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EDITORIAL
Enio Paulo Giachini (Editor)

Neste segundo nimero de Scintilla nos deparamos com uma tentativa de
aproximacdo do tema fé e intelecto. Trata-se de aproximacdes, de algumas
sendas e contornos do tema. O que vale dizer que a questdo do encontro fé e
intelecto estd muito além e aquém de nossos arrazoados. Nossa pobreza, nesse
caso, torna-se em esperanca e alegria. N&o pelo pouco que temos, mas pelo
inesgotavel da fonte que contornamos.

As relacOes entre fé e saber, religido e ciéncia ndo sdo e nunca foram relacdes
de complementaridade, servi¢o e ajuda matua, no sentido de exercer
influéncia uma na outra. Todo encontro verdadeiro entre esses dois ambitos
humanos no esta interessado primeiramente no outro. E s6 em funcgdo de e na
medida em que se apercebem e buscam sua diferenca absoluta que ciéncia e fé
podem encontrar-se. O encontro no entanto ndo é uma soma enriquecedora,
como que de dois ambitos muito elevados do saber humano. O encontro pode
ser tido até como encontrdo, topada, choque, onde cada qual é devolvido para
0 mais intimo de si mesmo. Os pratos da percussao, ao serem batidos na
execucao da masica reverberam o som de volta para dentro de si mesmos,
ecoando o eco cada vez mais aprofundado, e revoluteando para o abismo de
seu proprio fundo. E s6 nesse sentido que uma tal relagio pode virar dia-logo.
Ou seja, num dialogo auténtico cada dialogante é perpassado (dia) do cimo ao
fundo pelo olhar e escuta do si mesmo e pela raiz nasciva de si mesmo (1ogos).
Raiz nasciva nesse caso tanto significa principio como fim. E que nessa
envergadura da conversa o fim e 0 come¢o sempre se encontram no portal do
vir a ser de si mesmo. Costuma-se chamar a esse modo de ser do encontro de
comeco e fim de finitude. Dialogar assim é sempre reconhecer e celebrar a
finitude. O deus do encontro é um deus da finitude, um deus que se da no
apoucado do instante, quer nascer e morrer Conosco.



ARTIGOS

Ciéncia e fé: Ensaio em busca de uma identidade na diferenca
Marcos Aurélio Fernandes
I

A presente reflexdo ensaia uma tese ousada: a da identidade, na diferenca,
entre ciéncia e fé'. Tese significa posicdo. Toda posicéo, porém, sé pode ser
estabelecida com base em suposi¢des, ou melhor, pressuposicdes. Pensar é
sondar as pressuposic¢des de uma posi¢do. Sondando as pressuposicdes, o
pensar deixa vir a luz o sentido da propria posi¢do. Somente quando o sentido
da posicdo vem a luz, é que se torna possivel qualquer contraposi¢do. O mais
importante, porém, néo é fixar teses ou antiteses, e sim acompanhar o
movimento do pensar, ainda que, neste movimento, toda fixacao,
momentaneamente estabelecida, se dissolva de novo no fluxo do pensar. E que
se trata apenas de um ensaio, de um “experimento do pensar”. O decisivo,
portanto, no jogo entre a posi¢ao e suas possiveis contraposicdes, ndo esta na
forca de argumentacdo, mas na capacidade de viséo, ou seja, de deixar
esclarecer-se aquilo que se mostra, tal como se mostra a partir de si mesmo e
em si mesmo, com outras palavras, de deixar ser a evidéncia dos fenémenos.
Falamos de ciéncia e fé. A historia da consciéncia moderna mostra-nos uma
cisdo: de um lado, a ciéncia, de outro, a fé (ROMBACH, 1969, p. 192). Entre
ambas, parece estabelecer-se, desde o fim da idade média, um abismo. O
estranhamento entre ambas resulta, hoje, de tal modo acentuado, que qualquer
tentativa de estabelecer uma ponte sobre este precipicio aberto entre uma e

* Professor do Instituto de Filosofia e Teologia de Goias.

L A presente reflexdo s6 se faz possivel a partir do encontro e do confronto com o pensamento do
fenomendlogo alemdo H. Rombach, falecido recentemente em Wiirzburg. E, na verdade, um modo de prestar-
Ihe uma homenagem. Mesmo ndo o tendo conhecido pessoalmente, 0 autor sentiu-se sempre intimo e familiar
em relacdo ao seu pensamento, apresentado nas vertentes da filosofia da estrutura, da filosofia da imagem e da
hermética. O préprio pensamento estabelece a comunidade entre aqueles que se dedicam a sua causa e esta
comunidade, por sua vez, propicia e celebra, como um dom, a intimidade e familiaridade, proprias do pensar.
Para quem vive nesta comunidade é evidente que a morte de um pensador ndo faz calar o seu pensamento,
antes, fa-lo ressoar de uma maneira nova, como proveniente do fundo imenso do patriménio espiritual comum

da humanidade, a partir do qual, somente, nos é dado pensar.



outra parece, de antemédo, fadada ao fracasso. Contudo, se ndo é possivel
estabelecer uma ponte entre elas, talvez ao menos seja possivel projetar e
estender ai uma pinguela. Caminhar sobre uma pinguela, porém, sobretudo
quando se tem por baixo um precipicio, exige bastante concentracédo e
equilibrio. E que a travessia mostra-se, em si mesma, perigosa. A passagem,
ou ultrapassagem, desta travessia, ndo se opera sem mais, no modo de uma
pura e simples funcionalidade, como acontece com as grandes pontes. Cada
passo € um risco. Neste sentido, a propria pinguela, sempre de novo, pde em
questdo a travessia e, muitas vezes, a si mesma como pinguela. Sendo assim, a
nossa tese ja ndo soa como uma posicdo fixa, rigida. Nela, a firmeza ndo
coincide com a fixidez ou com a rigidez. A firmeza exige, pelo contrario, a
conducdo de si através de uma flexibilidade que ndo perde de vista o
equilibrio, o pulso e o impulso de uma cadéncia do andar suficientemente
cautelosa e, a0 mesmo tempo, ousada. A nossa tese — a nossa posi¢do —, por
isto, s pode soar como uma conjectura e Como uma conjectura do pensar,
mais do que como uma conjectura do conhecer. E que, aqui, ciéncia e fé séo
pensadas ndo propriamente como fatos ja simplesmente dados, mas como
idéias, isto €, como possibilidades essenciais da existéncia humana e estas, por
sua vez, na sua concrecao historial mais elevada.

Entretanto, por que razéo se procuraria uma ligacéo entre ambas? N&o seria
importante, justamente, deixar ser a diferenca, a distancia, sim, até mesmo o
estranhamento entre ambas?

De fato, ha razdes para ndo se confundir ciéncia e fé. Todas as vezes que tal
confusdo acontece, ambas se véem prejudicadas. Basta olhar os exemplos da
polémica entre Copeérnico e a Igreja acerca do sistema do mundo
(heliocéntrico ou geocéntrico) e da disputa entre Clarke, representante da
fisica newtoniana, e Leibniz, acerca do absolutismo ou relacionalismo na
concepcdo da natureza do espaco (ROMBACH, 1969, p. 192-193)?. S&o

2 Na disputa entre Copérnico e a Igreja, 0 que estava em causa ndo era o sistema do mundo a se eleger como o
mais verdadeiro, mas a preservacdo dos critérios de verdade, para a ciéncia e para a fé. Para a ciéncia, 0
decisivo era que o sistema se submetesse ao projeto matematizante e experimental de abordagem da natureza.
Para a fé, era que ndo se viesse a contradizer os dados da revelagdo biblica. N&o se entendia, porém, que os
dados da revelagdo ndo visam a elaboracdo de uma teoria cientifica, 0 que desviaria a fé de seu sentido mais
préprio; assim também, ndo se compreendia que uma teoria cientifica ndo pode substituir a fé como uma nova
crenga ou um novo dogma da razdo, o que prejudica a propria razdo cientifica. J& no caso da disputa entre
Clarke e Leibniz, o que estava em causa era uma compreensdo cientifica do espago. Newton — defendido por
Clarke — j& havia impostado o problema num horizonte teoldgico: ele procurava um mediador entre Deus e 0

mundo e supds encontrar este mediador no espaco. Isto significava que o espaco seria absoluto e que, assim,



exemplos de como, no inicio da modernidade, ciéncia e fé se embaralhavam e
ndo conseguiam achar a relacdo justa entre si. Cada uma cedia, a seu modo, a
tentacdo de usurpar o dominio da outra; isto, gracas a um dogmatismo de
fundo, o qual é prejudicial seja para a fé, seja para a ciéncia; talvez mais para a
ciéncia do que para a fé, pois, embora a fé se confie, por principio, a uma
experiéncia de verdade, que supde uma revelacdo, uma tradicdo por via de
autoridade e uma elaboracdo em credos e dogmas, ndo podendo, porém, fixar-
se no dogmatismo dos dogmas, das doutrinas, do tradicionalismo e do
biblicismo, a ciéncia, por principio, deveria ser estranha a todo argumento de
autoridade.

A necessidade de separar fé e ciéncia — e aqui estamos falando sempre da
ciéncia no sentido moderno — é uma exigéncia movida pela propria natureza
da ciéncia positiva, a medida que ela se mantém fiel ao seu criticismo
fundamental e a sua impostacdo essencialmente aberta, ou seja, a medida que
ela ndo cede ao dogmatismo ou a tentacGes metafisicas de querer ser um saber
absoluto. E que as ciéncias positivas s6 podem falar mesmo de fatos ou
daquilo que, de alguma maneira, se refere a fatos ou € conforme a fatos.
Descritivas ou explicativas, elas s&o sempre interpretacdes dos fatos®. Com
efeito, para a ciéncia positiva — e aqui nos remetemos ao Tractatus logico-
philosophicus (1.1) — “o mundo é a totalidade dos fatos” (WITTGENSTEIN,
1993, p. 134). Ora, o problema é que os sistemas de ordenacéo de
conhecimentos das ciéncias, por mais que se ampliem e se multipliquem,
nunca conseguem abranger a totalidade como tal (ROMBACH, 1969, p. 194-

estava garantida uma medida absoluta dos movimentos. De outro lado, Leibniz defendia a teoria infinitesimal
e a interpretacdo relacional do espaco, antecipando-se, assim, a teoria da relatividade de Einstein.

® Aqui, a distingdo entre ciéncias descritivas e ciéncias explicativas, precisa ser revista. Toda ciéncia é, de
alguma maneira, explicativa. Isto quer dizer: toda ciéncia opera uma determinada hermenéutica, na medida
em que o desconhecido &, sempre de novo, reconduzido ao conhecido, e o incompreensivel ao compreensivel
(HEIDEGGER, 19944, p. 146). E isto é explicar. Neste sentido, j& a descri¢do de fatos é dada na 6tica de uma
determinada explicacdo dos mesmos. O tipico da investigagdo cientifica, com efeito, é a precisdo adotada
justamente na preparacdo das condi¢Bes da propria explicacdo. Por sua vez, toda explicagdo j& é um ato de
interpretagdo. Neste sentido, em nenhum momento o ser humano deixa de interpretar. E interpretando que ele
atua todos os seus comportamentos com aquilo que ele é ou com aquilo que ele ndo é. Né&o é assim que,
primeiro ha o ser humano, e depois vem o interpretar, como um ato incidental ou eventual. N&o, ser humano é
interpretar (HEIDEGGER, 2001, p. 116-117). Neste sentido, mesmo quando apenas observamos e
descrevemos fatos ja estamos interpretando. E que néo existem fatos que ja ndo sejam dados no horizonte de
uma determinada compreensao, ainda que esta compreensdo precise ser, cada vez mais, melhorada e, por isto,

revisada segundo as suas condigdes de explicacdo.



