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Dualismo antropolégico e a histéria do divércio entre

teologia e espiritualidade

Introducao

Até aqui tratamos do desafio que a “pds-modernidade” impde a
epistemologia teologica nos dias atuais, a partir da dura critica que faz a chamada
modernidade, tendo em vista sua face mais rigida, o seu estatuto epistemoldgico
“fundacionalista” de base cartesiana, fomentadora do divorcio entre teologia e
espiritualidade.

Mas ja que iremos abordar diretamente na primeira parte desse capitulo a
realidade perniciosa do dualismo antropologico, desejamos de inicio recorrer a
defini¢do sintética de Juan Luis Segundo. Este tedlogo esclarecer-nos acerca da
caracteristica central daquilo que denominamos de dualismo o qual, segundo ele,
emerge “quando se passa de uma simples negag¢do ou limite a uma auténtica
oposic¢ao, como a de dois adversarios que se enfrentam, € claro que aqui, estamos
diante de um dualismo.”"

Queremos entdo, olhar agora mais de perto para o humano, seguindo uma
abordagem antropolégica, tendo como pano de fundo a necessidade de superagao
das abordagens dualistas de carater exclusivista. E entdo, refletirmos o qué e até
que ponto esse dualismo antropoldgico tem influenciado na configuracao de
ruptura entre teologia e espiritualidade, mormente no Ocidente.

E nosso desejo igualmente, ver como se d4 a ruptura entre teologia e
espiritualidade numa perspectiva dualista. Ou seja, como e a partir de quais
matrizes o influxo de uma antropologia de negagao-exclusao (dualista) se infiltra
na vida de fé, bem como na reflexdo teologica propriamente dita.

Tragaremos, com a ajuda de alguns tedlogos, a génese dessa entrada mais
intensa do dualismo antropolégico, ja nos primérdios do cristianismo ocidental

(latino). Nao trataremos da possivel influencia do dualismo no cristianismo

' SEGUNDO, Juan Luis. Que homem? Que mundo? Que Deus? Aproximagdes entre ciéncia,
filosofia e teologia. Sdo Paulo: Paulinas, 1995, p. 64.
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oriental (de raiz grega), tendo em vista a delimitacdo de nosso tema, que trata
especificamente do divorcio entre teologia e espiritualidade no cristianismo
ocidental.

Num primeiro momento nos ateremos ao platonismo. Depois olharemos
mais de perto o fendmeno do movimento gnostico (gnosticismo) ao qual o
cristianismo, desde suas raizes neotestamentarias, teve de se defrontar a lhe dar
uma resposta. Em seguida atentaremos para uma derivacdo do pensamento
platdnico, o chamado neo-platonismo, para entdo tratarmos especificamente do
dualismo antropologico presente na filosofia de corte cartesiano. Em seguida
abordaremos a reversdo dialética e a justaposicao estéril, que na tentativa de
superar o dualismo permanece circunscrito a mesma perspectiva. Por fim
manteremos nosso foco no dualismo presente na reflexdo e na espiritualidade
hodiernas.

Num segundo momento de nosso capitulo nos ateremos exclusivamente a
histéria do pensamento ocidental, em seu corte teologico-filos6fico e como no
decorrer dos séculos (mais especificamente a partir do século XII), o divércio
entre teologia e espiritualidade pode ser percebido cada vez mais explicitamente.

Teremos como hipotese o diagnostico do atual status de ruptura entre
teologia e espiritualidade, principalmente no meio académico do estudo da
teologia, bem como em semindrios e casas de formac¢do, onde, via de regra, o
influxo da sensibilidade moderno-iluminista perpassa todo o processo de reflexao

teologica.

3.1

O dualismo antropolégico na vivéncia e na reflexao teolégica crista

Partimos, nesse primeiro movimento, da convic¢ao acerca do influxo da
filosofia platonica viva até os dias de hoje no substrato da cultura ocidental. Na
reflexdo que faz Alfonso Garcia Rubio sobre a penetragcdo do dualismo na fé crista
fica claro que o cristianismo de origem biblica do século I desenvolveu uma
percepgao antropologica de carater unitario e integral em profundo contraste com

a visdo helénica do ser humano e sua orientagdo marcadamente dualista.” Para ele:

2 RUBIO, Alfonso Garcia. Unidade na pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo
cristds. Op., cit., p. 329.
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A igreja, embora tivesse de enfrentar ndo poucos desvios e erros, soube empregar
elementos da filosofia grega a servico da tematizacdo mais rigorosa da ¢ crista. A
utilizacdo do instrumental grego, contudo, fez com que uma certa infiltragdo do
dualismo penetrasse na visdo de homem e de mundo propria dos cristdos.’

Na verdade, para Garcia Rubio a mentalidade antropologica dualista ja se
faz perceber desde os inicios da histéoria humana, sendo mais claramente
percebido na India e na Pérsia antiga.* J4 no &mbito helénico essa visdo dualista
do ser humano ganha vulto, mais explicitamente na filosofia de Platdo. Garcia
Rubio assevera: “No ambito helénico ela ¢ desenvolvida especialmente entre os
pitagoricos. Mas ¢ com Platdo que esta visdo recebe uma vigorosa formulagdo
tedrica, no campo propriamente metafisico.” Para Henrique de Lima Vaz: “A
influencia do platonismo €, provavelmente, a mais poderosa que se exerceu sobra
a concepcdo classica do homem, e até hoje a imagem do homem em nossa
civilizagdo mostra indeléveis tragos platonicos.”

Conforme percebe Garcia Rubio a necessidade de se referir a Platdo em
pleno século XXI ¢ muito grande, mesmo quando se trata de analisar o ser
humano a luz da visdo biblico-cristd.” Apesar da distincia da origem da fé crista,
cerca de quatro séculos, a questdo dessa importancia de sempre se referir a Platao
se da por percebermos o forte influxo dessa filosofia nas origens da reflexdo
teologica mais densa, nos primeiros séculos do cristianismo. Influencia nossa
compreensdao do ser humano, de Deus, do cosmos e de outros temas referidos a fé
crista.

Para que possamos compreender a abordagem antropoldgica de carater
dualista na filosofia platonica, precisamos tratar especificamente da relacdo que
Platdo faz entre idéia e coisa. As coisas pertencem ao mundo sensivel,
caracterizado como mutavel, temporal, caduco, descambando facilmente para o
ilusorio. Ja as idéias pertencem a outro mundo, o da realidade divina, eterna e

imutavel. A verdadeira realidade encontra-se unicamente além das aparéncias

® Ibid., p. 330.

4 Ibid., p. 97.

®Idem., p. 97.

® VAZ, Henrique Cldudio de Lima. Antropologia filoséfica. Op., cit., p. 30.
" RUBIO, Alfonso Garcia. p. 97.
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sensiveis no mundo das idéias. As coisas do mundo material ndo passam de copias
muito imperfeitas desse mundo real.®

Platdo, portanto, passa a ver no homem a presenga dessa realidade da
relacdo entre mundo da idéia e da coisa, quando trata da relagdo entre corpo e
alma. A alma pertence ao mundo das idéias e o corpo ao mundo das coisas. Sendo
que o mundo do corpo participa de maneira imperfeita do mundo ideal, ou seja, o
mundo das idéias. J4 a alma pertence ao mundo do eterno e divino das idéias.’

Portanto, em Platdo alma e corpo sdo vistos como realidades separadas as
quais pertencem a dois mundos distintos. Entretanto, era necessario para Platao
analisar como essas realidades se relacionam no ser humano de maneira concreta.
Para o pensamento platonico fica claro que por mais que a dimensao da alma
esteja em oposicdo ao corpo (realidade sensivel), ndo ¢ possivel tratd-la com se
ndo fosse parte integrante do mesmo.

Conforme Garcia Rubio: “No ‘Fédon’, obra do periodo médio de Platao, a
relagdo ¢ apresentada de maneira fortemente negativa: a alma se encontra
prisioneira do corpo e dos sentidos: o corpo ¢ limitacdo da alma; o sabio (o
filésofo verdadeiro) deseja a morte para se libertar do corpo.”'® Para o te6logo de
Zurique, Emil Brunner: “E verdadeiro que a doutrina da imortalidade da alma
como uma substancia, ¢ do platonismo, e ndo de origem biblica. E o resultado da
visdo que o espirito humano seja essencialmente ‘divino’.”"!

Contudo, com gnosticismo ¢ o neoplatonismo, e este como vertente bem
mais tardia e de configuracao radicalmente dualista, fruto e heranca da filosofia
platonica repensada por alguns pensadores na passagem do século II para o século
III, que o cristianismo terd que lidar com o risco de uma filosofia dualista. Por
exemplo: o gnosticismo. Filosofia fortemente presente no inicio do segundo
século depois de Cristo na Igreja.

Essas duas vertentes filosoficas, uma vinda diretamente da gnose - filosofia
de Zoroastro ja presente nas tradi¢des religiosas hindu e persa — portanto, anterior
mesmo ao cristianismo'?. Esse € o caso da gnose, € ndo do gnosticismo enquanto
sistema filosofico. Sao as intui¢des filoséficas que riram formar o gnosticismo que

aparece muito concretamente ja na doutrina zoroastrista. Por mais que a

5 Cf. Ibid., p. 98.

9 Ibid., p. 98.

0 Ibid., p. 98.

"' BRUNNER, Emil. Dogmatica. Vol. 2. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2006, p. 103.
2 RUBIO, Alfonso Garcia. p. 330.
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designacdo de gnose nessa época nio fosse usada para nomear este fendmeno, até
onde se sabe, o que verdadeiramente aparece com for¢a sdo as caracteristicas do
que se entende por gnose.

Entretanto, ¢ no primeiro século do primeiro milénio que o futuro
gnosticismo ganhard amplo terreno, vindo a se tornar ja no inicio do segundo
século de nossa era a forga filosofico-religiosa tal como aparece ja desde o Novo
Testamento, ao ponto de ter sido combatido com veeméncia nos seus ultimos
escritos (vide as epistolas joaninas).

E ¢ sobre esse periodo que fixaremos nossos olhares. No fundo, tanto o
dualismo gnoéstico quanto o neoplatdnico serdo uma grande influéncia de uma

antropologia dualista no seio do cristianismo antigo. E o veremos a seguir.

3.2

O dualismo antropolégico gnodstico e neoplatonico

Em primeiro lugar desejamos tratar de perto o que veio a ser o gnosticismo.
Deve ficar claro qual a diferenga entre gnose e gnosticismo. Conforme a
interpretacdo do historiador da Igreja, Jacques Li¢baert: “Denomina-se gnose o
fenomeno geral, cujas manifestagdes podem ser observadas em diversas épocas da
historia, a partir do século I de nossa era até a época moderna, e gnosticismo,
fendmeno particular restrito ao século I1.”"

Segundo nos esclarece Liébaert “os grandes temas gnosticos serao
novamente encontrados no maniqueismo, a partir do século III; reaparecerdao ao
longo dos séculos, por exemplo, nos movimentos dos cataros ou albigenses, na

Idade Média.”"* Segundo Garcia Rubio:

No século I d.C, a gnose, que se encontrava ja bastante desenvolvida em ambientes
helénicos, tentou reinterpretar a mensagem cristd no horizonte da compreensao da
antropologia dualista. Tratava-se de uma grave ameaca contra a qual ja comegaram
a lutar vérios autores do Novo Testamento. "

No fundo, o problema acabava se relacionando com o fato do mistério da

encarnagdo, o qual afirmava ter o Filho de Deus se encarnado num homem, que

3 LIEBAERT, Jacques. Os Padres da Igreja: séculos I-IV. Vol. 1. 2* ed. Sio Paulo: Loyola,
2004, p. 58.

" Ibid,. p. 59.

® RUBIO, Alfonso Garcia. p. 331.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0721276/|CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0721276/|CA

92

como diz a epistola aos Hebreus era “em tudo como nds, com excec¢do do

1% Ou seja, se a matéria € ma, como afirmavam os gnosticos, como aceitar

pecado
ter Deus passado a fazer parte de realidade tao inferior? Se para os gnosticos a
salvagdo ¢ muito mais um livrar-se do corpo pela alma, como aceitar a realidade
de um Deus encarnado? Isso soava escandaloso aos olhos gnosticos. Para esse
grupo a salvacao ndo pode se dar no corpo, ou como diz Garcia Rubio “a salvacao
consiste precisamente no distanciamento e na libertacdo das amarras que mantém
o espirito prisioneiro do corpo.”"’

A conclusdao a que chegavam os gnosticos era muito coerente com aquilo
que acreditavam, pois sendo a realidade do corpo ma em si mesma (matéria), o
corpo de Jesus nao poderia ter sido como 0 nosso, mas apenas aparente, que
acabou ficando conhecido como a heresia do docetismo. Portanto, se o corpo ¢
mau, ndo s6 o mistério da encarnagdo fica comprometido, mas a realidade da
ressurrei¢ao do corpo.

E qual foi a relacdo entre a doutrina gnostica e o periodo chamado de
patristico? Ao que tudo indica “o gnosticismo penetrou fortemente em ambientes

cultos greco-romanos e também em certos circulos cristdos.”'® Completa Garcia

Rubio:

De fato ndo foi nada fécil a luta da Igreja contra a infiltracdo gnostica. Nesta dura
luta, os Padres seguirdo duas linhas antropoldgicas diversas que coincidem
substancialmente com as duas tendéncias de que falamos acima. Uns permaneciam
mais enraizados na intencionalidade basica cristd tal como expressa na Sagrada
Escritura e insistem preferencialmente na unidade do ser humano. (...) Outros,
pertencem sobretudo a Escola de Alexandria, aceitam o dualismo antropoldégico
como meio de expressdo, mas mitigando-o de tal maneira que a intencionalidade
basica da fé crista fica respeitada."

Na perspectiva de Paul Tillich: “O gnosticismo representava um perigo
enorme ao cristianismo. Se a teologia cristd tivesse sucumbido diante dessa
tentacdo, o carater particular do cristianismo teria se perdido. Sua fundamentagao
na pessoa de Jesus teria perdido o sentido.””

Contudo, como o foco de nossa pesquisa diz respeito ao Ocidente - mais

especificamente a chamada teologia latina — iremos, a partir de entdo, tratar mais

'® Hb 4,15. Biblia de Jerusalém.

7 RUBIO, Alfonso Garcia. p. 331.

© Ibid., p. 331.

 Ibid., pp. 331-332.

20 TILLICH, Paul. Histéria do pensamento cristio. Op., cit., p. 56.
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de perto com a influencia gndstica - se ¢ que a houve e até que ponto — na
patristica latina e quais as reverberagdes disso para os dias de hoje.

Em primeiro lugar devemos dizer que, ao que tudo indica, os chamados
Padres apologistas latinos seguem uma visdo mais unitaria e integral do ser
humano, apesar de que, segundo Alfonso Garcia Rubio, “o instrumental utilizado
acarrete ja um inicio de penetragdo do dualismo.”' Na verdade essa realidade da
penetracao do dualismo acontece ja a partir da saida do cristianismo em dire¢ao
ao mundo mais fortemente helenizado e menos de mentalidade semita. Como diz

de maneira bem sintética Jiirgen Moltmann:

Na medida em que o cristianismo foi se desprendendo de suas raizes hebraicas e
assumiu forma helenista e romana, ele foi deixando para trds também suas
esperangas escatologicas e desistindo da alternativa apocaliptica a “este mundo” da
violéncia e da morte. Foi se misturando com a religido gnodstica da Antigiiidade
tardia, que buscava redimir-se desse mundo. A maioria dos Padres da Igreja, a
comegar por Justino, comecaram a venerar Platdo com um “cristao antes de Cristo”
e a exaltar seu sentido para a transcendéncia divina e para os valores do mundo
espiritual. O futuro de Deus foi sendo substituido pela eternidade de Deus, o reino
vindouro pelo céu, o Espirito como “fonte da vida” pelo espirito que liberta a alma
do corpo, a ressurrei¢do da carne pela imortalidade da alma, a transformagao deste
mundo pelo anseio por um outro mundo. (...) O dualismo platdnico de alma e corpo
encontrou-se com o cristianismo da Antigliidade tardia no desprezo gnostico pelo
corpo e em seu anseio por uma redencdo voltada para o além: A alma, que toda
vida esteve encarcerada no corpo, anseia por libertar-se desta prisdo, ndo por
transformar esta prisdo numa patria onde lhe seja agradavel morar.

E conclui:

Sob esta forma gnostica, a esperanca cristd ja ndo esta mais voltada para a frente,
para o futuro da nova criag@o, do novo céu e da nova terra, mas sim para cima, para
quando a alma conseguir escapar do corpo e da terra e alcancar o céu dos espiritos
bem-aventurados.”

