitans e res extensa para propor uma compreensao sobre
0 ser humano capaz de reintegrar sua corporeidade e espiritualidade a fim de

perscrutar o real com a totalidade daquilo que é.

Importante também foi perceber os diferentes lugares tedricos que a
experiéncia pode ocupar como elemento epistemolégico e, 0s Varios niveis de
discurso sobre o real derivado de cada um deles. Experiéncias nas perspectivas
filoséfica, fenomenoldgica e  teoldgica, guardam  peculiaridades
complementares — mesmo que uma complementaridade em tensdo — que
aprofundadas podem ajudar na percepcéo do transfundo da realidade, a saber: o
Real.
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