195). Com outras palavras, a totalidade nunca pode aparecer, ela mesma,
como um fato, em seu carater objetivo. A ciéncia positiva é recusada a
possibilidade de um saber da totalidade. Seria um engano, neste sentido, tomar
a totalidade como a simples soma ou ajuntamento das partes. Como se
bastasse ajuntar os pontos de vista das ciéncias para se ter uma viséo da
totalidade. A totalidade dos fatos ndo € ela mesma um fato, nem a soma de
fatos. Neste sentido, o sistema de ordenacdo de conhecimentos, constitutivo da
ciéncia, nunca se identifica com um saber absoluto da totalidade, mas é
sempre um saber relativo e hipotético acerca de fatos. Dentro deste sistema, 0s
fatos apresentam-se concatenados, conectados uns com os outros, de modo
que um fato pode sustentar outros fatos. Contudo, partindo-se de fatos, ndo se
pode chegar a outra coisa do que a fatos. E o sistema no seu todo ja ndo pode
basear-se em fatos, por conseguinte, ndo pode ser positivamente demonstrado.
E sempre ainda uma hip6tese. Neste sentido, pode ser falsificada a qualquer
momento. Permanece, por principio, em aberto. Ora, se a ciéncia positiva ndo
é dado o acesso a algo assim como totalidade, isto quer dizer que a ela
também ndo € dado o acesso a algo assim como Deus, uma vez que Deus ndo
é um fato. De novo, vale aqui uma remissdo ao Tractatus (6.432), que diz:
“Como 0 mundo seja, é de todo indiferente para o mais alto. Deus néo se
manifesta no mundo” (WITTGENSTEIN, 1993, p. 278). A ciéncia ndo pode
afirmar que a totalidade seja, nem que ela néo seja. Ela ndo pode dizer: Deus
é; nem: Deus ndo é. Neste sentido, a ciéncia s pode concluir com o Tractatus
(7): “Daquilo que néo se ndo se pode falar, sobre isto se deve calar”
(WITTGENSTEIN, 1993, p. 280)".

* O siléncio do pensar cientifico acerca de Deus é conseqiiente. Se toda investigacio da ciéncia positiva — e
aqui o modelo da ciéncia positiva é aquele das ciéncias naturais, com seu paradigma matematizante — toma a
sua arrancada da concepcao segundo a qual a linguagem cientifica se limita a proposi¢6es ou enunciados, que,
por sua vez, se restringem a fatos e, respectivamente, a estados de coisas; se, por sua vez, todo fato ou todo
estado de coisa é ja sempre algo de determinado, de definido, de finito; e, se Deus ndo pode se dar como um
fato ou um estado de coisas ao interno do horizonte da totalidade dos fatos (mundo), quer dizer, se o divino
corresponde a dimensdo do apeiron, do ndo delimitado; entdo, ndo faz sentido falar de Deus no pensar
cientifico. Neste sentido, Deus ndo cai ha mirada da ciéncia e dos campos de objetivacdo por ela abertos
(WELTE, 1978, p. 34-37). De modo correspondente, Deus ndo pode entrar nos limites de uma linguagem
assim determinada (WITTGENSTEIN, 1970, p. 89-115). Nao obstante, uma tal impostacéo atinente a finitude
prépria do conhecer e da linguagem cientifica permanece aberta para um ambito mais fundamental, ou se
quisermos, mais elevado, qual seja a dimensdo da vida extra- ou pré-cientifica, na qual se movem o0s
problemas “transcendentais” da estética, da ética e da religido. “Transcendental” — conforme lemos no
Tractatus (6.421) — &, aqui, aquilo que ndo se deixa exprimir, a saber, em enunciados I6gico-matematicos ou



Ademais, a necessidade de separar ciéncia e fé, parece corresponder, na
verdade, também, a uma exigéncia da prépria fé. Na antigtiidade, o mundo era
experimentado como divino. Os elementos do mundo eram momentos do
aparecimento do divino em mdltiplas formas. Tais momentos vinham a fala na
narrativa do mito. Mesmo quando o mythos cede seu lugar ao 10gos, ou seja,
quando a teologia deixa de ser um dizer mitico-poético acerca dos deuses e
passa a ser um constitutivo do pensamento filoséfico, vale dizer, metafisico,
onto-teo-l6gico, o divino, enquanto fundamento da totalidade do ente, €,
ainda, um momento, ainda que originario, do préprio mundo. Com a revelacao
biblica e a fé crista — e, aqui, nds estamos falando sempre de fé crista — abre-
se um novo horizonte de compreensdo da dimensao do divino (GUARDINI,
2000, p. 15-20). Esta dimenséo € a transcendéncia. O Deus do cristianismo
ndo € um momento do mundo. Ele nem €é o supremo ente, uma vez que a idéia
de ente supremo pressupde uma escala de mais e menos na ordem do ser. Ele
ndo estd em conexdo com as coisas reais e efetivas do mundo. Dele, nem
mesmo se pode dizer que esta “fora” do mundo, porque o estar “fora” é ainda
pensado a partir do estar dentro, € um ser-relacionado com o mundo efetivo
das coisas. Ele nem ¢é “outro” do mundo, pois o ser-outro pressupde um ser
pensado a partir da relacdo com a identidade do mundo consigo mesmo. Ele é,
na acepcao de Nicolau de Cusa, o0 non-aliud, o ndo-outro. Tentemos, pois,
pontuar esta concepgéo, cuja gestacao se deu no bojo do medievo cristéo.

O Deus da feé cristd é plenamente Senhor de Si em sua absoluta liberdade. Ele
ndo € nenhuma coisa (em alemao, Ding), pois toda coisa € determinada e
delimitada e, a0 mesmo tempo, condicionada (bedingt) em sua relagédo com
outras coisas. Em sua absoluta liberdade, Deus é o incondicionado
(Unbedingt) e o infinito. Ele € o que &, na plenitude de sua infinita liberdade.

em proposicdes cientificas (WITTGENSTEIN, 1993, p. 276). Deste ambito transcendental participa aquela
dimenséo, aludida em 6.44, denominada “o0 mistico”, que “ndo é como o mundo é, mas que ele é”, e que, por
sua vez, corresponde ao inefavel, conforme 6.522: “Ha, entretanto, algo de inefavel. Isto se mostra, é o
mistico” (WITTGENSTEIN, 1993, p. 278-280). A linguagem da ciéncia se atém, pois, ao limite do dizivel, do
como o mundo é. Neste sentido, a ciéncia ja sempre chega tarde: pois da-se o caso de que o mundo é
(WITTGENSTEIN, 1993, p. 135). Que o mundo seja, que se dé mundo, que aconteca de haver mundo — este
caso (Fall, conforme o Tractatus 1), diriamos, este evento, surpreendente, admiravel, espantoso, sim, as
vezes, assombroso — é pressuposto pela ciéncia e, por conseguinte, nunca pode ser explicado por ela. E o chéo
no qual ela pode langar suas raizes e haurir sua seiva. Neste sentido, a ciéncia nunca estd diante do mundo,
nem o mundo diante da ciéncia, mas a ciéncia esta sempre dentro do mundo e 0 mundo j& sempre abarcou a
ciéncia e Ihe propiciou as regies de sua investigacdo, a partir das quais podem ser setorizados campos de
objetivacdo dos mais diversos tipos.



Ele é aquele que tem a plenitude do ser em si mesmo — ipsum esse subsistens —
e, por isto, é 0 que é somente a partir de si, sem nenhuma dependéncia de um
outro —ele € 0 ens a se. A aseidade de Deus € expressao de sua liberdade
absoluta. Esta liberdade absoluta diz também que Deus é o Unico, o
Incomparével, o Singular — mas, aqui, o Singular diz, também e ao mesmo
tempo, 0 Tudo. E o ser mesmo. Nele ser e ente sdo 0 mesmo. Nele esséncia e
existéncia coincidem inteiramente. Ele € totalmente seu proprio ser (Deus est
suum esse), inteiramente solto na sua aseidade. Toda coisa, porém, € ab allio.
Ela s6 tem o seu ser em Deus, na medida em que dele provém. Ademais, ela é,
essencialmente, em sua finitude, relacionada com outra coisa. Para toda coisa,
ser diz ser-em-relagdo-com. Dai, para conhecer alguma coisa sempre
precisamos determina-la a partir daquilo que ela nédo €, quer dizer, toda sua
determinacdo positiva provém de uma comparacdo com outras coisas. Deus,
no entanto, enquanto o ab-soluto, isto €, enquanto o plenamente solto em sua
infinita liberdade, enquanto a se, é incomparavel. E absolutamente si mesmo.
N&o é um outro-de. E o ndo-outro (ROMBACH, 1981, p. 151-157)°.

Gragas a esta incomparabilidade, o que diz, a0 mesmo tempo, gracas a sua
unicidade e singularidade, Deus é o inominavel. O Senhor € o Deus do nome
impronunciavel — representado, na tradicdo judaica pelo tetragrama YHWH. A
teologia mistica de Dionisio Pseudo-Areopagita levou a sério esta
inefabilidade do Nome divino e ensinou 0s pensadores medievais a manter
todo o discurso teoldgico sob o poder do pudor de uma tal consciéncia. No
medievo cristdo, tal consciéncia tinia com nitidez, sobretudo na mistica dos
santos e doutores. Assim, no pensamento especulativo da escolastica, como
em Santo Tomas, a teologia guarda seu pudor diante do mistério indizivel,
inominavel, incompreensivel de Deus. O pensar teoldgico, ali, sabe que nos
ndo podemos saber o que € Deus, mas somente o0 que ele n&o é; por
conseguinte, ndo sabemos como Deus é, mas somente como ele ndo é. Todo o
pensar e falar teologico, portanto, move-se na orla de um oceano do
incompreensivel e do indizivel. Contudo, se é impossivel compreender e dizer

® Um outro entendimento possivel, mas que ndo exclui o que se acabou de apresentar, da expressdo “ndo-
outro”, fala na direco de uma radical “identificagdo” de Deus com o mundo da criagdo, com o ser humano.
Apenas ndo se deve entender esta identificagdo como igualdade de duas coisas simplesmente dadas, o que
resultaria em algo como panteismo. Ao contrario, a identificacdo precisa ser entendida a modo de encontro
dos diferentes. E este encontro s6 se da plenamente no amor. Dai, criagdo, encarnacgao, sao expressdes plenas
desta “ndo-aliudidade” de Deus. Na verdade, aquela compreensdo da transcendéncia de Deus ndo pode ser
entendida como contraditoria com a compreensdo de sua presenca, proximidade e intimidade, em rela¢do ao
mundo e a nés mesmos. A mistica cristd nos mostra que sua grandeza esta justamente em afirmar, a0 mesmo

tempo, a absoluta transcendéncia de Deus e sua absoluta proximidade de nos.