Como deixa claro Garcia Rubio ja a época com Tertuliano a realidade do
dualismo comega a ganhar fortes contornos. Pois na patristica ocidental a
aceitagdo do dualismo antropoldgico é ainda mais acentuada que no Oriente.”
Essa realidade emerge com toda forca a partir de um dos mais importantes

tedlogos situados por volta dos ultimos anos do século I, mais especificamente em

Z Ibid., p. 332.

22 MOLTMANN, Jiirgen. O Espirito da vida: uma pneumatologia integral. Petropolis: Vozes,
1999, p. 93.

2 Cf. RUBIO, Alfonso Garcia. p. 334.
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Cartago. Estamos falando do j& citado Tertuliano, o primeiro escritor latino

(ocidental) de peso. Diz Garcia Rubio:

E certo que ele lutou contra o gnosticismo e defendeu o valor positivo da ‘carne’,
para a salvagdo, mas acabou ficando enredado no dualismo do platonismo médio.
(...) Mas ¢ santo Agostinho, também na relagdo alma-corpo, quem merece destaque
todo especial, no Ocidente. **

Isso acarretou muitos problemas para a espiritualidade cristd marcando as
Igrejas até os dias de hoje. Conforme diz Moltmann: “As bases teoldgicas da
espiritualidade ocidental e sua ‘revolucdo da alma’, denominada misticismo,
foram ensinadas por Agostinho. Seus pensamentos teologicos giram em torno de
um Gnico grande mistério: Deus e a alma.””

Fica claro, portanto, que o periodo patristico sem duvida foi um dos
periodos mais ricos no processo de inculturacdo da fé, numa cultura fortemente
helenizada. Essa sede de inculturar a fé¢ fazendo-a inteligivel ao mundo
contemporaneo da época, fez com que essa orientacdo que tentava articular os
pontos comuns entre cultura helénica e fé cristd “especialmente o pensamento
filos6fico, mantendo uma atitude de abertura e de dialogo e utilizando
decididamente o instrumental grego, foi mais influenciada pela antropologia
dualista, sobretudo neoplatonica.”?

Para Moltmann fica claro que “isto acarreta a entrada em cena de uma
‘espiritualidade’ mais ou menos branda, hostil ao corpo, ndo sensivel, distanciada
do mundo e da politica — numa palavra gnostica — em vez da original vitalidade
judaica e cristd da vida que renasce do Deus Criador.”

O que aparece fortemente, por exemplo, no Ocidente, na teologia de
Agostinho de Hipona, muito marcado pela reflexdo de um antigo mestre seu, o

filésofo neoplatonico Plotino.”® Como diz Garcia Rubio “é santo Agostinho |,

% Idem., p. 334.

% MOLTMANN, Jiirgen. A fonte da vida: o Espirito Santo e a teologia da vida. Sdo Paulo;
Loyola, p. 82.

% Ibid., p. 330.

Z MOLTMANN, Jiirgen. O Espirito da vida. p. 93.

2 Sobre Plotino e sua influencia no pensamento cristdo dos primeiros séculos ver a excelente obra
de Giovanni Reale. Cf. REALE, Giovanni. Plotino e Neoplatonismo: historia da filosofia grega e
romana. Vol. 8. 2% ed. Sdo Paulo: Loyola, 2008. Faremos uso dessa obra ao tratarmos da
conceituacdo de neoplatonismo.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0721276/|CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0721276/|CA

95

também na relacdo alma-corpo, quem merece destaque todo especial, no

Ocidente.”” Ele diz:

Certamente, santo Agostinho ¢ um grande campedo da luta contra 0 maniqueismo
(uma variante particularmente influente da gnose), com seu dualismo radical.
Pode-se concluir que Agostinho rejeitard esse tipo de dualismo. E, com efeito, o
faz. Mas tanto a doutrina do pecado original como a tentativa de fundamentar
adequadamente a imortalidade da alma, levardo o doutor africano a aceitar
postulados importantes do dualismo neoplatonico, embora matizados sempre com
aspectos fundamentais da visdo cristd de homem. Evidentemente, o problema da
transmissdo do pecado original estd em intima conexdo com a solugcdo dada ao
problema da origem da alma.*

Ao adentrar na configuracao dualista antropoldgica do pensamento do
mestre de Hipona e o forte influxo da corrente filosofica neoplatdnica, a partir de
seu grande mestre Plotino, necessitamos comegar tentando conceituar o que vem a
ser o neoplatonismo. Para tanto, faz-se necessario langar nossos olhares para a
génese dessa escola de filosofia tao influente na cultura de entao.

Conforme nos informa o historiador da filosofia Gianni Reale, o
neoplatonismo comega na verdade com um autor pouco conhecido: o fildsofo
grego, Amonio Sacas.’’ Como diz Reale: “Em outras palavras, Amonio ndo é
somente um precursor, mas o iniciador do neoplatonismo.”** Concorda com ele
Danilo Marcondes ao situar o surgimento da filosofia neoplatonica “no inicio do
século III com Amoénio Sacas, filosofo do qual pouco sabemos, exceto que foi
mestre de Plotino.”* Este, desde entdo, viria a ser aquele que seria considerado o
grande “pai” do neoplatonismo, dando ao mesmo a fama que hoje tem sem duvida

o mais conhecido mestre neoplatdnico. Segundo nos diz Henrique de Lima Vaz:

A concep¢ao neoplatonica do homem constitui o estdgio final da concepgado
classica e, embora recolha os elementos principais da tradicdo antiga, alguns de
seus aspectos anunciam ja um novo ideal de humanidade, que encontrara no
Cristianismo sua plena expressio.**

2 RUBIO, Alfonso Garcia. p. 334.

% Idem., p. 334.

3 Cf. REALE, Giovanni. p. 5.

%2 Idem., p. 5.

3 MARCONDES, Danilo. Iniciacdo a histéria da filosofia. Op., cit., p. 90.

% VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia filosofica. Vol. 1. 8" ed. Sdo Paulo: Loyola,
2006, p. 45.
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Devemos dizer que Plotino, além de grande icone do neoplatonismo do
século III, foi sem duvida alguma, o grande mestre de Agostinho, deixando
profundas marcas no pensamento do doutor de Hipona. Mas, em primeiro lugar,
deve ficar claro que nossa aproximacgdo do aporte filosofico neoplatonico de
Agostinho, serve-nos tdo somente a guisa de exemplo da negatividade do
dualismo antropoldgico inscrito na elaboracdo filosofico-teologica do bispo de
Hipona.

Portanto, nosso alvo ndo ¢ desferir uma critica direta a Agostinho e sua
teologia, muito pelo contrario. Estd clara para nés a importancia desse grande
pensador, sua originalidade, suas intuicdes teologicas e filosoficas surpreendentes
para sua época. A antecipacao de temas que s viriam a ser desenvolvidos mais
plenamente séculos depois, como € o caso da sua discussdo acerca da realidade do
tempo e sua possivel relatividade, na perspectiva da subjetividade humana.

Aqui fazemos nossas as palavras do professor Danilo Marcondes acerca da

importancia de Agostinho para o pensamento ocidental. Ele diz:

Santo Agostinho, bispo de Hipona no norte da Africa, foi sem davida, o filésofo
mais importante, devido a sua criatividade e originalidade, a surgir no pensamento
antigo desde Platdo e Aristoteles. (...) Sua influencia na elaboracao e consolidacao
da filosofia crista na Idade Média, até a redescoberta do pensamento de Aristoteles
no séc. XIII, foi imensa e sem rival. (...) Sua influencia filosofica e teologica

estendeu-se até o periodo moderno, o século XVII, chegando a ser conhecido como

“o0 século Agostinho”.*®

O que queremos na verdade ¢ perceber - levando em consideragdo a
precariedade de todo discurso teologico e sua necessidade dos aportes filosoficos -
as profundas limitagdes desses aportes e da necessidade de um olhar critico em
relacdo aos mesmos, a partir do lugar cultural desde onde falamos e fazemos
teologia.

Ou seja, por mais que ndo neguemos a importancia do que foi a dindmica de
inculturagdo do cristianismo naquele momento, num mundo helenizado, nao
podemos deixar de ver o reducionismo epistemologico num viés antropologico.
Inerente ao instrumental filosofico usado na época na arquitetura do edificio

teologico de entdo, mesmo no caso do génio que foi Agostinho.

% Ibid., pp. 111-112.
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Nosso objeto de pesquisa diz respeito somente a questdo do dualismo
presente no instrumental filos6fico neoplatonico, do qual Agostinho langou mao,
em sua tentativa de dialogar com a cultura de entdo. Dai, as lentes com que
Agostinho lia a Sagrada Escritura, por exemplo, estivera determinada em muito
pela gnoseologia neoplatonica, reverberando fortemente em suas conclusdes
exegeéticas e, € claro, em seus escritos de carater mais teoldgico-sistematico.

Portanto, fazem parte, mesmo dos grandes génios intelectuais — como foi o
caso de Agostinho — as limitagdes, fruto da época e cultura em que estdo inseridos
e suas limitagdes de ordem teoldgico-antropologica que mostra-nos o quanto
parcial ¢ todo discurso. E isso simplesmente porque ndo se pode olhar a realidade
de todos os pontos ao mesmo tempo. Nosso olhar sobre o real serd sempre
limitado, restrito e parcial. E mesmo um grande pensador como Agostinho nao
foge a esta regra.

Dito isso, devemos ser intelectualmente honestos ao reconhecer as funestas
influéncias da antropologia dualista neoplatonica para a historia da Igreja,
reverberando fortemente na espiritualidade cristd e na visdo da sexualidade
humana desenvolvidas desde entdo, assim como na reflexdo teoldgica configurada
no Ocidente.

Queremos aqui responder a seguinte pergunta: Como se deu em sintese o
uso do neoplatonismo por parte de Agostinho? E de suma importincia para
responder essa pergunta perceber que o uso que Agostinho faz desse instrumental
aparece de maneira contundente nas tentativas do doutor africano em lidar com
questdes de antropologia teoldgica, como por exemplo, a questdo da imortalidade

da alma. Como afirma Garcia Rubio:

A antropologia neoplatonica servird também a Agostinho para fundamentar a
realidade da imortalidade da alma, pois ¢ precisamente da espiritualidade da alma
que se deduz a sua imortalidade. Em conformidade com o esquema neoplaténico, €
a alma que faz com que o homem seja homem. Enquanto que o corpo ndo passa de
instrumento a ser usado por ela.*

Dai o claro reducionismo antropoldgico neoplatonico, o qual passa a fazer
parte da visdo de homem dita “cristda”. A realidade do corpo, como dimensao
material do ser humano, passa a ser cada vez mais menosprezada, como sendo

algo caduco, inferior, mortal, pertencente ao mundo do sensivel, em relacdao a

% RUBIO, Alfonso Garcia. p. 335.
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alma que habita o mundo espiritual, superior, imortal, permanecendo sempre
jovem. Essa realidade passa aos poucos a se estratificar, principalmente por causa
da forca de influéncia do te6logo de Hipona. Essa visao de ser humano ira reger e
nortear a histéria do cristianismo por pelo menos oito séculos, até a sintese
medieval-escoléstica realizada pelo génio de Santo Tomas. Sobre a realidade que
citamos acima do menosprezo do corpo, como conseqiiéncia da hiper-valorizacao

da alma, diz Garcia Rubio:

Também deve ser notada, em santo Agostinho, a conex@o entre pecado e corpo.
Certamente o corpo, como criatura de Deus, ndo pode ser mau. Mas, como
conseqiiéncia do pecado, o corpo, com a sua vida instintiva em desarmonia com a
alma, tende para o mal, servindo de tentagdo para esta. O primado total concedido a
alma, por ultimo, fez com que o tempo e a historia objetivos ndao sejam
suficientemente  valorizados.  Situado  Agostinho  numa  perspectiva

7

predominantemente subjetiva, ¢ compreensivel que o mundo das realidades
terrestres lhe merega uma atengdo bastante secundaria.®’

Esse dualismo antropologico marca a vida teoldgica do Ocidente,
reverberando ndo sé na relagdo de oposi¢ao-exclusdo corpo x alma, mas em outras
realidades como a relacdo entre razdo e fé. Ou, como aparece muito presente no
decorrer da historia da teologia e mais especificamente, na chamada metodologia
teoloégica e sua estrutura epistémica, a relagdo dualista entre teologia e
espiritualidade. Entre a dimensdo vivencial da fé e sua dimensdo intelectual.
Como também aparece em outras relacdes como oracdo X agdo, mistica X
militancia politica e todas como versdes de uma mesma realidade dicotomica,
fruto do funesto dualismo antropologico.

Mas ¢ com o surgimento da filosofia de René Descartes que o dualismo
antropolégico ganhard novas configuracdes na chamada modernidade ocidental,
ditando a visdo de mundo até nossos dias, configurado no chamado paradigma

cartesiano.

3.3

O dualismo antropolégico cartesiano: o cogito ergo sum

7 Ibid., p. 335.
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4

E com o aparecimento da filosofia cartesiana que o dualismo
antropologico ganha outra vertente, agora mais radical, no que concerne a relacdao
entre o pensamento (res cogitans) e outras realidades constituintes do ser humano,
como ¢ o caso da dimensdo material (res extensa). Mas € na afirmagdo (axioma)
fundamental sobre a qual Descartes ira erigir sua visdo da realidade, o cogito ergo
sum (penso, logo existo), que este fildsofo dara novos contornos ao problema do
dualismo antropolégico, dando a dimensao pensante do ser humano um status de
superposi¢do em relacdo a todo restante. Assim, Descartes concluira que sé
poderia ter certeza da existéncia porque pensava.

Para o tedlogo de Munique, Wolfhart Pannenberg, deve-se olhar a relagao
entre o pensamento de Isaac Newton e Descartes em relacdo a criagdo e
conseqiientemente sua concepg¢do de ser humano. A visdo mecanicista da filosofia
de Descartes faz com que Newton venha a pensar que “a concepgdo que formulou
da relacdo entre Deus e a natureza ja era, portanto, também uma resposta a

pergunta pela cooperacgdo entre alma racional e corpo.”® Diz Pannenberg:

Este era o problema principal legado a posteridade pela filosofia da natureza de
Descartes. (...) Descartes havia diferenciado duas substancias criadas, a saber: a
substantia corporea € a mens, sive substantia cogitans. A peculiaridade da primeira
consiste na extensao (extensio), a da segunda na cogitatio, que ndo possui extensao.
A sua ligacdo ao ser humano em forma de corpo e alma tem para Descartes apenas
o carater de vinculo externo, e essa autonomia da alma como substincia constitui a
base para o tema — que ndo chegou a ser propriamente tratado — da imortalidade da
alma, que decorre da simplicidade indivisa da alma. O dualismo das duas
substancias, res extensa e res cogitans, tornou inevitavel a pergunta sobre como se
deve imaginar a cooperacdo entre as duas, ja que, segundo Descartes, ha uma
influéncia direta de uma sobre a outra.”

Para fazermos essa aproximag@o do pensamento cartesiano, outros autores

J4

nos ajudam como ¢ o caso do professor Alfonso Garcia Rubio. Sobre o

pensamento cartesiano ele assevera:

Certamente o dualismo platénico e neoplatdnico, ndo foram os unicos a influenciar
na vida e na reflexdo eclesiais. Ao alvorecer dos tempos modernos Descartes
desenvolvera uma visdo de ser humano rigorosamente dualista. (...) Na verdade o
corpo nao passa de uma maquina que pode funcionar independente da alma. Esta
ndo interfere na vida bioldgica do ser humano, pois sua finalidade Unica ¢
precisamente pensar. Tanto o pensamento (caracteristica do espirito), quanto a vida
bioldgica (maquina do corpo) sdo substancias radicalmente separadas que podem

% PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia. Op., cit., p. 142.
® Tbid., p. 142.
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subsistir uma sem a outra, mas que se encontram relacionadas no ser humano de
maneira puramente extrinseca.*

A relagdo estabelecida por René Descartes com relacdo ao cogito, leva
inexoravelmente a sublevagdo dos sentidos como meio de conhecimento seguro
da realidade, pois os mesmos fazem parte da res extensa. Como conseqiiéncia,
essa afirmacao redundard no cogito (razao) como unica possibilidade segura de
conhecimento. Comega a ficar claro o grave reducionismo antropoldgico e
conseqiientemente epistemologico da filosofia cartesiana. Ou como diz Danilo

Marcondes:

Apos estabelecer as evidéncias do cogito, Descartes da um passo adiante afirmando
que posso ter certeza de que existe uma coisa que pensa (res cogitans). Passo este
que levanta problemas ja que parece envolver mais pressupostos do que Descartes
¢ capaz de admitir. De qualquer forma, afirma que € isso o que posso saber — a
existéncia da substincia pensante. Nao posso, entretanto, saber nada além disso,
uma vez que tudo o mais permanece sob duvida. Sequer posso saber o que sou —
um ser humano, dotado de um corpo — ja que para isso precisaria ir além do puro
pensamento, dependeria dos sentidos, de minha experiéncia, de conhecimentos
adquiridos etc., o que ndo me é permitido pela certeza do cogito."