0 que Deus seja e como ele seja, isto ndo quer dizer que o pensar e o dizer ndo
sejam tocados pelo mistério do incompreensivel e do indizivel. Pelo contrério,
todo o empenho de pensar e dizer, ali, € tocado justamente pela
impossibilidade de si e, deste modo, dispbe-se, nesta impossibilidade, a
desembocar na noite luminosa da Deidade. Este é o termo de toda speculatio,
como nos mostra o Itinerarium Mentis in Deum, de S. Boaventura. Mesmo em
Tomas de Aquino, a doutrina da analogia entis, pressupondo, ao mesmo
tempo, quod deus non sit in aliquo genere, isto é, que Deus nao pode ser
determinado a partir de qualquer modo finito de ser, de pensar e de dizer, e
que Deus é principium omnium generum, que Deus € o principio que deixa
comecar e vigorar todos os modos finitos de ser, de pensar e de dizer, conduz
a uma compreensdo, segundo a qual o mundo é semelhante a Deus, sem que,
no entanto, Deus seja semelhante a0 mundo. E que o mundo é criado &
semelhanca de Deus, mas Deus ndo é configurado em si mesmo a imagem do
mundo. Na semelhanca, a dissemelhanca. A criatura é um vislumbre apenas,
somente um lampejo, do totalmente outro, quer dizer, do incomparéavel, do
ndo-outro (WELTE, 1969, p. 145-152). Levando a sério um tal ponto de
partida, segundo o qual Deus se encontra “além de todos os modos”, Mestre
Eckhart deixa cair todas as determinac6es de Deus, inclusive a propria
determinacdo “Deus”, para encontrar, no Nada, o deserto da Deidade.

Como pode-se ver, tanto a ciéncia, quanto a fé, postulam uma separacéo, para
0 bem de ambas. Acontece, porém, que a afirmacdo da radical transcendéncia
de Deus, enquanto exigéncia da fe, deixa livre o proprio espaco de jogo em
que se pode desenvolver o puro relacionalismo empirico, préprio das ciéncias
positivas. O mesmo principio, da transcendéncia de Deus, favorece, quer a
teologia, enquanto afirma a “aliudidade” de Deus, o seu ser absoluto e
incondicionado, quer a ciéncia natural, enquanto afirma o carater puramente
relacional e mutuamente condicionado das coisas, em sua finitude. Nao por
acaso a ciéncia moderna nasceu sobre o fundo da fé crista, de seu pensamento
teolégico especulativo e de sua mistica®.

® Rombach mostra, nos dois volumes de sua obra Substanz, System, Struktur, como o fundo filos6fico da
moderna ciéncia, a ontologia do funcionalismo, emerge justamente de uma transformagdo do pensamento
medieval, através do nominalismo, da idéia de mathesis universalis, da mistica de Mestre Eckhart e de
Nicolau de Cusa (ROMBACH, 1981, p. 57-228). Em Leben des Geistes, obra em que nos é apresentada uma
Bildphilosophie — uma filosofia da imagem como exposi¢do da histéria fundamental da humanidade —,
Rombach, fazendo uma leitura das catedrais géticas, ressalta a importancia da luz nos vitrais das catedrais. A
partir de entdo a transparéncia passa a ser o sentido da criacdo. A verdade de cada coisa passa a residir na sua
estrutura interna. O mundo passa a se mostrar como a estruturagdo, em que cada coisa SO é 0 que € na sua

relagcdo com as outras coisas, dentro da grande ordem universal. O universo mesmo passa a ser experimentado



Tudo isto quer dizer que, ndo obstante a separacéo, existe entre ciéncia e fé
um intimo parentesco, um elo de ligacdo, uma concordancia, nao, certamente,
nos enunciados, proposi¢cdes ou teses, mas no seu estilo fundamental. Hoje,
perdemos de vista o sentido da separacgéo, que ela abrigava em si justamente
uma comum pertenca entre a fé e a ciéncia. Se queremos ousar a possibilidade
de um novo vinculo, a tentativa ndo pode ir na dire¢do de uma confusdo ou de
uma matua intromissdo ou, ainda, reciproca usurpacdo de dominios, mas
precisa ir na direcdo de uma unidade na diversidade, de uma identidade na
diferenca. Como podemos conjeturar esta possibilidade?

Antes de tudo, é preciso partir de uma concepcao critica da ciéncia. Critica
significa, primeiramente, ndo ingénua (naive). A concepg¢éo ingénua supde ja
saber o que é ciéncia. Ela generaliza e absolutiza um determinado conceito
unilateral de ciéncia. Pressupde existir somente um género de ciéncia e uma
Unica espécie de cientificidade. Assim, ora é generalizado e absolutizado um
conceito racionalista de ciéncia, tomando como modelo de cientificidade a
matematica e a logica; ora, um conceito empirista, tomando a fisica e a
biologia; ora, um materialista, tomando a quimica, ora um relativista,
tomando a historiografia. Assim, somos conduzidos a “cama de Procrustes”
dos diversos positivismos (fisicismo, biologismo, naturalismo, historicismo,
psicologismo etc.). Ademais, a concepcao ingénua é caracterizada por alguns
preconceitos, tais como: a. que ciéncia é uma forma de consciéncia fixa e
imutavel; b. que, se existe uma historicidade da ciéncia, entdo esta consiste
num aumento dos conhecimentos; c. que existe s6 um tipo de ciéncia e que, se

como uma espécie de creatio continua imanente. Tudo é somente no devir de uma génese concriativa
universal. Por isto, o conhecimento se volta para as conjunturas funcionais dos diversos momentos estruturais
do universo. Assim, a moderna ciéncia da natureza seria filha do gético, da mistica, quer ela saiba, quer néo.
Ja Boaventura dizia ser a Escritura um livro, que sé nos foi dado porque ja ndo éramos capazes de ler o livro
da criacdo. Também Mestre Eckhart afirmava que quem ndo conhecesse mais do que as criaturas — isto é,
quem tivesse um conhecimento limpido da transparéncia das criaturas — ndo precisaria de prédica, pois cada
criatura é plena de Deus e é um livro (ROMBACH, 1977, p. 170). Se, mais tarde, Galilei declarava ser a
“filosofia” — o saber da uni-totalidade — escrita no livro da natureza em caracteres matematicos, isto s6 era
possivel sobre o fundo da mistica medieval, do seu pensamento especulativo e da arte gética
(ROMBACH,1974b, p. 14).



existe pluralidade de ciéncias, esta pluralidade é decorrente puramente da
diversidade de objetos; d. que no caminho do aumento dos conhecimentos 0s
erros se distinguem claramente dos acertos e que as contradi¢des e 0s
equivocos estdo excluidos; e. que o conhecido pela ciéncia ndo pode sofrer
uma reinterpretacéo radical; f. que as ciéncias podem ter como pronta sua
cientificidade, sem precisar de rever e reinterpretar a si mesmas; ¢. que a
ciéncia, na sua esséncia, ndo muda.

Contra esta concepg¢éo, porém, uma concepgao critica da ciéncia, da-nos as
seguintes indicacOes: a. ndo ha nenhum conceito fixo de ciéncia, nenhuma
forma de “ciéncia como tal”, mas, ao contrario, a forma total da ciéncia pode
ir se transformando com as suas proprias descobertas; b. no progresso
cientifico, ndo ha um aumento univoco e unitario do conhecimento, uma vez
que os critérios do que é conhecimento mudam justamente com o progredir no
conhecimento; c. ndo existe um conceito de ciéncia imutavel e aplicavel a
todas as ciéncias em particular, e 0s seus conceitos fundamentais da
cientificidade variam de sentido, de ciéncia para ciéncia (“experiéncia”,
“fundamentacdo”, “demonstracdo”, “teoria” ndo sdo 0 mesmo em cada uma
das diversas ciéncias particulares); d. assim como ha uma pluralidade de
ciéncias, também pode haver uma pluralidade de métodos nas ciéncias em
particular, partindo-se de diversos arrangues; e. toda ciéncia permanece, até
nos seus fundamentos mais profundos, em questao; f. as ciéncias se
transformam ndo somente nos seus fundamentos e nas decisfes prévias
condutoras de seus projetos, mas também nas condigdes historiais e sociais em
que elas se desenvolvem (“percepcdo”, “experiéncia”, por exemplo,
transformam-se ao longo da histdria e das sociedades); g. também as
pressuposicdes, as decisdes prévias e os fundamentos das diversas ciéncias se
transformam historialmente (ROMBACH, 19744, p. 12-19).

A concepcdo critica da ciéncia postula uma doutrina do método aberta. Isto,
em decorréncia de uma concepcao pluridimensional da realidade do real. Nao
se trata, porém, de, pura e simplesmente, opor-se a todo dogmatismo e a uma
doutrinacéo cientificista com um mero perspectivismo e um pluralismo, que
perca de vista uma concepc¢éo do todo do conhecimento. Antes, trata-se de, na
pluralidade das dimensdes e das “perspectivas” cientificas, descobrir as
possiveis e reais correspondéncias internas, que possam cunhar uma
configuragdo estrutural do conhecimento — o que € a base de todo didlogo
interdisciplinar (ROMBACH, 1974a, p. 20-26).

A concepcdo critica da ciéncia é, fundamentalmente, uma reflexao
transcendental acerca da possibilidade de fundacgéo e fundamentacéo das
ciéncias. Kant ja nos abriu os olhos para isto. Ela sempre de novo pergunta



pelas condicdes de possibilidade do conhecimento humano’. A moderna
fenomenologia, de um modo todo préprio, recolocou o problema
transcendental da fundamentacéo da ciéncia. Em relagédo a Kant, ela tem a
vantagem de dispor de um fundo incomparavelmente maior de estruturas a
priori do conhecimento, ndo fixando-se em um determinado modelo de
cientificidade (o das ciéncias naturais). Ela, a partir das investigacdes de
Husserl, descobriu que as estruturas a priori da subjetividade transcendental
dao-se em camadas diversas e se articulam de maneira variada. Assim, por
exemplo, o que chamamos de “causa” é, cada vez, diverso, no ambito da
natureza, da sociedade, da historia, da vida animica, da ética etc. Com
Heidegger, a pesquisa das estruturas a priori de determinados campos de
experiéncia, tematizados pelas respectivas ciéncias, constitui a tarefa das
ontologias regionais. Nelas, a cada vez, interroga-se o sentido de ser que abre
0 horizonte da compreenséo de determinados fendmenos e, por conseguinte, a
possibilidade da instituicdo de conceitos fundamentais. Assim, fendbmenos da
natureza sdo constituidos de maneira bem diversa de fendmenos da historia,
por exemplo. Ademais, a moderna fenomenologia nos adverte para a
historicidade das estruturas transcendentais. Faz-nos ter presente que estas
estruturas se ddo sempre em mundos diferenciados, que cunham, em cada
nova situacdo epocal, uma tipologia diferenciada da experiéncia humana da
realidade e dos modos de comportamento do ser humano para com o todo do
real. Deste modo, os fendmenos podem aparecer de modo diferenciado em
diversos mundos epocais diacronicos ou mesmo em diversos mundos
socioculturais sincrénicos. O fundo da experiéncia humana, de fato, a partir do
qual é possivel algo como ciéncia, ndo € unidimensional, mas
pluridimensional. Somente quando consideramos esta pluridimensionalidade €
que torna-se possivel, por exemplo, um didlogo intercultural (ROMBACH,
1974a, p. 49-55).

A ciéncia costuma se iludir, muitas vezes, considerando-se como néo historial.
Pensa-se ser necessario apenas um progresso do conhecimento dentro de um
horizonte que ndo muda. Contudo, o horizonte mesmo, que abre o0 espaco de
jogo para o projeto cientifico, em que 0s objetos podem aparecer deste ou

" Uma tal reflexdo ou interrogagdo transcendental acerca das condicdes de possibilidade do conhecimento
humano como tal ou, concretamente, do saber cientifico, ndo se dd somente em Kant, mas acontece j& antes
dele, desde os primdrdios do pensamento ocidental. Com efeito, ja esta presente na distingdo de doxa e 16gos,
entre 0s pré-socréaticos; emerge decidida em Socrates, Platdo e Aristoteles; afirma-se nas investigagdes acerca
de uma “Ars generalis” em Ramoén Lull, em Espinosa e em Leibniz; desdobra-se nas discussdes acerca do
método em Galilei e em Descartes; mostra-se vigorosa na discussdo de Pascal com o dogmatismo e com o

ceticismo.



daquele modo, muda, sempre de novo, em cada nova instauracdo de mundo,
em cada nova época. A objetividade da ciéncia estd sempre fundada numa
determinada subjetividade epocal. Isto ndo quer dizer reconduzir-nos do
objetivismo para o subjetivismo, do dogmatismo para o relativismo, da auto-
ilusdo de fixidez para o historicismo. Tudo isto € um marcar passo no mesmo
nivel. E que o subjetivismo, o relativismo, o historicismo sdo outras formas de
objetivismo e de dogmatismo, pois objetivam e fixam, a modo de factualidade,
a propria subjetividade, genérica e historial. J& Husserl sabia que somente um
mergulho mais profundo na subjetividade é que supera o subjetivismo.
Reconduzir-nos a subjetividade transcendental, sem trata-la como objeto, nem
como coisa simplesmente dada, é uma exigéncia para descobrirmos as
estruturas a priori, condutoras da constituicdo da forma de consciéncia
denominada ciéncia. Tais estruturas tém a ver com as decisdes historiais
prévias, com a forma total configurada segundo o perfil de uma época, com a
interpretacdo da realidade do real e da propria constitui¢do da ciéncia, com a
compreensdo do sentido do ser em vigor em toda interpretacdo da realidade do
real. Quando mergulhamos nestas profundidades, a partir das quais emerge a
ciéncia, nos percebemos ser ela uma modalidade existencial, uma
possibilidade historial do ser humano enquanto a instancia do vir a luz ou do
ocultamento do sentido do ser. Por tudo isto, nédo é suficiente fazer ciéncia e,
depois, a modo de curiosidade ou complemento, fazer historia da ciéncia. Ao
contrario, a cada momento, a cada novo passo fundamental, a ciéncia precisa
retomar a sua historicidade e redefinir o seu lugar na histéria (ROMBACH,
19744, p. 114-117).

Cada época traz a luz uma determinada configuracédo de sua compreenséo do
ser, da historia, do ser humano, do que é saber. Em cada nova época o estilo
de cientificidade se transforma. A ciéncia sempre emerge como uma
determinada configuracédo do todo epocal (ROMBACH, 1974a, p. 151-160).
Assim, nos primdrdios da histéria do Ocidente, o saber foi determinado como
a correspondéncia ao 16gos, em vigor na génese, no surgimento e
desvelamento de todo o real — physis. A ciéncia se determina como harmonia
com o Todo — sophon —, isto &, como philosophia. Ja na época classica, com
Aristoteles, a ciéncia, enquanto episthéme, é determinada como conhecimento
da esséncia (ousia: substantia, essentia), conhecimento a partir dos principios
ou causas, como concordancia com a realidade do real. Na modernidade, a
concepcao da realidade ja ndo € mais a da substancia, mas a do sistema. O
saber é determinado como conhecimento sistematico. Em lugar da esséncia
entra o interesse pela lei; em lugar das causas, a determinagdo; em lugar da
concordancia com a realidade, a coeréncia interna do sistema. A
substancialidade do real se dissolve no todo funcional do sistema. Correndo



por fora, porém, a modo de uma tradicdo apdcrifa, mas emergindo em
primeiro plano em determinados momentos da histéria, como no fim da idade
média e nos dias de hoje, aparece uma outra concepcéo da realidade do real e
da esséncia do saber, denominada estrutura. Ao contrario do sistema,
submetido a uma rigida legalidade e a uma determinacédo exata, a estrutura diz
um tipo de configuracdo da totalidade, mais fluente, dindmico, flexivel. Na
estrutura, o todo néo € a simples soma das partes, mas ele subsiste, enquanto
condicao de possibilidade, anterior a cada um de seus momentos particulares,
como poder organizador, que dispde cada momento em vista de uma
finalidade do todo e que compde os diversos momentos em mutua
dependéncia funcional. Na estrutura, cada momento parcial colabora com os
outros momentos em vista do todo e sé pode ser entendido a partir da
disposicao fundamental do todo. Os momentos sdo condicionados
mutuamente, mas sdo, a0 mesmo tempo, sempre condicionados pelo todo. No
saber da ciéncia determinada estruturalmente, em lugar da lei entra o ponto de
partida ou o lance de arranque (Ansatz); em lugar da determinacdo, a
correlacdo; em lugar da coeréncia, a fecundidade. Com isto, a ciéncia ja ndo
tem em vista a descoberta do sistema da realidade e a instituicdo de um
sistema do conhecimento, mas ela apreende somente diversas camadas
estruturais, diversas dimensfes que trazem em seu bojo outros tantos
horizontes de pesquisa. Um e mesmo fendmeno pode ser interpretado, de
maneira diversa, a partir de diversos arranques, sendo situados em diferentes
horizontes de objetivacdo, como pertencentes em diversas dimensfes da
realidade, entrando, assim, em diversas correlacdes e legalidades. A
concepcao estrutural da ciéncia liberta a pesquisa da unidimensionalidade e a
projeta para uma rica gama de possibilidades através da compreenséao da
pluridimensionalidade do real (ROMBACH, 1974b, p. 7-12).

Desde o inicio da modernidade, a ciéncia compreendeu o seu empenho como
sendo 0 engajamento da pesquisa (Forschung). Uma figura que representa
como nenhuma outra o espirito da modernidade ¢ a do pesquisador. O
pesquisador fala da disposicdo humana para uma infinita busca. Isto requer
sensibilidade e abertura. Implica também a capacidade de um ver nitido,
capacidade gque soO se conquista no exercicio da propria pesquisa. O
pesquisador ndo é somente aquele que sabe ver outras coisas, além daquelas
vistas por todo 0 mundo na cotidianidade, mas é aquele que sabe ver as coisas
de outro modo (ROMBACH, 1977, p. 39). A idéia de pesquisa supbe um ser
humano capaz de ter a coragem de pensar contra todo o aparentemente ja
estabelecido e fixado como um saber da humanidade. Supde a liberdade para
engajar-se com todas as proprias capacidades intelectuais e com todas as
possibilidades de observacao disponiveis, no empenho da formacao de



hipbteses e teorias. Trata-se de um engajamento autbnomo da razdo, na
abertura de novos horizontes de busca, disposicao ausente quer no dogmatico-
metafisico, quer no especialista-empirista, mero funcionéario da ciéncia
(ROMBACH, 1974b, p. 14-18).

Na pesquisa, a experiéncia € subsumida a partir e dentro do projeto intelectual
e, assim, se transforma em experimento e se pde a disposi¢cdo da formacao de
hipoteses e teorias, em vista do conhecimento e do saber. O que diz, porém,
aqui, experiéncia®?

& O conceito de experiéncia ¢ muito amplo. Trata-se de uma palavra polissémica e cujos sentidos podem
variar em diversas dimensdes e situagdes epocais. Heidegger, em Beitrége zur Philosophie, ao meditar acerca
do sentido da ciéncia, anota algumas observagdes acerca deste conceito. O que chamamos de experimento
pertence a um conceito mais amplo, de diversos niveis e modos, denominado experiéncia. Experimentar
(Erfahren) diz, antes de tudo, um esbarrar em, um topar com, um dar-se contra, um encontrar. Na
experiéncia, porém, em que é que se esharra, com o que se topa, contra o que se da, o que é que se encontra?
Trata-se de algo que nos golpeia, que nos toca, que nos pressiona, algo que, sem a nossa intervencdo, nos vem
de encontro e nos “afeta”. Assim, neste nivel elementar, mais do que fazer experiéncias, nés sofremos
experiéncias. Estd em jogo uma certa passividade em relagéo ao real, que nos afeta (Kant falou de passividade
e espontaneidade como dois componentes do conhecimento; Husserl investigou esta passividade da
experiéncia sob o titulo de génesis passiva). O sentido de uma tal passividade, no entanto, é a receptividade, 0
deixar-se impressionar por, a abertura da sensibilidade. Num segundo momento, experimentar parece
significar um ir de encontro a algo que, de imediato, ndo nos toca. Trata-se de abrir caminho para uma nova
descoberta, através do olhar em volta, do procurar por, do examinar, do espiar, do procurar saber, do passar
em revista, a saber, um determinado estado de coisas. Num terceiro momento, este ir ao encontro de, proprio
do experimentar no segundo nivel, adquire o sentido de um por a prova, de um provar algo, no horizonte de
uma determinada interrogacao, indagacao, inquiri¢do, e isto no modo do “se-entdo”. Aqui, 0 examinar se
transforma num observar, que, por sua vez, pode langar mdo de outros instrumentos de apreensdo e de
visualizagdo. O experimentado, antes determinado como um buscado, agora é caracterizado como algo que é
perseguido e indagado pela pesquisa. Num quarto momento, por fim, o ir de encontro, que langa mdo de
recursos de observacdo e que examina pondo a prova, repetidamente, as conexdes e relagdes dos estados de
coisa, visa a apreensdo de determinadas regularidades do se-entdo. Este pér a prova da empeiria (experiéncia),
portanto, lida sempre com o recurso da hypdlepsis (conjectura). A regra, a lei, porém, s6 aparece na
conjuntura de uma mensuragdo. Experimento sé é possivel onde se lida com a precisdo de uma mensuragao,
partindo-se de um projeto matematizante da natureza. Justamente este projeto é a condicdo para a necessidade
e a possibilidade do experimento. O simples lidar com fatos da observagdo e com a mensuragdo ainda ndo
constitui o experimento no sentido moderno, mas, precisamente, 0 projeto de matematizacdo da natureza.
Assim, a empeiria dos gregos, 0 experiri, a experientia e 0 experimentum dos medievais (p. ex., Roger

Bacon), ainda ndo constitui o préprio do experimentalismo moderno (HEIDEGGER, 1994a, p. 159-166).