Ele entdo conclui: “Esta ¢ a raiz do célebre dualismo corpo-mente em
Descartes.”* Este para Garcia Rubio, obviamente, deixard marcas nefastas no que
se refere a teologia e a vivéncia da fé, como resultado de um grave reducionismo

na episteme desta. Ele diz:

A realidade ficara destarte perigosamente cindida em pura subjetividade e pura
objetividade. Divorcio nefasto que ainda hoje perturba seriamente o didlogo entre
ciéncias da natureza e ciéncias do espirito; entre razdo e¢ fé e assim por diante.
Divércio funesto que conduzira a instrumentalizagdo ¢ manipulagdo destruidora do
mundo da natureza (crise ecoldgica). Divisao dicotomica da realidade mais radical
ainda que o dualismo platdnico e neoplatonico, e que reforcard a penetragdo deste
na vida e na reflexdo teologica eclesiais.”

Aqui aparece para nos a forca determinante da modernidade (pensamento
cartesiano), que ao penetrar radicalmente no cristianismo e suas escolas de
formacao teologica, deixa evidente a inevitavel ruptura entre teologia e

espiritualidade no Ocidente. O que ja vinha acontecendo desde a Escolastica no

4 RUBIO, Alfonso Garcia. p.101.

“ MARCONDES, Danilo. Inicia¢do a histéria da filosofia. Op., cit., p. 174.
42 Idem., p. 174.

43 RUBIO, Alfonso Garcia. pp. 101-102.
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que se refere & metodologia teoldgica, fica mais grave a partir do surgimento do
racionalismo cartesiano. Se o pensamento determina o que ¢ € o que ndo é
verdadeiro, entdo a espiritualidade com suas demandas misticas jamais podera ser
considerada como lugar de apreensdo da verdade. O conhecimento esta
definitivamente encarcerado e circunscrito a razdo.

Seguindo esse raciocinio, ou a teologia abandona a espiritualidade como
“lugar” para se conhecer a Deus, ou entdo nao poderd ser chamada de teo-/logia.
Nao ha logica em se considerar as dimensdes imagéticas, ‘“‘excessivamente
simbodlicas” e acima de tudo, experienciais na abordagem do real, das quais lanca
mao a chamada espiritualidade. Assim estd aberto o caminho para o racionalismo
teologico com todas as suas conseqiiéncias nefastas tanto para a episteme da f¢,
quanto para propria vida de fé de homens e mulheres crentes.

Segundo essa percep¢do uma coisa ¢ a superior abordagem de carater mais
racional dedutivo, légico-formal e, portanto, verdadeiramente cientifico,
desenvolvido pelos especialistas (tedlogos profissionais) acordados do “sonho
dogmatico” do “fervorinho religioso” das Igrejas. Outra bem diferente ¢ a
abordagem inferior, ignorante dos canones cientificos, misticista, supersticiosa,
calcada quando muito numa teologia amadora, sem nenhuma pretensdo — nem
poderia ser diferente — a legitima conhecedora das verdades eternas, privilégio de
uns poucos pensadores muito bem dotados intelectualmente.

Isso tudo pode nos parecer uma grande caricatura. Entretanto, para os que
convivem com ambas as realidades, ou seja, a teologia feita na academia e a
vivéncia de fé do povo das Igrejas, ndo parece que estejamos exagerando tanto. E
claro, guardadas as devidas diferencas de abordagem, bem como o lugar desde
onde se fala de Deus. No fundo, a valorizagdao da razao sera feita em detrimento

dos afetos e desejos sensiveis, vinculados ao corpo.*

3.4

Reversao dialética e justaposicao estéril: teologia x espiritualidade

Na tentativa de superagdo do dualismo na historia do cristianismo

ocidental, podemos perceber as reacdes pendulares levando a uma mera reversdo

4 Cf. RUBIO, Alfonso Garcia. Nova evangelizacio e maturidade afetiva. Sio Paulo: Paulinas,
1994, p. 62-63.
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dialética, onde “o pdlo anteriormente descuidado ¢ agora o mais desenvolvido e
valorizado, ficando em segundo plano aquele que na tradigdo cristd era o mais
estimado e valorizado.”®

Portanto, se num determinado momento eram valorizadas as dimensdes
mistico-religiosas da fé, a vida de oracdo, a alma, a Igreja, a vida eterna, os
dogmas da fé, na cristologia e na piedade o divino em Jesus Cristo, todas essas
dimensdes eram supervalorizadas em detrimento das outras realidades. Num outro
momento eram igualmente superestimados, como no caso da dimensdo publica e
politica da fé, a agdo na esfera da chamada vida profana, e portanto, o corpo, o
mundo, a vida terrestre, na cristologia e na piedade o humano em Jesus Cristo, a

»46 ora

praxis, sempre “predominando uma relagdo de oposicao-exclusdao
valorizando uma dimensdo, ora outra, sempre polarizando as relagdes. Sobre isso

diz Garcia Rubio:

Nao ha diavida de que se trata de uma maneira bastante inepta de enfrentar o
dualismo tradicional. E facil perceber que desta maneira se torna impossivel sua
real superagdo. Continua atuando a velha relacdo de oposi¢ao-exclusdao. Apenas foi
invertida a acentuagdo. Mas a estrutura mental de oposi¢ao-exclusdo estd tdo
presente como no esquema anterior. (...) O homem, a terra como patria do homem,
a luta politica, a praxis etc., sdo focalizados e valorizados de maneira bastante
unilateral, deixando muito em segundo plano a relagdo pessoal com Deus na
oragdo, a realidade da vida eterna, a importancia da vida religiosa etc.”

No entanto, essa rea¢do pendular que podemos perceber na historia da fé
ndo significa a existéncia de um dualismo radical, uma nega¢do absoluta das
outras dimensdes dessa mesma f¢. Estas realidades que aparentemente excluem-se
mutuamente na verdade sao mais desvalorizadas e descuidadas, do que negadas de
maneira absoluta.

Ao superestimar a vida eterna, ndo significa que a vida terrestre era negada
ao extremo, mas descuidada, subestimada como realidade secundaria e de menor
importancia. Da mesma maneira quando a dinamica politica e publica da fé fora
valorizada em determinado momento na histéria do cristianismo, ndo significa
dizer que a vida de solitude, oragcdo, meditagdo-contemplacdo eram por isso
negadas como falsas ou desnecessarias, mas igualmente menosprezadas e

subestimadas.

4 RUBIO, Alfonso Garcia. Unidade na pluralidade. Op., cit., p. 104.
“6 Ibid., Idem., p. 104.
7 Tbid.. p. 104.
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Nao obstante, a nefasta presenca do dualismo nestes momentos deixa
transparecer sua face mais obscura. A tentativa de supera¢ao nada mais faz do que
mascarar o dualismo ainda muito vivo. A aparente superacdo mostra-se falsa.
Como afirma Garcia Rubio: “Certamente tal atitude ndo consegue se libertar do
dinamismo préprio da relagdo de oposi¢ao-exclusdo e da correspondente estrutura
mental.”*

Mas, uma outra orientagdo ainda mais perniciosa e dificil de ser percebida
diz respeito a mera justaposicao, agora em dois planos, da relacdo dos elementos,
das dimensdes tanto antropoldgicas como da fé cristd. Essa realidade aparece
mesmo naqueles que ja se dizem conscientes da visdo unitaria e integral do
homem conforme revelada na mensagem biblico-crista.

Na teoria, essa realidade integradora parece ser aceita e acolhida com toda
forca, ndo obstante na pratica transparecer no fundo uma postura ainda dualista,
fruto da persistente presenga de ‘“uma estrutura mental subjacente que
freqiientemente ndo vem a superficie da consciéncia e que tende a separar. E a
julgar pelos resultados, a forca do inconsciente parece levar a melhor neste

embate.”* Conforme assevera Garcia Rubio:

O problema pode ser assim sintetizado: o cristdo em questdo deseja valorizar
(contra toda perspectiva dualista) tanto a alma como o corpo e, concomitantemente,
o divino ¢ o humano em Jesus Cristo, a Igreja ¢ o mundo, a oracdo e a agdo, o
individual e o social etc.*

Ou seja, predomina a relagdo de oposicdo-exclusdo. Esquematicamente ficaria

assim:

Segundo Garcia Rubio: “A circunferéncia no grafico simboliza a vontade de

integracao. (...) Mas note-se que a linha divisoria entre os dois pélos, significando

48 RUBIO, Alfonso Garcia., p. 105.
49 Ibid., idem., p. 105.
% Ibid., p. 105.
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a estrutura mental de oposi¢do-exclusdo, continua fortemente presente.””' E
conclui: “Como conseqiiéncia, quando se trata de realizar a pretendida integracao,
o resultado pratico s6 podera ser bastante insatisfatorio.”*

Na verdade, a intencdo de superacdo pode ser a melhor possivel,
entretanto, por mais esforco que se faca para superar a relagao dualista, no fundo,
com o tempo a estrutura mental que esta por detras acabara vencendo e levando a
frustragdo. A passagem direta e integradora das realidades e dimensdes com as
quais lidamos, agora permanecem sobre o signo da oposi¢ao-exclusao.

Por mais que saibamos da necessidade de valorizarmos tanto a oracdo
como a a¢do, a alma tanto quanto o corpo, no fim das contas, permanece a
unilateralidade, ou seja, nos vemos de deerminado modo investindo tempo na
vida de oracdo, mas logo corremos também para dar a devida atencdo a acdo
concreta (como se a oragdo ndo o fosse). A linha divisoéria do grafico acima nos
lembra que “entre os dois patamares ndo h4a comunicacdo interna. Procura-se
estabelecer ligacdes (extrinsecas) na circunferéncia que, segundo vimos,
representa a vontade de integragdo.””

Significa dizer que necessitamos fazer uma abertura no circulo para
possibilitar a comunicagdo direta entre as duas realidades justapostas. Essa
relagdo passa a se dar agora, s6 que de maneira extrinseca. Essa relacao torna-se
incapaz de responder a demanda de integralidade que buscamos, desencadeando
um processo de esfor¢o redobrado na tentativa de articulagdo direta entre os dois
polos, o que resulta ndo somente em frustracdo, mas em muito cansaco.

Ora, a longo prazo torna-se insustentdvel essa dinamica, que so6 faz

aumentar o desinteresse por ambas as realidades levando, via de regra, ao

abandono, a desisténcia.** Diz Garcia Rubio:

Em certos casos, essa tentativa frustrada tem levado a uma verdadeira
esquizofrenia. Para poder enfrentar o problema, ndo poucos precisaram de
tratamento psicanalitico; houve os que simplesmente recuaram para situagdo em
que se encontravam antes de iniciarem o processo fracassado de integragdo; houve
também os que mudaram sua op¢do fundamental e os que passaram a cultivar o
p6lo oposto ao que tinham desenvolvido na caminhada anterior. A enumeragao de
reacdes ndo ¢ completa. Mas suficiente para ilustrar o fato de que a justaposigdo
em dois podlos, apesar da vontade explicita de integracdo, deixa intocado o

5" Idem., p. 105.

2 Idem., p. 105.

% Ibid., p. 106.

% Cf. Idem., p. 106.
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problema basico: ndo ¢é criticada nem superada a estrutura mental de oposicdo-
exclusdo com seu tipo proprio de relagdo. A linha divisoria continua dividindo, de
fato.”

Ao relacionarmos essa realidade com a dindmica desenvolvida no
cristianismo ocidental, tanto o antigo, quanto o hodierno, fica claro como essa
relacdo de oposicdo-exclusdo desenvolveu-se (guardadas as devidas diferengas
epocais), no interior daqueles vocacionados a lidarem com a teologia em
ambientes académicos, tanto quanto com os chamados cristdos batizados restritos
a vida de devocao.

Esses dois grupos tornam-se exemplos explicitos daqueles que acabam por
lidar com os dois polos de maneira excludente. Gerando tedlogos racionalistas
(dualistas), sem vida de devocgao, oracao, meditagao-contemplacao, tanto quanto
cristdos (dualistas), profundamente inseridos numa vida experiencial, mistica, mas
alheios a teologia, por lhes parecer uma disciplina extrema e estritamente racional,
arida e desconectada do real.

Nao obstante, alguns, ao perceberem a necessidade de integrar em suas
vidas tanto a vida de devocdo (mistica), quanto uma reflexdo teologica mais
densa, e assim desenvolver uma dindmica de superacdo em direcdo a uma
realidade mais integrada e integradora, permanecem circunscritos ao dualismo,
agora numa dindmica que Alfonso Garcia Rubio chama de justaposi¢do estéril.
Separam, assim, razdo de vida de f¢, teologia de espiritualidade.

Dessa forma, o divorcio entre teologia e espiritualidade emerge gravemente
na vida de homens e mulheres que permanecem enredados, sob a estrutura mental
de oposicdo-exclusdo, seja no tedlogo(a) experiente com anos de docéncia e
producdo cientifica na area, seja na vida de homens e mulheres inseridos na
vivéncia da fé - fora dos circulos eruditos - onde estiverem, seja em ambito
eclesial, publico ou privado.

Portanto, vimos até aqui a realidade nefasta do chamado dualismo
antropologico desde suas primeiras incursdes no cristianismo ocidental via
gnosticismo e neo-platonismo, até o surgimento séculos mais tarde do pensamento
cartesiano com sua abordagem antropologica fortemente dualista. Para nossa
pesquisa, essa realidade do dualismo antropoldgico, seja de matriz neo-platdnica,

seja de matriz cartesiana, contribuiram e ainda contribuem para o permanente

% Idem., pp. 106-107.
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divércio entre teologia e espiritualidade, por separarem o momento mais (€nfase)
reflexivo da fé (teologia), de um momento mais experiencial da mesma, e vice-
versa.

Mas, exatamente pelo fato de a teologia se tratar de uma reflexdo sobre a f¢,
que para a teologia — & que s6 € fé porque viva — ¢ conditio sine qua non, para o
bom desenvolvimento e saude dessa ciéncia teologica, sem a qual ndo existira
teologia, mas outra ciéncia, portanto, estranha a fé, ndo sendo mais aquela
chamada ciéncia sui generis, como dira o grande tedlogo da Basiléia, Karl Barth.*

Seguindo o percurso escolhido por nds ao tracar os enfoques de nossa
pesquisa sobre o divorcio entre teologia e espiritualidade no Ocidente e a
premente necessidade de reintegracdo de ambas as dimensdes, daremos outro
passo em direcdo a nossa abordagem histdrico-teoldégica numa tentativa de
colhermos a verdadeira génese desse conflito na histéria do cristianismo

ocidental. E o que veremos agora.

3.5

A genealogia do divércio

Ao olharmos mais detidamente o desenvolvimento da teologia durante os
séculos subseqiientes ao fim do periodo patristico, chama-nos a aten¢do o fato
curioso do deslocamento gradual da teologia dos “lugares” até entdo tradicionais
do cultivo da mesma, como era o caso das comunidades eclesiais, € mais
especificamente os mosteiros. A teologia, vai entdo em direcdo as primeiras
Universidades recém construidas. O que ndo significa dizer que os mosteiros
deixaram entdo de ser um lugar onde a teologia deixara de ser cultivada, muito
pelo contrario. Como lembra Henrique de Lima Vaz, a realidade da teologia no
alvorecer da Idade Média deveria ser encarada ou ‘“entendida como forma

unificadora da cultura medieval, a teologia desenvolveu-se em dois grandes

% Cf. BARTH, Karl. Introducio 2 teologia evangélica. 9* ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2008, p.
17. Sobre essa relacdo fecunda entre teologia e espiritualidade e da necessidade da teologia ser
vista inevitavelmente numa dinadmica de espiritualidade, e também a partir da praxis da fé, esse
texto desse grande tedlogo suico sera fundamental, futuramente em nossa pesquisa. Abordaremos
essas € outras questdes no ultimo capitulo de nossa dissertagdo a partir de paradigmas mais
integradores entre teologia e espiritualidade.
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registros epistemologicos, que podem ser denominados de a alegoria do mundo e

a ciéncia do mundo.””” Ele diz:

A primeira forma de teologia medieval, que floresceu até o século XII, foi a
chamada teologia mondstica. Cultivada, sobretudo nas abadias beneditinas, porque
nelas justamente se conservara como tesouro precioso a heranga da sabedoria
antiga, era uma teologia que contemplava o mundo como uma grande alegoria. A
realidade se lhe apresentava como, com efeito, como uma espécie de grande livro
aberto, cuja leitura deveria ser feita pela sobreposigdo de outro livro, a Escritura.
Esta por sua vez, era a alegoria das verdades divinas que se revelam através de sua
letra.