No contexto da pesquisa cientifica, a experiéncia € a conjuncdo de maltiplas
percepcoes e representacdes (ROMBACH, 1974b, p. 36-42). N6s nunca
experimentamos coisas, mas conexdes de coisas e conexdes de conexdes de
coisas. O fundo, a partir do qual é possivel tais conexdes, é constituido pelas
categorias (causa-efeito, substancia-acidente, fim-meio, possibilidade-
realizacdo, sentido-expressao etc.). Para que maltiplas representacdes sejam
conectadas numa experiéncia, é preciso que, de antemdo, as categorias
possibilitem a comparabilidade das representagdes. E a regularidade e
universalidade da experiéncia, partilhnada de maneira intersubjetiva, que
permite emergir o sentido de objetividade do mundo. Contudo, tal ndo
aconteceria se as representacfes, com as quais lidamos, ndo estivessem
fundadas, por sua vez, em percepcdes. E que as representages surgem
justamente da conjuncdo de maltiplas percepcdes. E a dindmica temporal de
expectativas e memoria (protensao e retensdo) da percepc¢do a nos possibilitar
a captacdo das coisas ao interno das conexdes coisais. Nenhuma percepg¢éo, no
entanto, seria possivel, se ndo houvesse um ser afetado pelas coisas,
caracteristico das sensacdes. A percepcdo, com efeito, organiza, guiada pelo
sentido do espaco, os “dados hyléticos” (materiais) numa determinada
“forma” ou “figura”, por nds percebida como a coisa-e-suas-propriedades.

A experiéncia cientifica, porém, € algo mais. Ela é experiéncia da experiéncia
(ROMBACH, 1974b, p. 42-46). Uma certa reflexividade, portanto, é a
condicdo de possibilidade para a experiéncia se constituir num experimento.
Na ciéncia, nos ndo somente fazemos experiéncias, mas fazemos experiéncias
com nossas experiéncias, ou seja, experimentos. Experimentos sdo
experiéncias realizadas e controladas com vistas a observacéo, vale dizer, a
decisdo acerca de determinadas perguntas, formuladas com base no projeto de
determinadas teorias. A reflexividade da experiéncia leva, por sua vez, a
produzir instrumentos de expanséo do raio da observacao (microscopios,
telescopios, radar etc.) e a desenvolver um sensorium muito mais abrangente
do que aquele da sensibilidade cotidiana. A reflexividade da experiéncia
exige, ainda, que se aperfeicoe, do ponto de vista qualitativo e quantitativo, as
condicBes dos experimentos e gque se alargue, cada vez mais, a envergadura de
seu ambito. Como se pode ver, a experiéncia, no @mbito da pesquisa cientifica,
adquire contornos e determinagdes essenciais, fundamentalmente diferentes
daquelas determinacg6es e contornos da experiéncia cotidiana do mundo da
vida. O experimento € uma espécie toda propria, portanto, de experiéncia, que
se distingue qualitativa e decisivamente da experiéncia cotidiana, pois,
enquanto a experiéncia cotidiana é imediata, a experiéncia do experimento so
pode acontecer gracas a diversas mediagoes.



A interpretacdo das experiéncias, na pesquisa, é operada sempre com vistas a
responder a determinadas perguntas ou investigacdes, que, por sua vez,
lancam determinadas hipoteses, corroboradoras ou ndo de determinados
projetos tedricos. A pesquisa move o método experimental ja sempre no
horizonte de um conhecimento, que permanece sempre, do inicio ao fim,
hipotético (ROMBACH, 1966, p. 122-134). Com efeito, 0 conhecimento
cientifico so se desenvolve a partir da rendncia as perguntas pelo sentido.
Como podemos aprender com Galilei, na pesquisa, o intelecto projeta
hipdteses e 0s experimentos averiguam a corre¢do ou a falsidade delas. O
experimento diz sim ou ndo ao projeto hipotético. Se diz ndo, entdo uma nova
hipdtese tem que ser langada. A hipotese vale, enquanto a experiéncia nao a
refuta. N&o quer dizer, porém, que a hipotese possa ser transformada numa
tese verdadeira acerca da realidade. A hipo6tese permanece hipotese, isto €, em
aberto, uma vez que, potencialmente, uma nova experiéncia pode, a qualquer
momento falsificar a hipotese®. Toda hipétese, por conseguinte, permanece
sempre em suspensdo. Ela se mantém na renuncia a ser uma tese sobre a
realidade. Na ciéncia, ndo existe verdade, enquanto adequacdo com a
realidade, mas existe somente certezas assertorias — ndo apoditicas —,
baseadas, por sua vez, na coeréncia interna de um sistema teorico, o qual
também €, no seu todo, hipotético, uma vez que ndo pode ser nem refutado,
nem confirmado. O todo das hipdteses permanece sempre, no fundo, uma
suposicdo. Certeza s6 pode haver no interno do sistema das hipoteses, mas nao
com relacdo ao sistema como tal. No experimento nds ndo experimentamos a
verdade das coisas, mas apenas a verdade de nossas hipoteses sobre as coisas.
A ciéncia é, ao seu modo, uma espécie de douta ignorancia. No saber
cientifico, nds conhecemos as coisas em suas mutuas relacdes, mas nao as
conhecemos no Todo e na sua verdade originaria. Com outras palavras, nds
até podemos saber com certeza e seguranca algo acerca das coisas, mas nao
podemos saber o que elas, em sua verdade originaria, sdo.

Por tudo isto, a ciéncia oscila entre o dogmatismo e o ceticismo (ROMBACH,
1966, p. 142-146). O ceticismo tem sua razdo de ser, pois V€ que o saber é
apenas uma pequena ilha no oceano do ndo-saber. Os primeiros principios das
ciéncias sdo indemonstraveis e o todo do seu sistema tedrico ndo pode ser
verificado ou falsificado. O dogmatismo, do mesmo modo, tem seu direito,

° O falsificacionismo, que afirma ser a falsificagdo e ndo a verificacdo, o motor da pesquisa cientifica, ndo é
uma novidade da teoria da ciéncia contemporanea (Popper e Albert). J& fora desenvolvido com grande
acuidade por Pascal, a partir de Descartes e Galilei. Este Gltimo, por sua vez, recebeu esta orientacdo de
Giordano Bruno e, através dele, de Nicolau de Cusa, cujas obras principais, no tocante a este tema, sdo De
Docta Ignorantia e De conjecturis.



pois ele vé que os primeiros principios das ciéncias sdo verdadeiros, pois
abrem um mundo de conhecimentos, e que, ao interno dos sistemas tedricos,
nos podemos saber algo com certeza acerca de nossas hipoteses, embora nédo
possamos conhecer a verdade acerca da realidade das coisas. No entanto, quer
0 ceticismo, quer o dogmatismo, como posi¢oes absolutas e unilaterais
suprimem a possibilidade da ciéncia e de sua forma moderna, a saber, da
infinita pesquisa. Para que a ciéncia se afirme como tal, ela precisa ter um
certo qué de dogmatica, sem render-se ao dogmatismo, uma vez que ela
precisa, com positividade, dedicar-se ao movimento infinito da pesquisa.
Igualmente, ela precisa ter um certo qué de cetica, sem render-se ao ceticismo,
uma vez que ela precisa, numa atitude de rendncia, manter em suspenso, a
modo de hipdtese, toda a sua tese ou teoria, abdicando de qualquer proposicéo
sobre o0 sentido e sobre a verdade Ultima das coisas no seu todo. Somente uma
tal concepcdo critica da ciéncia, que evidencia, a0 mesmo tempo, suas
possibilidades e seus limites, pode situar, de maneira adequada, o
conhecimento cientifico, dentro do ambito em que ele emerge, denominado
mundo da vida.

Podemos, agora, perguntar: o que tudo isto tem a ver com a fé? Com
Wittgenstein — conforme o Tractatus, 6.52 —, podemos dizer que, ainda se
todos os problemas cientificos tivessem sido respondidos, nossos problemas
de vida n&o teriam sido nem mesmo tocados (WITTGENSTEIN, 1993, p.
278). Na verdade, os “problemas” da vida, as perguntas pelo sentido e pela
verdade, ndo sdo nem mesmo problemas a serem formulados, mas
experiéncias a serem vividas. Trata-se, porém, de experiéncias de uma outra
ordem, em relacdo aquela ordem, em que se move a vida cotidiana e, do
mesmo modo, em relacdo aquela outra, em que se desdobra o conhecimento
cientifico. Sdo experiéncias, que se ddo numa dimenséo superior da vida'®. Se

19 Podemos falar, com Pascal, de trés ordens: a do corpo, em que se da a experiéncia cotidiana da vida, a do
espirito, em que se d& o conhecimento cientifico, e a do coragdo, em que se ddo as experiéncias mais elevadas
da existéncia. A estas trés ordens correspondem, antes de tudo, o imediato tomar conhecimento (Kennen),
préprio da experiéncia cotidiana; o conhecer (Erkennen) — enquanto experiéncia da experiéncia, vale dizer,
enquanto experiéncia que se reflete em relacdo as condicfes abertas e possibilitadas pelo seu horizonte, ou
melhor, pelo sentido ou modo de ser de sua dimensdo —; e o confessar (Bekennen), enquanto reino da
experiéncia da gratuidade da verdade, em Ultima instancia, reino do amor. Chama-se ordem do coracdo,
porque nela vem a luz o mais intimo, 0 &mago, a esséncia, a verdade mesma do ser humano (ROMBACH,
1996, p. 147-234).



assim €, entdo precisamos repensar mesmo aquilo que nos, até agora,
consideramos como experiéncia. E que nio podemos considerar, por exemplo,
as experiéncias originarias, estéticas, éticas ou religiosas, a partir das
experiéncias cotidiana ou cientifica™. Elas precisam ser consideradas nelas
mesmas, a partir de si mesmas, como elas mesmas se mostram®2.

Cada dimensdo constitui uma conexao estrutural, que contém em si uma
prenhez de possibilidades de aparecimento de determinados tipos de
fendmenos. Cada dimensao tem, de modo correspondente, um certo estilo de
experiéncia e um certo modo de evidéncia (ROMBACH, 1969, p. 198).

O que quer dizer experiéncia, neste novo contexto? O conceito de experiéncia,
cunhado a partir de uma orientagcdo do conhecimento cientifico, parece
insuficiente. Aqui, precisamos, alargar o seu ambito de significado. Na
verdade, este &mbito pode ser tdo largo, que abranja a totalidade de todo
aparecimento do real. Assim, Hegel identificava o itinerario da
Fenomenologia do Espirito com “a ciéncia da experiéncia da consciéncia”. S
que € preciso entender esta expressdo ndo tanto no sentido do genitivo
objetivo — como se a fenomenologia fosse uma ciéncia que tem por objeto a
experiéncia da consciéncia —, mas sim no sentido do genitivo subjetivo, isto &,
como sendo a consciéncia o “sub-iectum”, isto é, o fundamento que se sabe a
si mesmo e, precisamente, no caminho fenomenologico de uma experiéncia
(HEIDEGGER, 1994b, p. 197-204). A fenomenologia do espirito seria, assim,

! Toda indagacdo, de cunho cientifico, dntico-positivo, da arte, da ética ou da religido, por exemplo, ja
pressupde uma reducdo do fendmeno a objeto de um projeto tedrico. Tal reducdo permite captar o fendmeno
somente sob determinados aspectos, a saber, aqueles que interessam, de fato, ao projeto teérico de
determinada disciplina cientifica. Neste caso, a experiéncia estética, ética ou religiosa é captada somente a
partir de uma certa “externidade”, como fato ou funcéo histérica, psiquica, social, antropolégica etc. Dai, a
necessidade de a investigagdo ontico-positiva deixar-se preceder e guiar por uma investigacdo ontolégico-
fenomenoldgica, que sonda o sentido e 0 modo de ser destes reinos de experiéncia da existencialidade
humana.

12 Eis o principio da fenomenologia. Ela deixa ser aquilo que se mostra, tal como se mostra em si mesmo e a
partir de si mesmo. Seguindo este principio, a investigagdo fenomenoldgica descobriu uma pluralidade de
ambitos de aparecimento dos fendmenos, captados e esclarecidos em formas diferentes, correspondentes ao
modo como eles mesmos se evidenciavam (unidade de noema e ndesis). Resulta dai que, “realidade”, com um
sentido e modo de ser Unico, é uma ficgdo. A unidimensionalidade é uma ficgdo provinda da absolutizagéo de
uma determinada dimensdo e de uma fixagdo de seu modo de ser como paradigmatico para a compreensdo
dos demais modos de ser. Por isto, a fenomenologia surge na luta contra os “-ismos”: naturalismo (fisicismo,

materialismo, biologismo), psicologismo, sociologismo, historicismo, antropologismo etc.



a ciéncia da experiéncia que a consciéncia faz*>. Fenomenologia do Espirito,
porgue é no caminho da experiéncia que a totalidade do real se nos dispde em
seu mistério, apresenta-se, mostra-se, em diversas figuracdes e configuracdes
historiais. Fenomenologia do Espirito, porque o que vem a luz no itinerario da
experiéncia é justamente a riqueza da vida historial, cuja dindmica se daria no
reconhecimento de si mesmo no outro de si; e isto, de tal maneira que o
reconhecimento ndo aconteceria a modo de uma reflexdo da propria imagem
no espelho do outro, mas sim na experiéncia da conciliagdo com o outro.
Tambeém Gadamer expde o conceito de experiéncia numa abrangéncia maior,
tendo em vista uma descri¢cdo da hermenéutica como experiéncia
(GADAMER, 1997, p. 401-418)". Na fenomenologia da religido, Welte,
retomou a exposicdo de Gadamer e, enriquecendo-a com novas consideragdes,
interrogou 0 modo de ser proprio da experiéncia religiosa nos dias de hoje
(WELTE, 1990, p. 9-16). Recolhendo o fruto do trabalho destes pensadores,
tentemos apresentar, brevemente, algumas consideracdes em torno de um
conceito mais amplo de experiéncia.

Chamamos de experiéncia a unidade de experimentado e experimentar. Trago
caracteristico desta unidade é o carater imediato daquilo que se dé ao
experimentar. Uma tal imediaticidade, porém, pode mostrar diversos graus e
sofrer diversas modificagdes. O experimentado ndo precisa ser sempre e
somente aquilo que se mostra numa percepcdo puramente sensivel. Mas, assim
como existem percepcdes mais superficiais e percepcdes mais profundas,
qualitativamente diferentes, assim também o experimentado pode ultrapassar
0 campo das percepcdes sensoriais. Por principio, portanto, a imediaticidade
da experiéncia ndo exclui a mediacao da reflexdo e da linguagem, nas formas
historicas, sociais e culturais de vida. Ademais, o carater de imediaticidade do
experimentado ao experimentar ndo exclui que a experiéncia se dé, ora como
um evento que irrompe, ora Como um processo que se desdobra. Experiéncias
fundamentais — quicd as mesmas — podem ser consideradas como instantaneas
e fulminantes, mas podem tambem ser vistas como lentas e graduais. Em todo
0 caso, elas abrangem sempre a totalidade e a profundidade da existéncia de
quem as sofre ou as faz (MIETH, 1978, p. 43-57). Justamente por abranger a

® Em alemdo, a palavra experiéncia — Erfahren — fala de uma viagem (fahren) originaria (er-). A
compreensao, suposta no étimo, é a de um saber, que se conquista ao longo de um caminho per-feito, isto §,
feito do inicio ao fim.

1 Para que ele chegasse a uma tal empreitada, foi importante a tentativa anterior de Husserl, que, advertiu a
unilateralidade do conceito cientifico de experiéncia e tentou reconstruir uma genealogia da experiéncia a
partir do mundo da vida, tentativa que, segundo Gadamer, ndo foi suficiente, pois ndo deixou de ter como
critério, sempre, a experiéncia cientifica.



totalidade e a profundidade da existéncia, elas trazem sempre um certo qué de
universalidade. Totalidade, porque, em cada experiéncia fundamental, a vida
inteira se redimensiona, expde-se como um risco da liberdade®. Profundidade,
porque, neste risco, o que se abre € justamente o carater abissal desta mesma
liberdade. A experiéncia é a repercussao da percussao do mistério da
existéncia, em que toda a vigéncia e presenca do real s6 se da a partir do
retraimento do fundamento da realidade, retraimento, por assim dizer, para
dentro de um fundo imperscrutavel. Além do carater de universalidade e
profundidade, as experiéncias fundamentais sdo também caracterizadas pela
singularidade, pela unicidade, pela irrepetibilidade, uma vez que a existéncia,
que repercute na experiéncia, € “sempre e, cada vez, minha”. A singularidade,
porém, € o indice de que a universalidade, enquanto pertence a
existencialidade, s6 pode se dar no modo do concreto, jamais no modo da
generalidade abstrata.

Outro aspecto importante da experiéncia € seu carater de processo negativo.
Em toda experiéncia ha algo de uma “falsificacdo”, de uma “correcdo” das
expectativas. A experiéncia nos abre um novo olhar e revela que, até entéo,
nos ainda ndo tinhamos visto as coisas de uma maneira suficientemente
correta e que, agora podemos ver melhor como estéo. Trata-se, portanto, de
uma negacao nao puramente negativa, mas de uma simultaneamente positiva,
isto &, produtiva de um novo “saber”. Dai o carater dialético da experiéncia.
N&o sd, porém. O caréater negativo da experiéncia se funda no fato de ela se
dar sempre, de alguma maneira, Como um encontro, isto €, como um dar-se
contra algo que, em sua facticidade, parece contradizer a interpretacéo ja
alcancada da totalidade significativa de nosso mundo da vida. Este momento
negativo solicita uma reintegracdo desta totalidade, a partir, justamente, do
acolhimento do elemento negativo na positividade da existéncia. Isto quer
dizer, que 0 novo elemento trazido pela experiéncia pode ser recolhido e
integrado no todo da vida, pode ser relacionado com 0s demais momentos da
existéncia, guardados pela memoria viva de quem percorreu um caminho
historial. Neste sentido, a experiéncia ndo € somente dialética, mas € também
analética. Em todo o caso, o0 saber da experiéncia permanece sendo, sempre e
de alguma maneira, em suspensdo. A toda experiéncia € inerente algo como
uma epoché. O saber da experiéncia permanece sendo, de qualquer forma, um

150 étimo para dizer a palavra experiéncia, no grego e no latim, fala-nos do risco, do carater “tentador” da
experiéncia. No grego, empeiria nos remete a peiradzo — submeter a prova, tentar e, no passivo, ser provado,
tentado — e também a peirdo — provar, pér a prova, medir-se no confronto com, tentar. Também no latim,
experientia remete ao verbo experior (experiri), que tem, basicamente, o significado de ensaiar, tentar, provar,

submeter a prova.



saber suspenso no ndo-saber. Por isto, toda experiéncia traz consigo uma
sképsis, ndo podendo ser nunca dogmatizada ou absolutizada.

Por tudo isto, a experiéncia sempre traz consigo um carater transformador.
Aqguele que faz ou sofre uma experiéncia, ndo pode permanecer como era
antes. NOs dizemos, muitas vezes, a respeito de alguém que passou por uma
experiéncia fundamental: € um outro, ndo é o mesmo. E quem passa pela
experiéncia pode dizer: a vida ja ndo é a mesma, esta transformada. Tudo soa
de outra maneira, agora. Tudo brilha numa outra luz. O comportamento
consigo mesmo, com 0 mundo das coisas, com o mundo dos outros, tudo, se
transforma, na repercussdo da percussao da experiéncia.

Outro carater tipico da experiéncia é sua relacdo com a finitude. Os gregos o
sabiam: pathei mathos, aprender através do sofrimento. Aquilo que
aprendemos atraves das experiéncias que sofremos é o saber dos nossos
limites, da nossa mortalidade. E experiente, quem sabe dos limites de suas
possibilidades, quem sabe ndo ser senhor da historia ou dos tempos, quem
sabe ndo poder por sua confianga Nos seus recursos, por mais que paregam
seguros. Na forja da experiéncia, dissolvem-se todos os dogmatismos. Viver
na radicalidade da experiéncia significa, entdo, acolher, sempre de novo, a
possibilidade da impossibilidade, suportar o carater do “ainda-nao” presente
em todo “ja”, suportar o estar na provisoriedade do caminho, bem como,
deixar-se ir de encontro com o inelutavel, o inexoravel, o incontornavel. Em
toda a experiéncia fundamental ha sempre um certo qué de um salto para a
morte. Mas € justamente neste salto que a vida se recolhe no seu @mago, no
seu centro, e se configura como uma totalidade mais nitida e transparente.
Neste sentido, o limite diz plenitude e ndo caréncia, integridade e ndo perda.
Como pode-se ver, nas experiéncias fundamentais, assim como na experiéncia
cientifica, ndo é permitido nem o dogmatismo nem o ceticismo, mas € exigido
um criticismo de principio. Toda experiéncia, tanto a cientifica, quanto a
existencial-fundamental, balanca, oscila, hesita, entre os dois extremos do
ceticismo radical — que, porém, impossibilita a existéncia pela negacao de toda
possibilidade de busca —, e do dogmatismo absoluto — que também
impossibilita a existéncia por dispensar toda a necessidade de busca. Toda
experiéncia é autocritica. Toda experiéncia €, no fundo, um estremecimento da
existéncia, “um sopro pelo nada, um vibrar em deus, um vento” (RILKE,
1989, p. 25).