E conclui:

Assim se uniam, num espaco de um mesmo olhar contemplativo, o livro da
natureza, o livro da Escritura e o fundamento de todas as coisas, Deus. A vida
cotidiana, a natureza, a historia e o mundo se entrelagavam na grande alegoria da
verdade fontal que descia de Deus como universo luminoso de signos e a ele
retornava na elevagdo da contemplagio teologal.*®

A unidade entre conhecimento e contemplagdo, ou ainda, o conhecimento
que brota e depende da contemplacdo, encontrou no Ocidente sua expressao
suprema na Idade de Ouro dessa teologia monastica. O que comega ¢ se estende
desde Gregorio o Grande, no século VI, passando por Anselmo de Cantudria no
século XI, até Bernardo de Claraval no século XII.¥ No entanto, o erigir da
filosofia - principalmente a de cunho logico-aristotélico - elevando a teologia a
status de ciéncia, constituiu-se para os tedlogos de entdo conditio sine qua non
para qualquer um que desejasse ser ouvido nos circulos mais intelectualizados.

Da “velha linguagem” metaforica a balbuciar acerca do mistério
inesgotavel, passa-se a preferir a linguagem metafisico-especulativa, com seus
poderosos argumentos 16gico-dedutivos e seus silogismos muito bem construidos,
com a ajuda da melhor fonte filos6fica disponivel entdo, contribuindo em muito
para o surgimento dos “scholars” e suas escolas. Nesta fase da-se o emergir das
catedras e suas faculdades de teologia, concomitantemente a construgdo das

grandes Universidades européias.

5 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de filosofial: problemas de fronteira. 3* ed. Sio
Paulo: Loyola, 2002, p. 80.

%8 Tbid., p. 80.

% SHELDRAKE, Philip. Espiritualidade e teologia: vida cristd e fé trinitaria. Sdo Paulo:
Paulinas, 2005, p. 57.
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No fundo ¢ dificil ser preciso quanto a uma data em que nasce uma
abordagem privilegiadamente racional, “cientifica” no Ocidente, porque ao que
parece a mudanga é sempre mais um processo extenso do que um simples fato.*

Sera sobre essa realidade que olharemos mais detidamente a partir de agora.

3.5.1

O século XlI: um turning point na metodologia teolégica

O século XII ¢ considerado por muitos historiadores como a renascenca
européia da época, trazendo a tona o renascimento da cultura antiga. ' Esse
renascimento se deu “pelo encontro progressivo do pensamento 16gico-lingiiistico
com o mundo da ciéncia sagrada.”® Isso levou o medievalista Jacques Le Goff a
seguinte afirmagdo: “O século XI e, sobretudo o século XII, redefinem para muito
tempo duas nogdes essenciais que dardo forma ao pensamento europeu ocidental:
a idéia de natureza e a idéia de razdo.”® Essa Ultima, a idéia de razdo, serd o
nosso foco. Na verdade, esse século “trouxe consigo uma nova era na historia do
pensamento cristdo.”® A concep¢do de ensino muda gradualmente. Como nos

lembra Danilo Marcondes:

Em 1070 a “reforma gregoriana”, decretada pelo Papa Gregorio VII, estabeleceu
que cada abadia e catedral tivessem uma escola onde se ensinavam os elementos
basicos da cultura da época, o trivium, ou trés vias, consistindo de uma introducao
a gramatica, logica e retorica, e o quadrivium, ou quatro vias, composto de musica,
geometria, aritmética e fisica.”

Podemos entdo constatar como essa “reforma” da inicio a uma mudanca
radical na epistemologia da fé, nos anos que precedem a Alta Escolastica. Como
assevera Le Goff: “Com a natureza, também a razdo, ainda mais caracteristica da
condi¢do humana, ¢ promovida no século XIL.”* Essa mudanga no clima

intelectual da Europa de entdo se d4 conforme alguns acontecimentos historicos

€ Ibid., p. 58.

& Cf. LE GOFF, Jacques. As raizes medievais da Europa. 2° ed. Petropolis: Vozes, 2007, p. 111.
Cf. também. WALKER, Wiliston. Histéria da Igreja Crista. 3* ed. Sdo Paulo: ASTE, 2006, pp.
375-376.

2 DE LIBERA, Alain. A filosofia medieval. 2 ed. Sdo Paulo: Loyola, 2004, p. 310.

& Ibid., p. 112.

8 GONZALEZ, Justo L. Uma histéria do pensamento cristdo: de Agostinho as vésperas da
Reforma. Vol. 2. Sao Paulo: Cultura Crista, 2004, p. 151.

% MARCONDES, Danilo. Iniciacdo a histéria da filosofia. Op., cit., p. 118.

% DE LIBERA, Alain. p. 118.
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da época, dando verdadeira concretude a essa afirmacdo de Jacques Le Goff,
sobretudo com “o desenvolvimento de uma escola na abadia agostiniana de Saint-

Victor na Paris do século XII.”*” Como diz Richard Tarnas:

Desse novo empenho no aprendizado surgiu a composicdo das grandes Summae
medievais, tratados enciclopédicos voltados para a compreensdo de toda a
realidade. (...) Essa concepgdo educacional tornou-se base para o desenvolvimento
de universidades por toda a Europa, como a proeminente Universidade de Paris
(fundada cerca de 1170). A paideia grega brotava mais uma vez em nova
encarnagdo. (...) O uso da Raz@o para examinar e defender os artigos de fé ja
explorados por Anselmo no século XI e, em especial, a disciplina da ldgica
defendida por Abelardo, o apaixonado dialético do século XII, agora ascendiam
rapidamente em popularidade educacional e importancia teologica.®®

Na verdade, durante todo o século XII praticamente se rivalizam duas
tendéncias, “dois adversarios irredutiveis dominam a época: um, defensor do
velho ideal monastico, sdao Bernardo de Claraval; outro, portador das tendéncias
novas, o ‘logico’ Pedro Abelardo.”® Realmente ndo podemos falar da forga do
uso da dialética, da logica, da ascendéncia da razdo, acima de tudo, sem
remetermos a Pedro Abelardo. Paul Gilbert em um de seus textos sobre a teologia
medieval, faz questdo de sublinhar a importancia da figura de Abelardo para a

teologia da época. Ele diz:

No século XII, com Abelardo, o ato do pensamento assume a forma de um
caminho metodologicamente percorrido. A inteligéncia dialética e vasta cultura de
Abelardo, que era um crente de temperamento forte, ndo lhe permitiam adotar
repentinamente uma dialética em contraposi¢ao a uma outra, in re ou in voce. Nao
tinha nem a ingenuidade dos realistas, nem o ceticismo dos formalistas. Devia,
portanto, buscar um caminho intermedidrio. E o caminho da investigagdo
intelectual metodica.”

Pois conforme diz W. Walker: “Abelardo permaneceu antes de tudo um

»7 Essa nova postura epistemoldgica advinda da renascenga cultural

logico.
europé€ia desse século, desencadeou reais mudangas no campo do conhecimento
humano da época bem como sérias reverberagdes no campo especifico da teologia
e sua episteme propria. Ao ponto de tedlogos como Philip Sheldrake, por

exemplo, dizer que “sé aproximadamente de 1100 em diante, estudiosos como

6 TARNAS, Richard. A epopéia do pensamento ocidental: para compreender as idéias que
moldaram nossa visdo de mundo. 8" ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2008, p. 197.

® Idem., p. 197.

 DE LIBERA, Alain. Pensar na Idade Média. Sio Paulo: Ed. 34, 1999, p. 100.

® GILBERT, Paul. Introducdo a teologia medieval. Sdo Paulo: Loyola, 1999, p. 94.

" WALKER, Wiliston. Histéria da Igreja Crista. Op., cit., p. 382.
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Pedro Abelardo, comegaram a entender a teologia essencialmente como um
processo de especulacio intelectual”.” Esse século passaria a ser conhecido como
“o século de Abelardo”.” Sobre ele diz ainda W. Walker: “Seu espirito era
essencialmente critico e, a8 medida em que procurou testar as doutrinas da Igreja
pela dialética, inovador.”™ Assim a afirmagdo de Le Goff ao afirmar que Abelardo
sem duvida foi a “primeira grande figura de intelectual moderno — nos limites da

modernidade do século XII — Abelardo foi o primeiro professor””

, mostra a
centralidade de Abelardo nesse periodo e sua grande influéncia para a maneira de
se fazer teologia a partir de entdo.

Com afirmagdes como essas, podemos vislumbrar mais a fundo a
importancia desse tedlogo na época do nascedouro da Alta Escolastica e do novo
paradigma aristotélico-tomista que determinaria o futuro do pensamento ocidental
até o surgimento do cartesianismo em meados do século XVII.

Por ser Abelardo um logico refinado, defensor de uma clara abordagem
dialética em sua teologia, acabou por deixar a sua posteridade um método
coerente. O seu texto Sic et non, é paradigmatico para entendermos a mudanga na
maneira de se fazer teologia a partir de entdo, “representa uma fase importante na
historia do método teoldgico.”” Ou como diz Le Goff: “Com seu Manual de
logica para os principiantes (Logica ingredientibus) e, sobretudo o Sic et non, de
1122, deu ao pensamento ocidental seu primeiro Discurso do método. Prova ai,
com impressionante simplicidade, a necessidade de recorrer a razao™”’

Esse grande intelectual da Idade Média sem duvida faz escola e sua
influéncia no meio parisiense, como professor da Universidade de Paris, e até
mesmo pra além dos muros de Paris, deve ser afirmada. Paul Tillich faz uma
afirmacdo contundente, quando se trata de um pensador medieval como ¢ o caso
de Abelardo. Diz Tillich: “Abelardo demonstra subjetivismo em todas as suas
doutrinas éticas e teoldgicas. (...) Foi um verdadeiro predecessor de Kant, apesar

da enorme diferenga de tempo e situagdo.””

2 SHELDRAKE., p. 58.

3 DE LIBERA, Alain., p. 307.

" WALKER, Wiliston., p. 384.

S LE GOFF, Jacques. Os intelectuais na Idade Média. Rio de Janeiro: José Olympio, 2003, p.
59.

6 GILBERT, Paul. p. 97.

" LE GOFF, Jacques. p. 71.

8 TILLICH, Paul. Historia do pensamento cristio. Op., cit., p. 177.
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Ora, se a subjetividade ¢ uma das marcas centrais e mais fundamentais da
modernidade, uma afirma¢do como essa de Paul Tillich, pelo menos, deveriam
nos levar a prestar mais atengao a importancia de Pedro Abelardo como pensador
fontal, precursor no que diz respeito a configuragdo de um novo estatuto
epistemologico no Ocidente, dando origem a uma outra metodologia teoldgica a
qual deixara suas marcas para o futuro da teologia ocidental.

Nao obstante a realidade da importancia de outros pensadores da época, o
destaque dado a Abelardo deve-se, portanto, a reverberagdo de seus ensinos,
fazendo dele o heroi de todo esse movimento de renascimento do século XII,
sendo 0 mesmo ‘“quem tirou o maximo partido das fontes logicas antigas
(boecianas) e das especulagdes contemporaneas dos gramaticos.”” Na sintese do
historiador protestante Justo L. Gonzalez: “Na pessoa de Pedro Abelardo, a
renascenca teoldgica, a tragédia eclesidstica e 0 amor romantico se juntaram em
um caminho singularmente dramatico.”® Segundo Alain De Libera a importancia
desse periodo emerge quanto mais analisamos o legado direto de Abelardo sobre a

academia da época. Ele diz:

O fenémeno também ¢é escolar; com a escola de Abelardo, toda uma série de
escolas de dialética se multiplica, notadamente em Paris. Esse impulso escolar
urbano ndo tem equivalente na histéria ocidental da época. (...) Ainda no comego
do século XIII, em A batalha das sete artes de Henrique de Andeli os professores
escolasticos de Orléans levantardo contra os légicos de Paris a bandeira da
gramatica e da retdrica. Ocorrendo entre metropoles de saber e disciplinas
autonomas, o conflito serd soldado pelo fracasso do humanismo literario. Até o
humanismo do século XIV a vitoria serd da Dama Légica.”

O que ndo significa dizer que uma abordagem ldgica na teologia tenha se
perdido a partir do século XIV, muito pelo contrario. Como diz o proprio Alain
De Libera: “A logica terminista que se apodera definitivamente da teologia a
partir do século XIV ¢ filha da dialética do século XII: ela nada deve, ou quase
nada, ao corpus filosofico greco-arabe.”® Ou como De Libera assevera em outro
momento: “Uma das maiores caracteristicas do século XII, ¢ a fundagdo, em

Paris, de escolas especialmente dedicadas ao ensino e a pratica da dialética.”® O

" DE LIBERA, Alain., p. 310.

% GONZALEZ, Justo L. Uma histéria do pensamento cristiio. Op., cit., p. 161.
8 DE LIBERA, Alain. pp. 310-311.

8 Ibid. Idem., pp. 311-312.

8 Ibidem. p. 319.
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que reafirma a importancia da figura de Abelardo na configuragdo posterior que
recebe a teologia.

Portanto, o foco em Tomas de Aquino — por mais digno que seja — corre o
risco, muitas vezes, de passar por cima da importancia desse pensador (Pedro
Abelardo) e sua influéncia para a teologia desde entdo. Ou seja, a teologia do
século XIII, fortemente modificada pela vultosa obra do grande Doutor Angélico
ndo “cai de para-quedas”, mas passa pela via que Abelardo abriu no século XII.

Essa nova maneira de se fazer teologia no Ocidente vem a reboque de
algumas mudancgas. Para Lima Vaz passa a haver a partir desse mesmo século
(século XII), outra dinamica epistemologica na teologia que marcara de maneira
indelével o percurso que a mesma fard desde entdo. O que ele chama de “teologia

urbana’;

A segunda forma da teologia medieval pode ser chamada feologia urbana. Ela
nasce quando, a partir do século XII, acentua-se o declinio do mundo feudal e
aparecem as primeiras sociedades urbanas com o desenvolvimento das cidades,
primeiro na Italia, depois na Europa norte-ocidental. A teologia perde, entdo, seu
carater alegdrico e se torna uma teologia cientifica, porque o homem medieval
passa a confrontar-se com a realidade imediata que comeca a desafia-lo em termos
de trabalho e de organizagdo da sociedade, deixando de ser vivida como alegoria de
uma outra realidade. Os tedlogos medievais passam a traduzir o conteudo da
teologia simbolica para as categorias cientificas aristotélicas.®

As escolas mondsticas acabam por entrar em decadéncia ja em meados do
século XII.* Para Daniel-Rops da Academia Francesa: “Dali para frente, j4 nio
foi a Igreja regular, dos monges, que teve o ensino nas maos, mas — favorecida ela
pelo renascimento urbano — a secular, cuja atividade neste campo em breve seria
excelente.”®® Surge entdo o que Jacques Le Goff chama de “o intelectual da Idade
Média” ¥. Para esse especialista em historia medieval, exatamente com o
surgimento das cidades urbanas, abriu-se espaco para o surgimento dos

intelectuais no Ocidente, no horizonte da cristandade a época.® Ele diz:

Um homem cujo oficio € escrever ou ensinar, e de preferéncia as duas coisas a um
s0 tempo, um homem que, profissionalmente, tem uma atividade de professor e de

8 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Eseritos de filosofial. Op., cit., p. 80.

8 Cf. ROPS, Daniel. A Igreja das catedrais e das cruzadas. Vol. 3. Sdo Paulo: Quadrante, 1993,
p. 343,

% Ibid., Idem., p. 343.

8 LE GOFF, Jacques. Op., cit.

% Cf. Tbid., p. 29.
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erudito, em resumo, um intelectual — esse homem so6 aparecera com as cidades. S6
o surpreendemos verdadeiramente no século XI1.%

Ao que parece comega a haver uma mudanca gradual do estudo da teologia,
o que inevitavelmente vird afetar o escopo da mesma. Uma mudanca geografica
significativa da a teologia outro estatuto epistemoldgico. Os novos tedlogos
surgidos a partir dessa mudanga de “locus” passaram a tratar os temas da fé
segundo os canones filosoficos de entdo, mais especificamente o instrumental
filosofico aristotélico, j& no caso do proprio Abelardo. Cada vez mais passa a
teologia por fortes transformagdes, da superagdo do instrumental filoséfico neo-
platonico, muito marcante no Ocidente desde o génio de Agostinho de Hipona.
Agora a grande referéncia teoldgica do século XIII, Tomds de Aquino, passa a
adotar esse novo instrumental filosofico: o aristotelismo.
A Escritura e os escritos patristicos passaram a ser tratados nos limites desse
novo cdnone filosofico, levando a reinterpretacdo dos temas da f€, segundo a
logica aristotélica. As possiveis contradi¢gdes deveriam ser eliminadas langando
mao da recém surgida dialética, criando um forte contraste se comparado a
abordagem dos monges te6logos. Conforme comenta Sheldrake: “Nao € surpresa
que houvesse sérios conflitos entre aqueles que esposavam uma abordagem
dialética a teologia e os que continuavam a se opor a ela. Esses Gltimos temiam a
racionalizagdo excessiva.”® Levando a seguinte conclusdo (como sintetiza o
tedlogo inglés):
Os centros de indagacdo teologica mudaram gradualmente durante o século XII dos
monastérios para as novas “escolas” em catedrais, que acabaram por dar origem as
grandes universidades européias. Isso envolveu uma mudanga geografica do campo
para as novas cidades, mas a mudanga envolveu mais do que geografia. O
empreendimento teoldgico ndo mais ficaria focalizado em centros explicitamente
dedicados ao modo de vida religioso. A nova erudicdo no sentido estreito criou
centros que existiam basicamente para fomentar o ensino e o aprendizado. A nova
teologia ndo deu origem de forma gradual unicamente a distingdes entre
disciplinas, tais como teologia biblica, teologia doutrinal e teologia moral. Ela

também produziu uma crenga de que a disciplina da mente podia ser separada da
disciplina de um estilo de vida ordenado ou ascesis.”!