A fé se enraiza no chéo das experiéncias fundamentais da vida — gratia
suponit naturam —, sobretudo naquelas experiéncias onde o carater da finitude
se mostra de uma maneira mais nitida. Tais sdo, por exemplo, as experiéncias
do sofrimento, da morte, do mal, da culpa, da indisponibilidade da felicidade
(WELTE, 1980, p. 173-176). A experiéncia da inevitabilidade do sofrimento,



de todos, daqueles que nos sdo mais intimos, de nés mesmos, nos abala.
Assim como nos abala a proximidade da morte, do ter de morrer, de todos, dos
outros mais proximos, e nosso. Neste abalo, sdo postos em questdo toda a
nossa felicidade e sucesso. Que sentido tem — assim nos perguntamos — nossa
felicidade e sucesso, se sobre nos, mais cedo ou mais tarde, sobrevira o
inevitavel da dor e da morte? Acabamos nos percebendo que ndo podemos
“solucionar o problema” do nosso viver e morrer, a partir de nés mesmos.
Ademais, a experiéncia do mal e da culpa, o mistério da iniquidade no mundo,
nos abala e nos faz estremecer. NOs sabemos que a humanidade toda, sempre
de novo, sucumbe, nos seus esfor¢cos de superar o mal. Sentimos que o mal é
algo que néo deveria existir, mas nunca conseguimos erradica-lo
definitivamente de nossa existéncia. Ndo s6, muitas vezes o que chamamos de
bem se nos revela, no fim, um mal e muito do que encardvamos como um mal
se nos manifesta, posteriormente, como um bem. O nosso saber do bem e do
mal € incerto, inseguro. Ademais, n6s nos surpreendemos, muitas vezes,
culpados com os outros, culpados como os outros. Somos téo solidarios no
bem, quanto no mal. Uma outra experiéncia, ainda, é aquela da
indisponibilidade da felicidade. Todos queremos ser felizes. Algumas vezes
até 0 somos. Mas, repentinamente, a felicidade se nos escapa. Entramos na
desventura. Experimentamos que o permanecer na felicidade ndo depende
pura e simplesmente de nos. A vida da muitas voltas e, de repente ou nao, tudo
se configura de modo inteiramente diferente: a felicidade cede a desventura ou
a desventura cede a felicidade. Fazemos a experiéncia de que a felicidade €
um dom, uma graca. Gostariamos que a gratuidade desta graca permanecesse
para sempre. Eternamente. Mas isto ndo se consegue com a auto-afirmacao de
nosso poder. Toda afirmacao de poder, aqui, s6 pode mesmo é nos bloquear
para acolher o dom da felicidade em sua graciosidade e gratuidade. Todas
estas experiéncias fundamentais, que em nenhum momento sdo Obvias e que
ndo permitem, muito menos, tomar a vida por uma coisa 0bvia, solicitam do
ser humano um desprendimento e uma disponibilidade, que precisam ser
conquistados, quer na alegria, quer na dor, quer na ventura, quer na
desventura. Nesta disponibilidade ressoa, sempre de novo, um “ndo sei”, que
pOe em questdo todo nosso pretenso saber acerca da vida. Nesta
disponibilidade, nés entramos na “nuvem do ndo-saber” e langcamos a ancora
de nossa existéncia na dimensdao do invisivel, do imperscrutavel, da
impossibilidade impossivel.

A fé respira e vive no elemento da gratuidade (ROMBACH, 1969, p. 199-
204). Uma experiéncia de gratuidade é aquela de alguém que sofreu uma
injustica. Talvez uma longa injustica, algo assim como uma opressao que, por
durar longamente, passou-se por normal, converteu-se numa aparente justica.



Quanto mais a injustica pesa sobre alguém, tanto mais ele aparece em sua
inocéncia, aparece como justificado. Ele pode ver-se protegido em sua
dignidade, acolhido e recolhido nela, quanto mais absurda é a violagdo de seus
direitos. No meio da injustica sofrida, emerge a salvagédo de sua justica e
dignidade. Onde emerge a dignidade dos sofredores inocentes, ali fita-nos o
olhar da justica, volta-se para nos, do meio da iniquidade, a face da salvacéo.
Salvagéo, porém, como a graciosidade, que se alude no meio da desgraca.
Salvacgéo que é algo assim como misericordia. Uma misericordia que parece
envolver os miseraveis desta terra. Envolvente como um halo. Restauradora e
reintegradora como um hélito de nova vida, de vida eterna. Trata-se de uma
eternidade que se mostra e que, portanto, ndo pode ser compreendida no
sentido da duragéo infinita num além. Eternidade, aqui, é algo que se mostra e
que se pode ver. Eternidade, aqui, diz recolhimento da inteira existéncia no
instante do lampejo da graca. Uma outra experiéncia de gratuidade é a de
guem se enredou em muitos erros e, quanto mais tentou sair deste
enredamento, tanto mais nele se confundiu. Como no mito de Orestes. Da
tentativa de corrigir 0s erros emergem outros erros, da tentativa de néo
mostrar-se culpado surgem outras culpas. Toda a tentativa de autojustificacao
faz aprofundar numa injustica maior. Quando as farias da culpa parecem
implacaveis, na admissao da prépria culpa e da nulidade de todo o empenho
de autojustificacdo, emerge a graca de um novo recomecar, para dentro de
uma absoluta positividade da vida. Como se pode ver no evangelho, aqueles
que, perdidos, foram reencontrados pela misericérdia, nos falam de uma
moralidade mais elevada do que aquela dos justos.

Entretanto, por que chamamos de experiéncia de gratuidade tais experiéncias
ou semelhantes? E que, em tais experiéncias, pode-se ver que a libertacdo nio
é algo que esta pura e simplesmente no poder do ser humano. Ela é sempre
algo como a possibilidade, que irrompe no meio de uma impossibilidade. Vé-
se 0 advento inesperado da liberdade acontecer contra toda a esperanca.
Caminhando no meio da impossibilidade, esbarrando-se sempre de novo em
aporias, de repente, irrompe a possibilidade da libertacdo, como algo que nos
advém “de fora”, isto &, de fora do ambito de nossa competéncia, do saber de
nosso poder. Em tais experiéncias, vé-se a irradiacdo de uma graciosidade que
ilumina a inteira existéncia. Tal irradiacdo se da a partir de uma irrupcao
advinda das profundezas do mistério de nossa existéncia. E algo assim como
um togue, um ser atingido, um repercutir na percussao de um mistério de
graca, que nos ultrapassa. Em tais experiéncias, nos sabemos de nao estarmos
s0s, de ndo sermos pura e simplesmente ndés mesmos, mas de sermos referidos
e lancados, ja sempre, para alem de n6s mesmos. Uma tal abertura, este poder



ser lancado para além de si mesmo, constitui o coracdo de nossa prépria
existéncia.

Por sua natureza, as experiéncias de gratuidade, sdo experiéncias
transcendentais (ROMBACH, 1969, p. 206-207). E que, nelas, o
experimentado ultrapassa o ambito da experiéncia cotidiana, comum, de todo
o0 mundo. Nelas, o experimentado jamais pode ser conhecido e dominado de
antemao. Na verdade, por serem experiéncias fundamentais, nelas a irrupgéo
do experimentado faz abrir um novo horizonte, uma nova paisagem, um novo
reino de sentido e um novo modo de ser. Tal irrup¢éo torna necessario um
redimensionamento de todos os outros &mbitos do viver e do conhecer. A
irrupcéo do experimentado, por sua vez, ao inaugurar uma nova dimenséo, da
a tudo aquilo que nela aparece o sentido de realidade. E como se se visse 0
invisivel, como se se tocasse o intocavel. Tais experiéncias ttm um modo
préprio de ser e s6 podem ser compreendidas quando dispomos das suas
pressuposicdes, isto €, quando ja nos foi dado o horizonte por elas aberto. Elas
so falam plenamente para quem nelas, de alguma maneira, ja esta. Dai que
toda a pretensdo de demonstrar ou de provar € indtil, para quem néo esta, de
certo modo, no horizonte destas experiéncias. Além disso, todo o falar que
delas brota é apenas um aceno para o inefavel. Qualquer hipostatizacao
mitoldgica, metafisica ou teologica ja € uma fixacdo de um falar-sobre, que
nédo deixa ser as falas e os siléncios da experiéncia mesma.

A fé ndo é somente um dominio todo proprio de experiéncia da verdade da
gratuidade, de sua irrupcéo iluminadora e libertadora da existéncia
(ROMBACH, 1966, p. 190-196). Ela € também um reino singular de
experiéncia da gratuidade da verdade. Na fé, o ser humano faz a experiéncia
de que a verdade é, no fundo, um dom. O ser humano s6 pode ter acesso a
verdade, se a verdade mesma se da. Mais importante do que o que se nos da
como verdadeiro € 0 modo como se nos da a verdade. E a verdade se nos da
como o que nos precede e fundamenta a existéncia. Nao somos nos que temos
a verdade, mas é a verdade a nos ter. Nos somos e existimos na verdade, ndo a
verdade em nds. O dogmatismo e o ceticismo sdo modos de querer afirmar o
nosso poder sobre a verdade, possuindo-a ou aniquilando-a; no fundo, modos
de ndo deixar a verdade ser verdade. O dogmatismo vé somente o verdadeiro e
pretende poder fixar a verdade — em cuja luz se da todo o verdadeiro — como o
verdadeiro que ela possibilita. Ele ndo entende que a realidade ndo € real, que
a verdade n3o é verdadeira. E que o ser real da realidade é diferente do ser real
das coisas reais. E o ser verdadeiro da verdade ¢ diferente do ser verdadeiro
das coisas verdadeiras. Trata-se de uma diferenca, portanto, no modo de ser,
de uma diferenca ontoldgica, entre ser e ente, para a qual o dogmatismo é
cego. Ja o ceticismo esta, talvez, mais acordado para esta diferenca, vé que a



realidade ndo é nada de real, que a verdade ndo ¢é nada de verdadeiro e, por
isto mesmo, conclui que a realidade € uma ilusdo e que a verdade é uma
ficcdo. Ja que a verdade ndo pode se dar e se mostrar no modo do verdadeiro,
ela ndo pode ser demonstrada, deduzida, verificada ou falsificada. Ja que ela
ndo pode se dar a modo daquilo que podemos e sabemos acerca das coisas,
entdo ela seria impossivel. Ambos querem ter a verdade como uma
propriedade do saber do proprio poder, ndo querem acolhé-la como a
autodoacdo de uma gratuidade. Ambos querem que a evidéncia da autodoacgéo
gratuita da verdade se reduza a certeza do auto-asseguramento do saber que é
poder. Se a verdade, porém, é uma experiéncia de gratuidade, entdo ela s6
pode irromper mesmo é no amago da existéncia do ser humano, ela é um
evento que se da na ordem do coracgdo, como diria Pascal. Isto quer dizer, por
sua vez, que a experiéncia da verdade € algo de personalissimo, isto €, algo
que eleva o ser humano, ao mesmo tempo, a maxima universalidade, na
méaxima singularidade; e isto, dentro de um caminho historial de busca e de
encontro, como nos mostram, por exemplo, as Confissdes de Agostinho.
Enquanto experiéncia da gratuidade da verdade, a fé ndo pode desprezar a
razdo (ROMBACH, 1966, p. 202-205). Enquanto experiéncia da gratuidade
da verdade, a fé ndo pode absolutizar a razdo. Também a fé, como a ciéncia,
precisa evitar os extremos do dogmatismo e do ceticismo. Ela, como a ciéncia,
precisa se manter numa impostacao critica, que atinge todo
autoposicionamento. Uma fé que despreza a razdo ndo € propriamente fé, mas
supersticao, isto €, um estreitamento das possibilidades essenciais do ser
humano, em sua abertura para o verdadeiro e a verdade, vale dizer, em sua
essencial liberdade. Por outro lado, uma fé que se pretende caber nos moldes
da racionalidade pura e simples ndo subsiste como fé, mas se transforma em
incredulidade, pois perde de vista a dimensdo de transcendéncia da gratuidade
da verdade (ROMBACH, 1966, p. 248-253). A fé é uma experiéncia de
gratuidade da verdade, uma experiéncia de acolhida da plenitude do mistério,
que se mostra numa clareza e evidéncia toda propria. Quando a fé quer se
restringir a certeza das especulacdes, ela perde de vista justamente aquela
atitude de acolhida da evidéncia do mistério, que nunca pode se dar como a
certeza de um auto-asseguramento do saber de nosso poder e do poder de
nosso saber.