Na verdade essa mudanca estava circunscrita a um contexto maior de

mudanca no interior do Ocidente, bem como no seio da préopria cristandade

% hid., p. 30.
% SHELDRAKE., p. 58.
" Ibid., pp. 58-59.
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medieval. Fruto da revolug¢do acontecida a partir de outra maneira de se conceber
o mundo de entdo, a partir da chegada da filosofia aristotélica. Segundo Richard

Tarnas:

O crescente interesse do Ocidente pelo mundo natural e pela capacidade da mente
humana em compreender esse mundo encontrou assim apoio institucional e
cultural para o novo empreendimento. Num contexto sem precedentes de
aprendizado patrocinado pela Igreja e sob a influéncia das forcas maiores que
animavam a emergéncia cultural do Ocidente, estava preparado o cenario para a
mudanga radical na concepgao cristd: no ventre da Igreja medieval, a filosofia
cristd de negacao do mundo elaborada por Agostinho e baseada em Platdo comegou
a dar lugar a uma interpretagdo fundamentalmente diferente para a existéncia,
conforme os escolasticos recapitulavam a evolugdo intelectual do movimento de
Platdo e Aristételes. Essa mudanca foi desencadeada nos século XII e XIII,
quando o Ocidente redescobriu uma grande quantidade de escritos de Aristoteles,
preservados pelos mugulmanos, bizantinos e agora traduzidos para o latim.”

Se no inicio do século XII apenas duas obras de Aristoteles estavam
inteiramente traduzidas, as obras: Categorias e Interpretatione; vinte anos mais
tarde, contudo, as tradugdes de Boécio dos outros tratados de 16gica de Aristoteles
foram resgatadas do verdadeiro esquecimento e Jaime de Veneza traduziu os
Segundos analiticos, completando o Organon latino.” Como diz Anthony Kenny:
“Portanto, no comego do século XIII, os filésofos tinham a sua disposi¢do um
corpus bastante expressivo de textos aristotélicos e comentarios dos
aristotelistas.”*

Estamos a caminho do novo status cientifico que o aristotelismo dard a
teologia via Tomas de Aquino. Futuramente este seria conhecido como o novo
paradigma aristotélico-tomista, marcante no pensamento ocidental subseqiiente. A
teologia passa da sapiéncia a ciéncia. O que ndo significa o desaparecimento por
completo do carater sapiencial da teologia, mas simplesmente que este agora
passa para segundo plano. Neste contexto a teologia necessitou afirmar seu carater
cientifico.

Eis o que denominamos de um turning point (ponto de mutagdo), na
metodologia teologica a partir do século XII. Essa nova postura metodologica,
cada vez mais cientifica, inscrita numa dindmica racionalizante, passa a ficar mais

e mais distanciada dos enfoques simbolicos e mistagogicos, como os da teologia

92 TARNAS, Richard. Op., cit., 198.

% Cf. KENNY, Anthony. Uma nova histéria da filosofia medieval. Vol. 2: Filosofia medieval.
Sao Paulo: Loyola, 2008, p. 75.

% Ibid., p. 76.
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patristica e da teologia preservada nos mosteiros de entdo. Como bem sintetizou o

professor Danilo Mondoni:

A partir de fins do século XII e durante todo o século XIII, na Igreja Catolica do
Ocidente, o discurso teologico tende a revestir uma forma cientifica, que se
distancia sempre mais da teologia concebida como comentario do texto sacro e
aproxima-se da pesquisa filosofica: o tedlogo esforca-se por determinar os
conteudos objetivos do texto sacro por meio de questdes, ao passo que o monge
entrega-se a meditacdo das Escrituras. A teologia, distinta da exegese, subdivide-se
em especulativa ou dogmaética, pratica ou moral, afetiva ou espiritual. A geracdo
dos grandes escolasticos ¢ o ultimo exemplo da unidade entre telogo e santo, pois
até entdo resultava incoerente a separagdo entre saber e experiéncia de fé,
magistério e vida espiritual, pastor e doutor.”

Ao mesmo tempo em que segundo Mondoni a propria compreensao do

significado de “espiritualidade”, passa por séria mudanca. Ele diz:

Do século IX ao século XI, a espiritualidade indica realidade e atividade que ndo
provém da natureza, mas da graca do Espirito Santo. A partir do século XII, a
homogeneidade de significado se decompde: “espiritualidade” mantém o sentido
de sobrenatural, mas também passa a designar aquilo que ndo é material; quando
seu uso se associa ao discurso da vida devota e interior, equivale a vida afetiva ou
interior.”

A exce¢do a época foi sem davida a visdo mais integradora de
espiritualidade de Santo Tomas, que “concilia a secularidade do mundo e a
radicalidade do Evangelho, escapando assim a tendéncia contra a natureza, que
nega o mundo e seus valores, sem faltar com isso as exigéncias supremas e
indeclinaveis da ordem sobrenatural.”’

E sobre essa passagem a outra maneira de se fazer teologia, bem como a
nova compreensdo do que significa “espiritualidade” desde entdo no Ocidente,
que d& a epistemologia da fé ndo somente um status de cientificidade e
conseqiientemente uma reviravolta epistemoldgica, mas também faz da mesma o

carro chefe das demais ciéncias a época. E sobre isso e outras questdes que

veremos agora.

3.5.2

% MONDONI, Danilo. Teologia da espiritualidade crista. 2* ed. Sdo Paulo: Loyola, 2002, pp.
14-15.

% Ibid., p. 14.

% VAUCHEZ, André. A espiritualidade na Idade Média Ocidental: séculos VII a XIII. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Ed. 1995, p. 138.
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O século Xlll: novo “lugar” cientifico-epistemolégico na Alta

Escolastica

Estamos agora diante do século onde definitivamente concretiza-se aquilo
que foi fundamentado ja desde os primeiros anos do século anterior. Século em
que a partir de varios textos importantes se forja no Ocidente teologico “um
arsenal de axiomas para os tedlogos da Idade Média tardia e contribuiram, mais
do que quaisquer outras, para a transformacdo da antiga ciéncia sagrada (sacra
pagina) em uma auténtica ‘ciéncia teologica’ realizada no comego do século

X1I1.”*® Como muito bem coloca Henrique de Lima Vaz:

Ao abrir-se o século XIII, o Ocidente latino estd ja de posse de importante
literatura aristotélica, neoplatonica e arabe-judia. E a partir desse momento que, em
vagas sucessivas, a grande corrente aristotélica, arrastando consigo um complexo
material da tradicdo filosofica grega, vai penetrar irresistivelmente em todos os
centros de estudo do Ocidente latino, e, sobretudo em Paris, coragdo intelectual da
cristandade, e cuja universidade acaba de ser constituida.”

Se o século XII foi o século de Abelardo, o século XIII sem duavida, se
destaca como o século de um dos maiores génios intelectuais do pensamento
ocidental: Tomas de Aquino. Momento onde a chamada feologia urbana ganha
status de ciéncia teologica, pois esse ¢ 0 momento, também, das universidades
“porque € o século das corporagdes.”'® O século XIII é considerado por muitos
historiadores o apogeu do Ocidente medieval.'"!

A partir desse momento o chamado escolasticismo medieval recebe seu

maior coroamento: a chegada do pensamento aristotélico as universidades, mais

especificamente a Universidade de Paris. Como diz Danilo Marcondes:

A primeira universidade a seguir o modelo de uma faculdade de artes e uma de
teologia foi a de Paris. (...) Segue-se a de Oxford, na Inglaterra, e logo apds muitas
outras, destacando-se as de Toulouse, na Franca, de Salamanca, na Espanha, ¢ a de
Cambridge, na Inglaterra. (...) O termo universitas designa inicialmente apenas o
conjunto de mestres e estudantes, provenientes de diferentes regides, reunidos
numa determinada cidade. (...) A Igreja logo percebe a importancia e eficacia das
universidades na elaboracdo e sistematizacdo de um saber teologico e filosofico

% DE LIBERA, Alain. A filosofia medieval. Op., cit., p. 354.

% VAZ, Henrique Claudio de Lima. Problemas de fronteira. Op., cit., p. 19.
' 1 E GOFF, Jacques. Os intelectuais na Idade Média. Op., cit., p. 93.

91 Cf. LE GOFF, Jacques. As raizes medievais da Europa. Op., cit., p. 143.
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necessario para combater os hereges e desenvolver a cultura do mundo latino até
entdo menos desenvolvida do que a arabe e bizantina.'”

Na Universidade de Paris, Tomas de Aquino desenvolve aquela que viria a
ser a grande obra teologica da Idade Média, reverberando até nossos dias no
pensamento dos neotomistas.

Por mais que suas obras tenham sido censuradas no contexto da condenacao
da filosofia de Aristoteles em Paris em 1277, “dada a importancia do aristotelismo
em sua filosofia, bem como o apoio dos dominicanos, sua obra continuou a ser
estudada. Logo em seguida a Igreja reconhece seu valor. Em 1323 ¢ canonizado, e
no periodo da Contra-Reforma, o Concilio de Trento, em 1567 o declara doutor da

Igreja.”'” Na verdade como deixa claro Pannenberg:

Foi s6 na época de Alberto Magno, a partir da metade do século XIII, que a
autoridade “do filésofo” se impds definitivamente. (...) Também a metafisica
aristotélica passou a ser autoritativamente reconhecida, ndo por ultimo, pelos
comentarios de Alberto e Tomas de Aquino.'

O apelo dessa teologia a razdo fica como marca de uma maneira de se fazer
teologia em forte contraste com a tradi¢ao patristica. Um olhar mais atento para
esse mundo de entdo da escoldstica nos ajuda a compreender o gradual
afastamento da espiritualidade do nucleo rigido da teologia. A metodologia
teoldgica cada vez mais abragava as abordagens dedutivas, fruto da filosofia de
entdo, dando a teologia uma nova configuracdo. Como veremos a frente, com a
chamada Baixa Escoléstica esse distanciamento entre teologia e espiritualidade

ganha contornos inéditos. Para o historiador da teologia, o sueco Bengt Higglund:

O carater distintivo da escolastica foi seu emprego do método filosofico. Os
escolasticos empregaram o sistema dialético herdado da antigiiidade e introduzido
nas escolas e nas universidades que floresceram na Idade Média sob a protegao da
Igreja. (...) O método dialético gradualmente conduziu a divisdo infinita dos
problemas teologicos: a especulagdo foi levada sempre avante, até as minucias
periféricas.'®

192 MARCONDES, Danilo. Inicia¢io 4 histéria da filosofia. Op., cit., p. 127.

103 Thid., p. 129.

104 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia. Op., cit., p. 74.

1% HAGGLUND, Bengt. Histéria da teologia. 5 ed. Porto Alegre: Concérdia, 1995, p. 139.
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Com raras excegdes - entre essas estavam Tomdas de Aquino e Boaventura -
a espiritualidade ainda era cultivada e alimentava a dindmica do labor teologico,
apesar da énfase tomista na razdo. Como deixa claro acima Bengt Hagglund, o
normal na dindmica da teologia nesse momento era de cada vez mais se afastar
das fontes espirituais da fé, focando mais e mais a teologia de entdo nos
silogismos bem arquitetados, nas especulagoes de cardter metafisico. A teologia
monadstica continuava sua aventura teologal paralela a essa “teologia oficial”.

Todavia, como assevera Paul Gilbert:

As escolas monasticas, que se encontravam no campo, de fato desempenharam um
papel importante nos séculos XII e XIII. Distantes das escolas catedrais e das
agitagdes citadinas e dialéticas, os monges evocavam a dimensdo orante da razdo
teologica. Contudo, ndo apresentavam um sistema categorial preciso e
rigorosamente definido capaz de acolher as exigéncias cientificas ou criticas da
razdo. Esta, no curso dos séculos, buscava sempre mais a verdade verificando o
logos no qual se exprimia.

E conclui:

A teologia monadstica terd, assim, grande influéncia sobre a espiritualidade e sobre
a ética, mas a aridez que inevitavelmente acompanha a pesquisa intelectual nao
podia contentar-se facilmente com seus impulsos. Pode-se dizer, no entanto, que
Santo Tomaés realizara o ultimo grau do amor de Sdo Bernardo e, cultivando a
razdo teoldgica, rendera homenagem a Deus: amara a razdo por amor a Deus.
Contudo, na passagem do século XII ao XIII, a percepcdo comum da esséncia da
verdade modificou-se. Anteriormente, a verdade era ainda transcendente, uma
propriedade divina na qual o sabio devia meditar, contemplando-a, ao passo que,
agora, sera submetida cada vez mais a técnica dialética.'

Ora, a avida busca pela verdade, encarada sob a égide dessa objetividade
teologica, gerou gradualmente um distanciamento da face contemplativa da
teologia, que parecia obscurecer ainda mais a verdade objetivamente revelada.
Somente uma teologia armada de outro instrumental, poderia dar conta de
descrever objetivamente o conteudo da verdade divinamente revelada, sem cair
nas “subjetividades da experiéncia”.

Fazia-se necessario uma nova epistemologia. Conseqiientemente uma nova
maneira de se fazer teologia (metodologia teoldgica), passa a desenvolver-se
hegemonicamente no Ocidente. Essa postura epistemoldgica passa a fomentar a

sistematizagdo na teologia de escola, visando a defesa da fé ortodoxa

1% GILBERT, Paul. Introducio a teologia medieval. Op., cit., pp. 103-104.
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(apologética). No fundo, como diz Alister McGrath: “Essa pressdo para
sistematizar, que € parte integrante do Escolasticismo, levou ao desenvolvimento
de sistemas teologicos sofisticados.”"”

Nesse momento o terreno estava preparado para o aparecimento de um novo
instrumental filoséfico capaz de dar conta dessa demanda. Aristoteles ganha
proeminéncia no meio teoldgico de entdo, ao ser cada vez mais traduzido. O que

aos poucos ira se tornar a base filosofica mais solida da Alta Escoléstica. Como

diz Le Goff:

A heran¢a mais importante da atividade intelectual, particularmente universitaria,
do século XIII foi o conjunto de métodos e de obras que foram classificados sob o
nome de escolastica, quer dizer, a producao intelectual ligada a escola, a partir do
século XII, e mais especialmente as universidades no século XIII. A escolastica
vem do desenvolvimento da dialética, uma das disciplinas do trivium, que ¢ a arte
de argumentar por perguntas e respostas numa situagdo de didlogo.'®

Portanto, ¢ esse método logico-dialético fruto das mudancas oriundas do
século XII, que irdo amadurecer na escolastica universitaria do século XIII. Esse
novo método de reflexdo e ensino nascido no século de Abelardo trata-se, em
primeiro lugar, de construir um problema, de apresentar uma quaestio, € essa era
discutida entre o mestre (professor) e seus alunos, a chamada disputatio, até¢ que
se chegava a um veredicto dado pelo professor. Essa solucdo dada ao problema
era chamada de determinatio."”

No século XIII a producao intelectual da escoléstica produziu duas formas

de abordagem e construcdo intelectual: os comentdrios e as sumas.'"’ Diz Le Goff:

Com a disputatio, o comentdrio foi o aguilhdo essencial do desenvolvimento do
saber no século XIII. Gragas ao comentdrio pode ser elaborado um saber original
produzido pelos mestres em fung¢do das preocupagdes contempordneas, mas
apoiando-se na tradi¢do e fazendo-a evoluir. A Europa dos comentarios inaugurava
a Europa do progresso intelectual, sem ruptura com a tradicdo. (...) O outro produto
da escolastica do século XIII foram as sumas. O proprio nome de suma exprime o
desejo dos intelectuais do século XIII oferecerem uma sintese documentada e
argumentada de uma filosofia que ndo estava ainda separada da teologia. Este é o
lugar de lembrar o acento que o Padre Chenu colocou na promogdo no século XIII
da teologia como ciéncia.'"!

7 MCGRATH, Alister. Teologia histérica: uma introdugio a histéria do pensamento cristdo. So
Paulo: Cultura Crista, 2007, p. 137.

1% LE GOFF, Jacques. As raizes medievais da Europa. Op., cit., p. 185.

19 Cf. Ibid., p. 186.

"0 Cf. Ibid., p. 187.

" Ibid., Idem., p. 187
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Essa realidade da teologia agora encarada como “verdadeira ciéncia” faz da
teologia o carro chefe das ciéncias medievais, a partir do grande arquiteto
teoldgico de entdo, o grande Aquinense (Tomds de Aquino), ao demonstrar a
compatibilidade da filosofia de Aristoteles com a doutrina cristd.'"> A partir de
entdo a teologia medieval passa a ser a ciéncia por exceléncia. Como nos mostra

22113

Jodo Batista Libanio, a ciéncia estava entdo “submissa a teologia”'”, o que

mudaria radicalmente mais tarde com a virada copernicana. Diz Libanio:

Teologia e ciéncia viveram longa lua de mel ou, mais exatamente, matrimonio
patriarcal de fidelidade. As ciéncias dependiam da teologia que desempenhava o
papel de rainha. Santo Tomas, nesse contexto, define com rigor a relagdo entre
teologia e ciéncia, servindo-se do conceito aristotélico de ciéncia readaptando-o de
tal modo que a teologia lhe realiza as condi¢des bésicas.

E conclui:

Ciéncia define-se, nesse sentido, como conhecimento certo e sempre valido,
resultado de deducdo logica. Certo porque procede de evidéncias primeiras e
indemonstraveis. Dedutivo, porque articula as conclusdes com os principios
universalmente validos por meio de raciocinios necessarios. Por conseguinte,
ciéncia pretende conhecer, de maneira certa, as causas ou razdes de ser. (...)
Estribando-se na propria ciéncia de Deus, que ndo se pode equivocar nem pode
enganar-nos, toda verdade teologica se faz normativa para as outras ciéncias. Em
qualquer conflito de inteleccdo, a teologia nessa compreensdo levava vantagem
inegavel. Tutelava, por isso, tranqiiilamente todos os outros saberes humanos.'*

Portanto, essa teologia que agora gozava de supremacia no Ocidente, vé-se
cada vez mais atrelada aos argumentos racionais. Unindo as leis da razdo, as
prescri¢des da autoridade, os argumentos da ci€ncia numa so6 ciéncia, a ciéncia
teoldgica. ' Nesse sentido, a escolastica marcou a historia do pensamento
ocidental com seu desenvolvimento baseado nas regras da razdo, que preparara o
chdo sobre o qual René Descartes mais tarde construird sua filosofia racionalista
no século XVII. Ou seja, sem a escolastica fica impossivel entender a fundo o

arcabouco fundamental do pensamento ocidental.

"2 MARCONDES, Danilo. Inicia¢io a histéria da filosofia. Op., cit., p. 128.

13 Cf. LIBANIO, Jodo Batista; MURAD, Afonso. Introducio a teologia. Op., cit., p. 80.
"4 1bid., Idem., p. 80.

"8 LE GOFF, Jacques. Os intelectuais na Idade Média. Op., cit., p. 119.
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Surgem algumas perguntas com relagdo a influéncia desse periodo da
historia da teologia, para a futura relacdo entre teologia e espiritualidade.
Conforme questiona Le Goff: “Os intelectuais do século XIII saberdo defender

um outro tipo de equilibrio, aquele entre a fé e a razdo?” ''® Ele responde:

Essa ¢ toda a aventura do aristotelismo no século XIII. Porque se Aristoteles ¢
coisa bem diferente do espirito racional, e se a razdo escolastica se alimenta de
outras fontes além do Estagirita, € em torno dele que se joga o jogo. (...) Ndo é um,
sendo pelo menos dois Aristoteles que penetram no Ocidente: o verdadeiro e o de
Averrois. (...) Mas duas tendéncias se desenham nesse movimento: a dos grandes
doutores dominicanos, Alberto Magno e Tomas de Aquino, que querem conciliar
Aristoteles e a Escritura.'’

Todavia, a relacao entre fé e razdo, ¢ mesmo a relagao mais estreita entre
razdo e experiéncia, ou entre teologia e espiritualidade, continua sua jornada em
direcdo a uma nova relagao entre ambas. Como sinteticamente afirma Le Goff: “A
escoléstica aqui se prepara para negar, o equilibrio esta prestes a ser rompido, o
empirismo se manifesta.”''® Ele completa: “Ligado as verdades abstratas e eternas,
o escolastico arrisca-se a perder o contato com a histdria, com o contingente, com
o movente, o evolutivo.”'"” Como explica o tedlogo de Munique, Wolfhart

Pannenberg para se entender a escolastica ¢ necessario que se entenda que:

Fundamental para o aristotelismo cristdo tornou-se o posicionamento em relagdo a
teoria do conhecimento, preparada pela discussdo em torno do universais. Em
oposicdo a descri¢do agostiniana do conhecimento como resultado da iluminagdo
do espirito humano pela luz da verdade divina, a qual aderiram sobretudo os
teologos franciscanos até o ultimo quarto do século XIII, Alberto Magno ¢ Tomas
de Aquino optaram pela concepcdo aristotélica de que a formacdo de nossos
conceitos da-se pela abstragdo do teor conceitual a partir das imagens da
percepgdo.'?

Outra questdo que ndo poderia passar despercebida quando se trata do
influxo do pensamento aristotélico na teologia escolastica diz respeito a
complexidade da metafisica aristotélica e a des-historicizacdo na metodologia
teoldgica, ou seja, a verdade teoldgica tem uma s6 possibilidade de ser
cognoscivel, por ser essa verdade unica. E a historicidade ndo era levada em

consideragdo, muito menos a experiéncia de fé, como /ocus metodoldgico.

18 Thid., p. 139.
"7 bid., p. 140.
"8 Tbid., p. 146.
"9 Ibid., p. 147.
120 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia. Op., cit., p. 74.
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Portanto, a sublevacdo da metafisica em detrimento da metafora, do discurso
“prenhe” dos simbolos, das experiéncias de fé, tal como emerge nas paginas de
boa parte da Sagrada Escritura, passa a ser marginalizado, desde a entrada da
metafisica grega na historia da teologia cristd.'”!

Na verdade a abstragdo intelectual rondou sempre a escoléstica. A tensdo
aumenta com o tempo, a decadéncia da escolastica faz aumentar ainda mais as
abstracdes da tecnocracia intelectual da época e conseqiientemente a possibilidade
de ruptura definitiva entre experiéncia de fé e razdo teoldgica, teologia e
espiritualidade.'” Segundo Libanio com a escoléstica ja se pode perceber os

seguintes complicadores:

Forte conceptualismo, racionalismo, essencialismo, metafisicismo, abstratismo,
tendéncia ao dedutivismo, a-historicismo. (...) Falta uma consideragdo suficiente
sobre o componente intuitivo e metaconceitual no campo do conhecimento
espiritual, que estava presente na patristica. Predomina o conceptualismo, por
vezes arido e abstrato. Perde-se o sentido historico-salvifico da fé cristd e de seu
pensamento reflexo. A énfase no momento cientifico-racional da fé favorece a
separagdo crescente da teologia com a espiritualidade, liturgia, Escritura e vida da
Igreja. A distingdo conduz a dilaceragdo. '*

Com a decadéncia da escolastica essa realidade tende a se agravar ainda

mais. Sobre esse periodo da histéria da Igreja ocidental € que nos ateremos agora.

3.5.3

A escolastica decadente

Nao obstante a tensdo entre razao e fé (como foi dito anteriormente) na Alta
Escoléstica e por mais que esta tenha levado a intelectualidade teolodgica ao auge,
fomentando certo tipo de racionalismo, a geragdo dos grandes escolasticos como
Tomés de Aquino e Boaventura, ainda conseguiu manter unida a teologia com a
espiritualidade. Como diz Jodo Batista Libanio: “A alta escolastica ndo perde o

sentido espiritual e sapiencial da teologia, acrescentando-lhe essa dimensao

121 Ndo ¢ nosso intuito a partir dessas afirmagdes, negar a importancia da tentativa de inculturagdo
da fé em ambiente helenizado, como era a cultura da época nos primordios do cristianismo. Mas, o
que queremos criticar, ¢ a permanéncia (estratificagdo) desse unico discurso na histdria da teologia
¢ sua tendéncia de afastar outros “lugares” para se tematizar a fé, como ¢ o caso da espiritualidade.
As chamadas abordagens dedutivas, ao que tudo indica, sempre privilegiaram o uso da metafisica
na tematizagdo da fé e vice-versa.

122 1 E GOFF, Jacques. Os intelectuais na Idade Média. Op., cit., p.147.

123 LIBANIO, Jodo Batista ; MURAD, Afonso. Introdugio a teologia. Op., cit., p. 133.
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racional. Mas pouco a pouco, com sua decadéncia, a razdo mais fria destrona a
sabedoria e entroniza como normativa da verdadeira teologia.”'**

A tensdo ficara cada vez mais grave a medida que a escolastica entra numa
dinamica de decadéncia vertiginosa até os séculos XV e XVI, quando Lutero
enfrenta alguns de seus adversarios mais ferrenhos, como o famoso cardeal

Caetano. Ou como diz Alain De Libera:

No inicio do século XIV, a unido do racionalismo e do fideismo tornou-se moeda
corrente entre os tedlogos. O racionalismo se exercia pela critica das estruturas
argumentativas dos tedlogos anteriores; o fideismo se manifestava tdo logo fossem
abordados os contetidos ultimos. O nominalismo havia nascido.'*

Na esteira dessa afirmagdo estd, também, o modo como vé o periodo o

tedlogo Paul Gilbert:

Certamente, durante toda a Idade Média, a teologia enfrentou uma tensdo entre o
pensamento ¢ a fé. Mas foi somente no fim de tal periodo que essa tensdo tornou-se
uma oposic¢do decidida, enquanto o amor de Deus foi entendido como uma vontade
insondavel para nossa inteligéncia.'*®

Ja com Guilherme de Ockham e Duns Scotus a fides quaerens intelectum (fé
em busca de compreensdo) de Anselmo, se esvai. J& ndo se parte da fé, da
experiéncia de fé, para se teologizar. Cada vez mais a vida de espiritualidade
passa a ser vista com suspeitas pelos tedlogos profissionais das grandes
universidades da época. Alain De Libera esclarece acerca do nominalismo. Sobre

essa corrente de pensamento ele diz o seguinte:

Nesse ponto, nada o distinguia do “averroismo”. (...) A ndo ser o aperfeicoamento
das técnicas argumentativas, uma certa indiferenga pela teses dos filosofos e o fato
de a bola ter doravante passado para o campo dos te6logos — uma nova raca de

teodlogos, aquele theologus logicus, que nos anos de 1500, Martinho Lutero

qualificaria de “monstro”."?’

A razdo, que para os grandes escolasticos como Santo Tomas deveria estar a
servigo da fé, agora cada vez mais passa a ser encarada com ceticismo. De igual
forma a dimensdo experiencial deixa de ser “lugar” para a dindmica da teologia

especulativa dessa escoléstica decadente. Para Le Goff:

24 Thid., p. 78.

2 DE LIBERA, Alain. Pensar na Idade Média. Op., cit., p. 125.

126 GILBERT, Paul. Introdug¢iio a teologia medieval. Op., cit., pp. 149-150.
2 DE LIBERA, Alain. Pensar na Idade Média. p. 125.
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Duns Scotus foi quem deu a partida para a separacdo entre a razao e os assuntos da
fé. Deus € tdo livre que escapa a razdo humana. A liberdade divina, tornando-se o
centro da teologia, deixa a teologia fora do alcance da razdo. Guilherme de
Ockham caminha no mesmo sentido e torna completo o divorcio entre o
conhecimento pratico e conhecimento teodrico, aplicando as conseqiiéncias da
doutrina escotista a relacdo entre o0 homem e Deus. Distingue um conhecimento
abstrato de um conhecimento intuitivo. (...) O processo do conhecimento ndo
implica necessariamente a existéncia do objeto conhecido. Chegar-se-a a verdade
por dois caminhos inteiramente separados: a prova ndo se relacionava com aquilo
que se podia constatar por experiéncia; todo o resto era objeto de especulagdo, ndo
levando a nenhuma certeza, no maximo a probabilidades.'**

Resumindo os pontos de partida e tendéncias das diferentes abordagens
teologicas desde Anselmo de Cantuaria até a Baixa Escolastica, podemos dizer o
seguinte: com Anselmo de Cantudria, principalmente a partir do seu famoso
axioma, o creio para compreender (credo ut intelligam); com Abelardo e Tomas
de Aquino (guardadas as devidas diferencas), tanto no realismo moderado quanto
no conceptualismo, temos outro axioma, o creio e compreendo, ou mesmo,
compreendo para crer (intelligam ut credo); ja na chamada escolastica decadente
ou Baixa Escolastica, com os nominalistas - em sua tentativa de superacdo da
metafisica pela logica empirista - o axioma passa para o creio x conheco, ou seja,
um radical divércio comega aqui na relagdo entre o que creio, vivo, pratico € o
que conhego ou compreendo.'” Se o afastamento da metafisica parecia favorecer
a unidade entre razdo teoldgica e fé, na verdade ¢ o contrario que se verifica.
Nesse momento teologia e espiritualidade se afastam mais e mais.

Por mais que com Santo Tomads a unido entre teologia e espiritualidade se
mantivesse favorecido principalmente por sua visdo mais integrada (nada
dualista), contudo, o grande Doutor Angélico passa a dividir sua teologia —
principalmente em sua Summa Teologiae — em diversas partes componentes.'*’

Como diz Sheldrake:

Com o passar do tempo a um lento processo de divisdo que chegaria ao climax no
desenvolvimento de diferentes “disciplinas” teologicas séculos mais tarde. O novo
método teologico, com sua abordagem mais “cientifica”, levou a uma lenta, mas
inexoravel separa¢do da teoria espiritual do nacleo rigido da teologia."!

128 LE GOFF, Jacques. Os intelectuais na Idade Média. Op., cit., p. 163.

129 Cf. CAIRNS, Earle. E. O Cristianismo através dos séculos: uma histéria da Igreja Cristd. Sdo
Paulo: Vida Nova, 1999, p. 198.

30 Cf. SHELDRAKE, Philip. Espiritualidade e teologia. Op., cit., p. 59.

¥ Ibid., Idem., p. 59.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0721276/|CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0721276/|CA

125

Em seus escritos Tomas de Aquino “colocou aquilo que poderiamos chamar
de espiritualidade na segunda parte de sua Summa, como uma subcategoria da
teologia moral, ¢ separada do dogma.”** Sheldrake conclui: “Quaisquer que
tivessem sido as intengdes dos primeiros tedlogos das escolas, a teologia
dogmatica finalmente se desenvolveu a parte daquilo que chamariamos de
espiritualidade. Isso foi uma tragédia para ambas.”'**

Nada mais dogmatico do que a escoléstica dos séculos XIV e XV, quando
entdo o dogma ndo deveria mais ser aceito com base em argumentos racionais, a

autoridade eclesiastica era invocada como fundamento para a crenca nos dogmas

revelados."** Como diz Earle Cairns:

Os nominalistas foram os precursores medievais dos empiristas dos séculos XVII e
XVIII e dos positivistas e pragmatistas contemporaneos. Os nominalistas nao
negavam a revelagdo; antes afirmavam que ela s6 pode ser aceita com base apenas
na autoridade, independentemente da razdo, uma vez que muito do que a Igreja
afirmava ser absoluto, ndo podia ser demonstrado pela razdo.'*

Dai podermos afirmar que com a escolastica decadente vive-se uma relagao
esquizofrénica entre razdo e fé. Tendéncias ao racionalismo e ao fideismo
revezaram entre si, do século de ouro dos pensadores medievais (século XIII), até
a decadéncia da baixa Idade Média (dos séculos XIV ao XVI).

Se o apelo a razdo para fundamentar a fé era forte entre os grandes
escolasticos, o que sucede principalmente com os nominalistas € a inversao dessa
logica, ou seja, a fé no fundo nao teria base racional, nem poderia. Por ndo carecer
de base racional, a fé se afirma por si s6. Na verdade, a decadéncia (como vimos
acima numa afirmacdo de Alain De Libera), se resume na capacidade dos
nominalistas de serem, um tanto racionalistas por um lado, como agudamente
fideistas por outro. Sofre, assim, a relacdo entre teologia e espiritualidade no
Ocidente, adoecendo gravemente.

Contudo, a saga do divorcio entre teologia e espiritualidade ainda viveria
outros momentos nefastos, reverberando até nossos dias. E sobre outro momento

desses do qual nos aproximamos agora.

%2 Idem., p. 59.

38 Ibid., Idem., p. 59.

13 CAIRNS, Earle. E. p. 193.
%% Idem., p. 193.
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3.6

Renascencga e Reforma: a gestagao da razao secular

Ao se tratar a relacdo entre Renascimento ¢ Reforma e o futuro
desenvolvimento de uma razdo radicalmente secular, surgem naturalmente
algumas possiveis perguntas (entre outras): até que ponto ¢ correta a afirmacao,
que diz ser a razdo emancipada da religiao (da fé¢), um desenvolvimento coerente
surgido na esteira da Reforma Protestante do século XVI? Ou ainda: o [luminismo
gera a Reforma ou ¢ gerado por esta?

Ora, se a andlise privilegiar a ordem cronologica dos fatos a resposta ¢
obvia: o Iluminismo ¢ o filho amadurecido da Renascenca e da Reforma
Protestante do século XVI. Contudo, se analisamos o que entendemos por
Iluminismo ndo somente como um fendmeno histdrico-cultural, mas um principio,
uma postura, uma nova maneira de perceber a realidade, ja fortemente presente
nos movimentos renascentistas do século XVI, entdo, a Reforma Protestante foi o
“filho religioso” mais importante desse Iluminismo. Muito provavelmente a
resposta certa seja: as duas concepgdes estdo corretas, dependendo de como se
olha, e a partir de que referencial se percebe o fendmeno.

Para Alister McGrath parece que a propria natureza do protestantismo
tinha em si o germe do pensamento iluminista, muito provavelmente por causa do
seu espirito critico, de protesto, repercutindo a frente. Outro fator, que esse
tedlogo elenca, como um dos fatores para o aparecimento de uma postura de
criticismo no Ocidente relaciona-se com o incentivo dado ao desenvolvimento

educacional nos paises e territorios de hegemonia protestante.'*® Ele diz:

A fundagdo da Academia de Genebra e da Faculdade de Harvard sdo claros
exemplos desse aspecto. No final do século XVI e o inicio do século XVII, as
igrejas luteranas e reformadas na Alemanha fundaram universidades de teologia, a
fim de garantir uma constante oferta de pastores instruidos.

FEle continua:

No século XVIII, o protesto politico foi bastante reprimido na Alemanha; a tinica
forma pela qual o radicalismo poderia se expressar era intelectualmente. As
universidades alemas se transformaram, portanto, em centros de revolta contra o

3¢ Cf. MCGRATH, Alister. Teologia sistematica, historica e filosofica. Op., cit., pp. 126-127.
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Antigo Regime. Por conseqiiéncia, os estudantes universitarios protestantes da area
de teologia tendiam a se alinhar com o Iluminismo, ao passo que a lideranga
eclesial mais conservadora tendia a apoiar o Antigo Regime."”’

Dito isso, ¢ importante salientar a posicdo de destaque, também, da
intelectualidade da Idade Média, mostrando a complexidade do assunto e

justamente corroborando com afirmagdes como essa de Philip Sheldrake, que diz:

A razdo secular foi entendida tradicionalmente como filha da Reforma e do
Iluminismo do final do século XVII e do século XVIII. Entretanto suas origens
intelectuais estdo nos fatos teoldgicos da Alta Idade Média em que o “pensamento”
comecou a ser entendido como um dominio de fatos e detalhes em vez de atengao a
verdade expressa em simbolos. Para colocar de modo mais simples, a razéo
comecou a triunfar sobre a imaginagdo e a capacidade de definir a verdade por
vivéncias do sagrado.'*®

Na verdade a emancipagdo da razao ja estava sendo fomentada desde a Alta
Escolastica. O que significa dizer que a “modernidade” ¢é, também, fruto do
racionalismo de boa parte do intelectualismo da Idade Média. Portanto, se por um
lado faz todo sentido tragar a forte descontinuidade entre pensamento medieval e

pensamento moderno:

Por outro lado, é importante observar que essa forma de cultura medieval, que é a
teologia, situa-se na linha de uma tradicdo intelectual que tem inicio com a
filosofia grega, impode-se ao cristianismo primitivo e persiste no mundo moderno.
Nesse sentido, a cultura moderna continua a ser — ndo obstante a profunda
revolugdo epistemologica que estd na sua origem e que implica uma reformulagéo
do espago hermenéutico onde se articula a sua linguagem — uma cultura de matriz
teoldégica nos seus grandes temas e problemas. '’

Conforme esclarece o historiador Richard Tarnas:

A causa mais imediata, que foi o dispendioso patrocinio da alta cultura, lanca
alguma luz sobre o fator mais profundo por tras da Reforma: o espirito anti-
helénico com que Lutero procurou purificar o Cristianismo e devolvé-lo a base
biblica de seus primordios. (...) No entanto, talvez o elemento mais fundamental na
génese da Reforma fosse o emergente espirito de individualismo auto-determinante
rebelde, especialmente o crescente impeto para a independéncia intelectual e
espiritual, que agora chegara ao ponto decisivo em que era possivel sustentar uma
postura de grande poder critico contra a mais elevada autoridade cultural do
Ocidente, a Igreja Catolica Romana.'*

97 Thid., p. 127.

138 SHELDRAKE, Philip. Espiritualidade e teologia. Op., cit., pp. 59-60. Grifo nosso.

3% VAZ, Henrique Cldudio de Lima. Problemas de fronteira. Op., cit., p. 71. Grifo nosso.
%0 TARNAS, Richard. A epopéia do pensamento ocidental. Op., cit., p. 256.
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Em pleno século XVI, época da Reforma, a relagdo entre a teologia
dogmatica e a “teologia mistica” adentrava seu inverno. As proprias disciplinas
espirituais passam por transformacdes desde o fim da Idade Média, numa
tendéncia cada vez maior de sistematizacdo das mesmas. Como diz Sheldrake,
nesse periodo “a relagdo entre a espiritualidade e a teologia em geral era ambigua
na melhor das hipdteses, e antagdnica na pior.”"*' A dinidmica de uma viva
espiritualidade passa para o lado da ndo intelectualidade, o que significa que cada
vez mais o cultivo de uma intelectualidade teoldgica se vé a parte da
espiritualidade.

Na verdade com a tendéncia a fragmentagdo e divisdes no cristianismo
ocidental, tal como aparece fortemente na esteira da Reforma, a teologia se
encontra pressionada ao mero servico de defesa da ortodoxia, tanto do lado
catolico, como do lado protestante. Com isso o dogmatismo acaba sendo
fortalecido de ambos os lados “a fim de se tornar guardid das ortodoxias catolica

ou protestante prevalecentes.”'** Diz Sheldrake:

A teologia dogmatica catélica romana opunha-se ndo s6 a suposta subjetividade
desequilibrada protestante, como também aos reformadores ¢ misticos espirituais
em suas proprias fileiras. Os Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola, fundador
dos jesuitas, foram alvo de suspeitas de inortodoxia por causa da énfase na
liberdade interior e na inspiragdo pessoal. O acréscimo das “Regras para Pensar
com a Igreja” (inclusive a defesa da teologia escolastica!) como um apéndice aos
Exercicios Espirituais, a tradugdo do texto do espanhol para uma versdo oficial em
latim, assim como a dire¢do geral assumida pela espiritualidade inaciana depois da
morte de Inacio, bem podem ter algo a ver com o clima teoldgico prevalecente.'*

Com o passar do tempo, ja com o aparecimento de alguns dos misticos mais
importantes da época como Inacio de Loyola, Teresa de Avila, Jodo da Cruz ou
Francisco de Sales, a terminologia desses autores ainda nao tinha se desenvolvido
como a da futura teologia ascética.' Na verdade um vocabulario mais
especializado foi se desenvolvendo mais especificamente a partir do século XVIII

tornando-se corrente no final do século XIX. E como diz Sheldrake:

41 SHELDRAKE. p. 63.

2 Ibid., Idem., p. 63.

%3 Ibid., pp. 63-64.

44 Cf. SHELDRAKE. p. 64.
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Mesmo assim, seus escritos demonstravam os primérdios de uma linguagem
distinta concernente ao conhecimento da vida espiritual. Paralelamente a isso, o
escolasticismo tardio do periodo barroco tendia a dividir a teologia em disciplinas
cada vez mais separadas.'®

Com o Iluminismo classico do século XVIII podemos testemunhar o
crescimento exponencial da investigacdo cientifica. Essa nova cultura de
cientificidade acaba por se tornar o unico caminho crivel em dire¢ao a verdade ¢ a
certeza. Isso agravou ainda mais o divorcio entre teologia e espiritualidade. A
espiritualidade passa a ser encarada cada vez mais com suspeita pelos teélogos de
entdo, sendo a mesma vista como que cheirando a misticismo e supersticdo. A
verdade da fé deveria ser expressa em proposigdes em conformidade com o
positivismo defensivo de algumas parcelas do cristianismo ocidental.'*

A espiritualidade era vista como algo dissociado da realidade (ndo realista),
“pois era associada com uma devogdo teologicamente dubia e era de interesse
opcional porque parecia se relacionar somente com certa disposicdo mental. O
valor da inteligéncia foi superestimado.”'*’ Para esse tedlogo essa postura gerou

que:

Como conseqiiéncia, a dimensdo espiritual da vida humana deveria ser
continuamente questionada por uma jornada analitica rumo aquilo que poderia ser
provado. A nogdo de que a teologia era uma ciéncia ficou ligada a crenca de que a
ciéncia podia gerar conhecimento livre de valor. Isso direcionou a teologia para
uma posigéo de isolamento do contexto ou sentimento pessoal.'**

Queremos ampliar a discussdo lancada nesse topico de nossa pesquisa

fazendo nossas as palavras de Richard Tarnas que diz:

Embora a natureza judaica conservadora da Reforma fosse uma reagdo contra os
aspectos helenisticos e pagdos do Renascimento, em outro nivel a afirmagdo
revolucionaria de autonomia pessoal servia de continuacdo do impulso
renascentista — e assim era um elemento intrinseco, quando ndo parcialmente
oposto, de todo o fendmeno de todo o Renascimento. O Renascimento e a Reforma
foram sem davida revolucionarios e, talvez por conta desse Zeitgeist prometéico, a
rebelido de Lutero rapidamente se tinha amplificado muito além do que ele havia
previsto ou mesmo desejado. No final das contas a Reforma era uma expressao
particularmente notavel de uma transformagdo cultural bem maior que ocorria na
cultura e no espirito ocidental.'*’

%% Idem., p. 64.

%6 SHELDRAKE. p. 64.

“7 Ibid., p. 65.

%8 Idem., p. 65.

% TARNAS, Richard. A epopéia do pensamento ocidental. Op., cit., pp. 261-262.
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No fundo o protestantismo ao recuperar a Palavra de Deus nas Escrituras,
acabou por promover na cultura européia emergente uma nova énfase na
necessidade de descobrir a verdade objetiva, sem distor¢do — que era o foco do
protestantismo — sem os preconceitos da Tradicdo tal como formulara Igreja
Catdlica — com isso, acabara por apoiar o desenvolvimento da mentalidade

cientifica critica.' Diz Tarnas:

A Biblia fundamentalista apressaria o cisma que ha muito aumentava entre a Fé e a
Razdo, no momento em que a cultura moderna procurava adaptar-se a Ciéncia. A
fé crista estava muito profundamente entranhada para ser rapidamente abandonada
por inteiro, mas as descobertas cientificas também ja ndo poderiam ser negadas.
Mais adiante, mostrariam ter peso maior do que a primeira em seu significado
pratico e intelectual. Em meio a essa mudanca, a “fé” ocidental seria realinhada de
modo totalmente diferente e transferida para o vencedor. A longo prazo, o dedicado
restabelecimento luterano de uma religiosidade baseada na Escritura ajudaria a
precipitar a sua antitese laica.""

A relagdo entre teologia e espiritualidade caminha mais um pouco em
direcdo ao seu divorcio radical. Olhando mais de perto para o protestantismo pos-
reforma (século XVII), mais conhecido como a Escolastica Protestante ou
ortodoxia, a ruptura entre teologia e espiritualidade ganha outros contornos. E

sobre essa realidade que nos ateremos a seguir.

3.6.1

A escolastica protestante: antigas bases numa nova forma

Com o passar do tempo, num periodo ainda proximo a Reforma, comeca a
se desenvolver no protestantismo uma tendéncia cada vez mais dogmatica,
hermética e de carater fortemente conservador - por mais que houvesse nesse
periodo alguns autores que fugissem a regra, como no caso de alguns anglicanos
do século XVII - que produziram obras de orientagdo espiritual ou meditagdo.'
Segundo nos ajuda a perceber John Leith essa fase do protestantismo
desenvolvera a mesma énfase numa teologia dedutiva, especulativa, que como o

escolasticismo medieval dava wuma grande importdncia as definigdes

%0 Cf. Ibid., p. 264.
" TARNAS, Richard. p. 265.
%2 Cf. Idem., p. 65.
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matematicamente precisas, com afirmacdes embasadas na melhor logica,
altamente técnica do ponto de vista do método.'> Sobre essa postura ele diz: “O
perigo do escolasticismo ¢ que, ao buscar definicdes cuidadosas e precisas, faz
com que a teologia se torne muito abstrata e distante da vida. Esquece que a vida ¢
mais do que a razdo.”"**

No entanto, conforme alguns historiadores nos ajudam a perceber o
periodo, a partir ja de fins do século XVI, com a morte dos reformadores em
diante - consolida-se uma postura dogmatica no século XVII — quando uma énfase
cada vez maior se deu sobre a doutrina correta (ortodoxia). O que revela uma
nova forma de escolasticismo, que comegou a se desenvolver dentro dos circulos
teologicos protestantes, na medida em que se procurava demonstrar a
racionalidade e sofisticagdo de seus sistemas.” Nessa época havia um espirito

paradoxal, pois se por um lado havia o desenvolvimento de uma abordagem cada

vez mais racionalista, por outro lado, como diz Justo Gonzales:

Durante todo esse periodo, continuaram existindo aqueles que se preocupavam
com o conteudo da doutrina cristd com um zelo semelhante ao de Lutero e Calvino.
Mas os tedlogos destas novas geragdes ja ndo viviam na época dos novos
descobrimentos teologicos. Embora convencidos de que se propuseram a defender
a doutrina dos antigos reformadores, sua teologia necessitava da vibrante
tranqiiilidade de espirito de um Lutero e Calvino. Cada vez mais seu estilo ia
tornando-se rigido, académico e frio. (...) O dogma vinha a ocupar o lugar da fé
viva e a ortodoxia parecia tomar o da caridade. Dai os dogmas que se
contrapuseram as duvidas da época e que deram lugar as ortodoxias rigidas tanto
entre catolicos como entre luteranos e reformados.'

Com o subtitulo supracitado: A escolastica protestante: antigas bases numa
nova forma, queremos sublinhar a realidade da presenca do mesmo “espirito” do
escolasticismo classico sobre o qual ja tratamos nesse capitulo. Principalmente
por parte dos luteranos e reformados (calvinismo). No calvinismo, o dogmatismo

hermético, rigido, marca esse periodo, como mostra Alister McGrath:

No periodo depois da morte de Calvino uma nova preocupagdo com o método —
isto é, com a organizagdo sistematica e dedugdo coerente de idéias — ganhou

158 Cf. LEITH, John. A tradicdo reformada: uma maneira de ser comunidade cristd. Sdo Paulo:
Penddo Real, 1996, p. 172.

% Ibid., p. 173.

1% Cf. MCGRATH, Alister. Teologia historica. Op., cit., p. 189.

1% GONZALES, J. L. Uma histéria ilustrada do cristianismo: a era dos dogmas e das dividas.
Vol. 8. Sdo Paulo: Vida Nova, 2001, pp. 18-19.
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impulso. Teo6logos reformados se viram obrigados a defender suas idéias diante de
oponentes luteranos e catolicos. O aristotelismo que Calvino encarou com certa
suspeita, passou a ser considerado um aliado. Tornou-se cada vez mais importante
demonstrar a solidez e coeréncia interna do calvinismo. Em decorréncia disso,
muitos escritores calvinistas se voltaram para Aristoteles na esperanca de que seus
escritos sobre método oferecessem indicacdes de como a teologia reformada
poderia ser fundamentada numa base racional mais firme."”’

As bases, portanto, passam a ser as mesmas da escolastica classica, s6 que
agora com algumas diferengas (formas). A fundamentacdo epistemoldgica passa a
ser cada vez mais semelhante a da escoldstica catélica de quatro séculos atras,
com “cara nova”. O que mostra um claro processo de espirito reacionario,
fortemente conservador, recrudescendo, e levando aos graves sintomas de
dogmatismo radical. Essa “nova abordagem” da teologia passa a desenvolver
algumas caracteristicas peculiares que resultou desse esfor¢o de tornar a teologia
reformada mais fundamentada racionalmente.

O que levou Wolfhart Pannenberg a afirmar que: “Apesar da rejeicdo da
filosofia aristotélica por Lutero, no século XVII também a teologia protestante
retornou uma vez mais a orientacdo de Aristoteles, mais precisamente de sua
metafisica.” O tedlogo de Oxford, Alister McGrath, elenca quatro como sendo as
caracteristicas da fundamentagao racionalizante da teologia protestante européia a

época. Sio elas:

1 — Atribui-se a razdo um papel central na investigagdo e defesa da teologia crista;
2 — A teologia cristd foi apresentada como um sistema logicamente coerente e
racionalmente defensavel, derivado de dedugdes silogisticas com base em axiomas
conhecidos. Em outras palavras, a teologia comecou dos principios iniciais e
passou a dedugdo de suas doutrinas com base nesses principios; 3 — Considerou-se
que a teologia tinha como base a filosofia aristotélica e, particularmente, a idéias de
Aristoteles acerca da natureza do método; escritores reformados posteriores podem
ser descritos mais adequadamente ndo como tedlogos biblicos, mas sim filosofos; 4
— A teologia se voltou para questdes metafisicas e especulativas, especialmente
aquelas relacionadas a natureza de Deus, 4 vontade de Deus para a humanidade e a
criag¢do e, acima de tudo, para doutrina da predestinagio.'®

Dentro do luteranismo a postura ndo era 14 muito diferente. No fundo a
realidade era bem parecida em relacdo aos reformados. A chamada ortodoxia
luterana em meados do século XVII desenvolvera uma visdo cada vez mais

otimista com relagdo ao uso da filosofia como aporte, a qual fora olhada com

" MCGRATH, Alister. p. 188.
%8 Ibid., Idem., p. 188.
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desconfianca pelos reformadores. Essa postura ndo tem absolutamente nenhuma
relagdo a compreensao de alguns com relacdao a Lutero. Na verdade, a fama dada a
Lutero principalmente, de ser contrario a razao carece de base historica, pois o
que a histdria nos revela deixa explicito, a partir da propria resposta de Lutero
diante da Dieta de Worms, sua postura a favor do uso da razdo, quando o
reformador disse que se nao fosse convencido pelas Escrituras e pela razdo, nao
se retrataria.

Como lembra Paul Tillich: “Lutero ndo era irracionalista. Rebelava-se
contra quaisquer tentativas de transformag¢do das substancias da fé pelas
categorias da razdo. A razdo ndo poderia salvar ninguém; ela precisava ser
salva.”™ Com a vitoria final da filosofia na época da escolastica (ortodoxia)
protestante, emerge nos escritos do movimento, o desenvolvimento de sistemas de

compreensdo da realidade a partir dos postulados da Reforma. Diz Tillich:

A vitdria final da filosofia, dentro da teologia, vé-se na base de todos os sistemas
teologicos da ortodoxia. Johann Gerhard acha-se entre os que desenvolveram
sistemas classicos na teologia luterana. Era grande filosofo e tedlogo, comparavel,
até certo ponto, a Tomas de Aquino. Foi na verdade, o ultimo rebento do
escolasticismo protestante.'®

Como fica claro a partir desse periodo, “até a era moderna, dentro do
protestantismo, nao havia uma abordagem sistemdtica sobre a vida espiritual tal
como havia no catolicismo romano.”"®" Uma das razdes porque o protestantismo
ndo tratou de construir uma teologia espiritual tal como ja aparece nesse periodo
no catolicismo, tem a ver com a propria maneira dos reformadores

compreenderem a relagdo entre teologia e espiritualidade. Como diz Sheldrake:

Os reformadores do século XVI, mais notadamente Martinho Lutero, eram
inerentemente contra o tipo de divisdes que o escolasticismo medieval tardio
causou entre a espiritualidade e a teologia, especialmente a doutrina e a ética.
Desde o principio as teologias luterana e calvinista tiveram no amago uma
preocupagdo com o que agora consideramos espiritualidade.'®

Nao se pode dizer o mesmo da escolastica protestante do século XVII, com

sua rigidez dogmatica e tendéncia ao racionalismo. Os sistemas teoldgicos da

% TILLICH, Paul. Histéria do pensamento cristio. Op., cit., p. 274.
80 Thid., p. 275.

161 SHELDRAKE. . 65.

182 Thid., p. 66.
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época deixavam de lado o dado experiencial da fé¢ como “locus” teoldgico. O
tradicional sujeito teologico cognoscente era, assim, incentivado a tratar a sua
abordagem do real mais objetivamente possivel, com a fun¢do de evitar a todo
custo toda e qualquer sombra de subjetividade. Para Libanio essa postura revela o

real pressuposto da época. O que ele chama de “linguagem especular”. Ele diz:

O esquema hermenéutico tradicional definia-se por linguagem especular, a saber, a
maneira de “espelho”, no sentido de refletir objetivamente a realidade sem
percepcao interpretativa do sujeito. Evidentemente o discurso antigo era também
interpretagdo, mas ndo tinha consciéncia de tal e se julgava objetivo e simples
reflexdo do real.'®

Mas se com a escolastica protestante a separagdo entre espiritualidade e
teologia sao ainda mais reforcadas, nada disso sera comparado as agudas rupturas
causadas pelo Iluminismo, do século XVIII em diante, ampliando ainda mais o
abismo que ja separava teologia de espiritualidade. Com o emergir da filosofia de
René Descartes no século XVII, ampliando a separagdo entre sujeito e objeto, o
Iluminismo langa suas raizes e cresce em dire¢do a maturidade a partir do
chamado “século das luzes” e sua apologia de uma razdo onicompreensiva

crescendo com todo vigor.

3.6.2
O lluminismo e a raziao onicompreensiva: o “esquecimento” da

transcendéncia

O periodo conhecido como Iluminismo (Aufkldrung) responde por boa
parte da crise por que vem passando o cristianismo ocidental, reverberando até os
dias de hoje, mesmo tendo em vista a tentativa de superacdo da modernidade-
iluminista a partir do chamado paradigma “pds-moderno”.'**

Esse periodo ¢ emblematico no que diz respeito ao divorcio entre razao e

fé, teologia e espiritualidade. Nunca como na Idade das Luzes a razdo e o

potencial humano foram tao superestimados. Para o professor Danilo Marcondes,

183 LIBANIO, Jodo Batista; MURAD, Afonso. Introdugcdo a teologia. Op., cit., p. 312.

8¢ Ndo obstante, como vimos no primeiro capitulo de nossa pesquisa, o chamado paradigma
cartesiano persiste em dar as cartas. Todavia, estdo cada vez mais explicitos os sintomas de
inadequagdo desse paradigma frente a atual sensibilidade cultural, chamada por muitos de “pos-
modernidade”.
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o Iluminismo ‘“abrange ndo s6 o pensamento filoséfico, mas também as artes,
sobretudo a literatura, as ciéncias, a teoria politica e a doutrina juridica.”'® Ja
segundo o historiador da teologia Bengt Hiagglund “pode se dizer, falando em
termos gerais, que a era do Iluminismo no continente europeu coincidiu com o
século XVIIL.”'% Esse historiador nos lembra a importancia de levarmos em
consideragdo a jun¢do de alguns fatores para o aparecimento do pensamento

1luminista. Ele assevera:

As raizes desta era e suas idéias encontram-se no humanismo da Renascenga, bem
como no deismo da Inglaterra do século XVIL. Os sistemas filosoficos que
comecaram a substituir a estrutura filosofica anterior, na segunda metade do século
XVII (Descartes, Leibniz, Locke), Também auxiliaram a preparar o terreno para o
Iluminismo. Novas descobertas no campo das ciéncias naturais (Newton), também
contribuiu para o desenvolvimento do ponto de vista moderno, que se propagou
amplamente no século XVIIL'®’

Ao tratar diretamente da chamada modernidade-iluminista, Pannenberg faz
questdo de ressaltar a importancia dos dois vultos mais importantes para a
formacao de todo arcabouco intelectual ocidental. Que sdo: René Descartes ¢ John
Locke. Podemos afirmar com Pannenberg o seguinte: “Essas duas posigdes sdao a
renovagdo da metafisica por Descartes e o empirismo filosofico fundado por John
Locke.”'®® Todas as demais posi¢des do periodo podem estar associadas a eles em
maior ou menor grau.

Portanto, o Iluminismo ou Ilustracdo - como as vezes ¢ também chamado o
periodo - passa a ser uma marca cultural do Ocidente transpassando com forga,
inclusive, a teologia feita a partir de entdo e, conseqlientemente, afetando
diretamente o nucleo rigido de sua epistemologia e metodologia teologica.
Subestimar os reflexos do pensamento iluminista na teologia, desde entdo, ¢ no
minimo correr o risco de cair na superficialidade e nao discernir as conseqiiéncias
nefastas a episteme da fé.'® Sensibilidade essa que incide diretamente na dinAmica

de ruptura radical entre espiritualidade e teologia.

s MARCONDES, Danilo. Inicia¢io a histéria da filosofia. Op., cit., p. 206.

' HAGGLUND, Bengt. Histéria da teologia. Op., cit., p. 291.

87 Ibid., Idem., p. 291.

'8 PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia. Op., cit., p. 133.

'8% Assim como foi dito no primeiro capitulo dessa dissertagdo, nossa critica ao Iluminismo nio se
faz negando qualquer aspecto positivo desse periodo, muito pelo contrario, para ndés os avancos
das ciéncias, da educagdo, das conquistas da medicina e das tecnologicas advindas dai da chamada
modernidade-iluminista ndo podem ser menosprezados. Nossa critica se da contra o rigido estatuto
epistemologico racionalista do pensamento ilustrado, ainda ndo superado no Ocidente.
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Quando damos a esse espirito iluminista a designagdo de racionalista (e sua
razao onicompreensiva), nao ignoramos o fato das outras correntes que nado seja o

racionalismo. Na verdade como diz Richard Tarnas:

A Ciéncia substituira a Religido como autoridade intelectual proeminente, sendo
agora definidora, juiz e guardid da visdo cultural do mundo. A Razdo e a
observagdo empirica substituiam a doutrina teologica e a Revelacdo da Escritura
como principal meio para a compreensdo do Universo. Os dominios da religido e
da metafisica compartimentalizavam-se aos poucos, considerados pessoais,
subjetivos, especulativos e fundamentalmente distintos do publico conhecimento
objetivo do mundo empirico. A Fé e a Razdo estavam agora definitivamente
cindidas."”

O mundo da natureza agora era o foco de estudo do ser humano, bem como

o meio de onde o mesmo obtinha as verdades cientificas indubitaveis. Isso
alimentava mais e mais o imanentismo filosofico fortemente influente na teologia
do século XIX. As compreensdes que envolviam uma realidade transcendental
eram cada vez mais consideradas além da competéncia do conhecimento humano,
modificando em muito a epistemologia nessa modernidade, pois como esclarece

Tarnas:

Em lugar de explicagdo religiosa ou metafisica, as duas bases da epistemologia
moderna, o racionalismo e o empirismo, acabaram produzindo suas parentes
decorréncias metafisicas: enquanto o moderno racionalismo indicava, depois
afirmava e se baseava na concep¢do do Homem com a suprema ou maior
inteligéncia, o moderno empirismo fazia o0 mesmo com a concep¢do do mundo
material, como realidade essencial ou Unica — ou seja, humanismo secular e
materialismo cientifico, respectivamente.'”!

Surge entdo aquilo que chamamos nesse topico de o “esquecimento” da
transcendéncia. O mundo passa a ser encarado com uma realidade radicalmente
imanente. A dessacralizagdo do mundo foi a conseqiiéncia inevitavel. A
secularizagdo no Ocidente cada vez mais passa a ser uma realidade que no século
XX veriamos chegar a seu climax. A teologia nesse contexto torna-se um

empreendimento radicalmente a parte daquilo que chamamos de espiritualidade.

3.7
A modernidade em crise no século XX: tempo de novas

oportunidades

"0 TARNAS, Richard. A epopéia do pensamento ocidental. Op., cit., p. 309.
1 Ibid., Idem., p. 309.
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E exatamente nesse século XX no qual, paradoxalmente, com a crise
provinda das duas grandes guerras, dando cabo do fim do otimismo
antropologico-cultural prevalecente, a critica a teologia liberal européia, fruto das
crises pastorais de um jovem tedlogo chamado Karl Barth, o surgimento das
filosofias da existéncia - todas tentativas de superagdo do imanentismo radical
desde o século XIX - deram a epistemologia teoldgica uma nova oportunidade do
restabelecimento de uma relagdo mais fecunda, saudavel e integral entre teologia e
espiritualidade no Ocidente. A transcendéncia volta a fazer parte da agenda do
pensamento ocidental. Um novo romance entre ambas as disciplinas se faz
possivel.

Mas agora - ¢ importante ressaltar — que essa possibilidade se d4 numa nova
dindmica cultural, sob os ventos renovadores da teologia, que nesse século, da
cada vez mais valor as “vivéncias locais” de uma determinada cultura, de paises
ao sul do Equador e de continentes exilados socio-economicamente. Surge com
for¢a o chamado pluralismo.

Na América Latina, na esteira das mudancas ocorridas na década de 60,
tanto dentro como fora dos “muros das Igrejas” e de determinadas teologias cada
vez mais plurais, emerge uma “nova maneira de se fazer teologia”, uma teologia
que passa a beber no proprio pogo'’?, mais fontal, fruto da interpelagdo de uma
realidade social de opressdo e pobreza. A praxis comeca a ser levada em
consideragdo como “locus” metodologico, gerando uma mudanga na
epistemologia e metodologia teologica gestadas nesse continente. A periferia do

mundo grita'”

, quer ter sua voz ouvida.

Mas, n3o obstante a tentativa de superacdo da ruptura entre teologia e
espiritualidade, pode-se perceber ainda na metodologia teoldgica atual a
necessidade de se articular a espiritualidade com a teologia, pois especificamente
em ambito académico do estudo da teologia, nas casas de formacdo e nos

semindarios, essa dindmica de superacdo ainda ndo se deu plenamente,

principalmente, pela presenca persistente de uma epistemologia de base

72 Esse ¢ o titulo de um dos livros do padre peruano, Gustavo Gutiérrez o fundador da teologia
latino americana da libertagdo. O titulo do livro é: GUTIERREZ, Gustavo. Beber no préprio
poco: itinerario de um povo. Op., cit.

78 Tal como aparece em texto como o de Leonardo Boff. Cf. BOFF, Leonardo. A fé na periferia
do mundo. 5% ed. Petropolis: Vozes, 1991.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0721276/|CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0721276/|CA

138

racionalista (cartesiana), € seu paradigma marcante ainda hoje, para além das

fronteiras da teologia.

Conclusao

Até aqui, nesse capitulo, temos visto como se configurou o divorcio entre
teologia e espiritualidade no Ocidente, desde o agudo influxo do dualismo
antropologico ja presente na gnose combatida ja nas paginas do Novo Testamento.
Também podemos realizar uma viagem até a génese da ruptura entre teologia e
espiritualidade desde o século XII, quando a teologia sofre um tourning point
(ponto de mudanga) em sua metodologia, e, em seguida, ganha entdo status de
ciéncia e passa a fazer parte das faculdades mais importantes, na época do
surgimento das grandes universidades européias, mais especificamente a
Universidade de Paris. A teologia torna-se o carro chefe da sensibilidade cultural
de entdo, sendo considerada a ciéncia por exceléncia, ditando os rumos da visao
de mundo no Ocidente desde entdo.

Esse divorcio radical entre teologia e espiritualidade ocasionou sérias crises
no estatuto epistemologico da fé. Fragmentando a dinamica da teologia no
Ocidente. Afastando a teologia do horizonte existencial da fé vivida por homens e
mulheres que passam a encarar com o tempo a teologia feita nas academias com
certo ceticismo. Muitos te6logos e tedlogas acabam por se distanciar radicalmente
da possibilidade da vivéncia de uma rica espiritualidade, tornando-se cinicos em
relagdo a espiritualidade, temendo quaisquer possibilidades de se vincularem a
algum tipo misticismo ou coisa do género. Muitos dos intelectuais da teologia
vém a mistica como alienante ¢ carente de “fundamentacdo racional”. Todavia,
para o bem da epistemologia da f¢, a dimensdo afetiva é reclamada por parte da
sensibilidade “pds-moderna”, em detrimento do racionalismo ainda presente no
trabalho teoldgico académico. Sendo assim, a dindmica da teologia passa
novamente a vislumbrar o raiar de um novo dia para a relacdo entre teologia e
espiritualidade no Ocidente.

Mas para que essa relacdo se restabeleca € conditio sine qua non que
tedlogos e tedlogas, estudantes de teologia, estejam conscientes da premente
necessidade de reintegragdo entre teologia e espiritualidade no Ocidente. Esse € o

primeiro passo para avancarmos em dire¢do a propostas concretas que tratem
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diretamente a questio. E o que vislumbramos nessa dissertagio. Mais
especificamente, esse serd o nosso foco no capitulo seguinte: propor a partir de
tedlogos e teologias, alguns paradigmas de integracdo entre teologia e
espiritualidade. Em busca de um novo romance entre teologia e espiritualidade

no Ocidente. E o0 que veremos a seguir.
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