\Y

Desenha-se, assim, na radical diferenca entre ciéncia e fé, uma identidade.
Na&o se trata de uma igualdade, mas de uma con-sonancia, de uma cor-
respondéncia. Antes de tudo, hd uma correspondéncia entre a experiéncia no



ambito cientifico e no ambito da fé. Trata-se de experiéncias transcendentais,
que sé podem ser esclarecidas e compreendidas na finitude do saber do nédo-
saber; e isto, uma vez que se pressupde a abertura de horizontes para elas. A
verdadeira ciéncia, como a verdadeira fé, permanecem sempre abertas,
suspensas na tensao do saber do ndo-saber, sem se render ao dogmatismo nem
ao ceticismo. Ambas, a medida que se compreendem a si mesmas, sdo cientes
da inefabilidade de seu discurso. Tanto enunciados cientificos como
enunciados de fé sdo limitados e s6 podem ser ouvidos e entendidos por quem
alcancou a dimenséo, ou melhor, foi alcangcado pela dimensao em que estes
enunciados fazem sentido. Mathematica matematicis scribuntur. SO
matematicos conseguem ler enunciados matematicos. Sé crentes conseguem
ler enunciados de fé. Ciéncia e fé tém linguas diferentes, mas nelas falam um
mesmo espirito. Ambas sé podem ser o que sd@o, mantendo-se huma
impostacdo critica, que evita tanto 0 dogmatismo, quanto o ceticismo. Em
ambas precisa haver a infinita positividade da busca, que ndo se deixa fixar ou
cristalizar na comodidade do dogmatismo. Em ambas, a continua suspensao,
uma constante sképsis, que ndo se deixa, porém, desandar no radicalismo
niilista do ceticismo; mas que se mantém sempre numa epoché, isto é, numa
atitude de espera do inesperado, numa atencao para com a irrupcao de um
novo advento da graca da verdade. De fato, tanto ciéncia quanto fe sdo
experiéncias todo proprias da gratuidade da verdade. Isto se evidencia, todas
as vezes que a ciéncia ndo € somente o agenciamento de um saber ao interno
de um horizonte j& descoberto, mas que a ciéncia faz experiéncia de “crise de
fundamentos” e de “abertura de novos horizontes de pesquisa”. Evidencia-se,
também, todas as vezes que a fé ndo se entrega a comodidade do auto-
asseguramento religioso, ancorado em credos, dogmas, ritos e normas, mas,
como na experiéncia dos profetas, dos santos e dos misticos, se expde a
radical transcendéncia do crido, a sua inacessibilidade (Deus superior summo
meo), a qual, contudo, ndo se pde como distancia do ser humano, mas sim
como proximidade mais proxima, como intimidade mais intima, como
presenca mais presente, justamente no seu retraimento do seu mistério (Deus
intimior intimo meo).

REFERENCIAS

| -TEXTOS DE ROMBACH

ROMBACH, Heinrich. Substanz, System, Struktur. Band I,
Freiburg/Minchen: Karl Alber, 1966 (a).



ROMBACH, Heinrich. Substanz, System, Struktur. Band I,
Freiburg/Minchen: Karl Alber, 1966 (b).

ROMBACH, Heinrich. “Der Glaube an Gott und das wissenschaftliche
Denken”, In: SCHULTZ, H. J. (Org.). Wer ist eingentlich Gott? Minchen,
1969.

ROMBACH, Heinrich (Org.). Wissenschaftstheorie. Band I,
Freiburg/Basel/Wien: Herder, 1974 (a).

ROMBACH, Heinrich (Org.). Wissenschaftstheorie. Band I,
Freiburg/Basel/Wien: Herder, 1974 (b).

ROMBACH, Heinrich. Leben des Geistes. Freiburg/Basel/Wien: Herder,
1977.

Il - OUTROS TEXTOS

GADAMER, Hans Georg. Verita e metodo. Milano: Bompiani, 1997.
GUARDINI, Romano. O fim da idade moderna. Lisboa: Edic¢des 70, 2001.
HEIDEGGER, Martin. Beitrage zur Philosophie. (GA, Band 65), Frankfurt
am Main: Vittorio Klostermann, 1994 (a).

HEIDEGGER, Martin. Holzwege. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,
1994 (b).

HEIDEGGER, Martin. Ensaios e Conferéncias. Petrépolis: Vozes, 2001.
MIETH, Dietmar. “O que é experiéncia?”, In: Concilium, 173 (1978/3), p. 43-
57.

RILKE, Rainer M. Sonetos a Orfeu — Elegias de Duino. Petropolis: Vozes,
1989.

WELTE, Bernhard. “Antworten der Hochscholastik”, In: SCHULTZ, H. J.
(Org.), Wer ist eingentlich Gott? Munchen: Siihrkamp, 1969.

WELTE, Bernhard. Religionsphilosophie. Freiburg/Basel/Wien: Herder, 1978.
WELTE, Bernhard. “Christilicher Glaube und Erfahrung”, In: Lebendige

Seelsorge 31 (1980), p. 173-178.

WELTE, Bernhard. La luce del nulla. Brescia: Queriniana, 1990.
WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus logico-philosophicus. S&o Paulo:
Edusp, 1993.

WITTGENSTEIN, Ludwig. Estética, psicologia e religido. Sdo Paulo:
Cultrix, 1970.



PASCAL: FE E CIENCIA

Jaime Spengler”

A relagdo entre o saber da fé e o saber cientifico, ao longo da historia,
apresenta momentos de encontro e desencontro. Hoje, parece que estas duas
dimensdes do espirito humano se encontram em oposi¢do. O saber cientifico vem
considerado como o reino da racionalidade, enquanto a fé seria aquele da
irracionalidade ou do sentimento.

Ora, a fé é algo diferente do saber, particularmente do saber em sentido
moderno que se expressa, sobretudo, nas ciéncias empiricas. A fé € ndo s6 uma
forma peculiar de saber, mas algo que toca conteddos proprios, diferentes de todos
os demais conteddos. O saber cientifico pode ser caracterizado pela objetividade e
pelo ndo envolvimento de quem investiga na consideragdo desenvolvida. J& a fé se
distingue do saber cientifico, pois seu conteddo € o Deus inacessivel e
completamente diferente de qualquer outro conteddo. Além do mais, a fé requer
empenho da liberdade pessoal e por isso € sempre expressdo de uma decisdo pessoal
e livre. O mistério com o qual ela se defronta é algo ao qual o sujeito deve confiar-
se, deixando-se envolver completamente. Isto requer, antes de tudo, uma tomada de
posicao pessoal, devido ao valor da coisa em questdo.

Estas caracterizagdes do saber cientifico e da fé mostram o modo préprio de
atuacdo de um e do outro saber. Entretanto, para perceber o que os distingue ¢
necessario, antes de tudo, avaliar o sujeito do conhecimento cientifico e aquele que
cré. Isto, talvez, possibilite a percep¢do do modo préprio do saber cientifico e aquele
do saber da fé, além de tracar algumas indicac@es a respeito da condi¢do do sujeito

de uma e outra, ou seja, 0 ser humano.

“ Professor da Faculdade de Filosofia Sao Boaventura.



O ser humano pode ser caracterizado como um curioso nato; ele é capaz de se
maravilhar com os fenémenos que se Ihe apresentam. Esta caracteristica o lanca no
trabalho de investigacdo, qual possibilidade para entender algo a respeito de si
préprio e do mundo que o circunda. Empenha-se, entdo, em buscar um sentido e um
significado a respeito do todo, qual tendéncia natural do proprio ser humano. E esta
tendéncia que o faz empenhar-se na sondagem das leis que regem a natureza. Este
empenho exige atividade racional rigorosa que, hoje, se expressa de forma vigorosa
no saber cientifico.

Se o homem de ciéncia precisa desenvolver atividade racional rigorosa, o
homem de fé necessitaria desenvolver, antes de tudo, um sentimento também
rigoroso. Esta é uma opinido corrente. Assim, se contrapdem, de certa forma, ciéncia
e fe. Todavia, esta pode ser uma tentativa simplista de querer superar a tenséo
existente entre ciéncia e fé. Com muita facilidade se esquece que a fé necessita, sim,
desenvolver o sentimento, mas também exige a inteligéncia (Mt 22,16-39; Lc
14,28), pois a fé necessita de motivacgdes profundas e razodveis. Da mesma forma, o
cientista ndo é simplesmente um homem de calculos. A propria ciéncia é rica de
entusiasmo, de hipdteses que precisam ser verificadas, de paix@ e até mesmo de
fantasia. Sua historia € marcada por sucessos e insucessos, acertos e erros. Por isso,
néo se trata de buscar um ponto de conciliacdo entre fé e ciéncia, pois tocam mundos
heterogéneos e que possuem sua verdade e desafio proprios.

O desenvolvimento da ciéncia tem muito a ver com a projecédo da inteligéncia
ordenadora humana sobre os fendmenos naturais. Certamente € enorme 0 Sucesso
proporcionado pela atividade da razdo em ambito cientifico. Esta atividade tem
mostrado, por exemplo, a incrivel ordem natural, as interconexdes em muitos niveis
entre as leis da fisica e as da quimica nos processos biologicos da vida. Ela esta
empenhada em buscar certezas a respeito do “que”, do “onde” e do “como” de cada
fendmeno. E isto a razdo moderna o faz com grande maestria e competéncia. Neste
ambito, ndo se pode negar 0s inumeros sucessos obtidos por meio da atividade

cientifica. Devido ao grande prestigio alcancado pela razéo cientifica, os paradigmas



da ciéncia se introduziram nos muitos campos, ou a@mbitos, ou dimensdes da vida.
Assim, o conhecimento passou a ser considerado verdadeiro quando passa pelo crivo
da razdo cientifica. Aquilo que ndo passa por tal crivo €, entdo, considerado irreal ou
fora de interesse. Esta situacdo é responsavel por uma espécie de antagonismo entre
fé e ciéncia. Seria possivel superar este impasse? O que o sustenta? Seria possivel
buscar uma resposta a estas questdes?

Nos primoérdios da era moderna, Pascal foi capaz de finas observacdes da condicao
humana; homem de ciéncia e homem de fe, de vida intensamente dedicada a
compreensdo das possibilidades do conhecimento do humano, das ciéncias, do
sentido profundo do Cristianismo. Legou-nos suas intuicdes em fragmentos concisos
e de profundidade impar, capazes de estimular, despertar, conduzir seu leitor até
aquele ponto, a partir do qual pode aceitar o evidente. Por isto, & pensador de todos
os tempos. Com perspicacia sonda o que é a condicdo humana. Conduz suas
investigacdes em busca de resposta a questdo fundamental “Quem sou eu? Que é o
homem?” Esta questdo, assumida radicalmente, conduz ao confronto com uma
situacdo de desamparo e de abandono. O homem esté ligado ao mundo pelo siléncio
e pelo temor. E verdade que a ciéncia permitiu e continua permitindo alcancar
verdades objetivas; todavia, isto ndo é suficiente para proporcionar ao homem o
consolo e a edificacdo que seu estado o conduz a procurar, pois ele, por si mesmo,
ndo encontra justificacdo positiva para seu estado.

A obra de Pascal é perpassada por diversos niveis, que se interpretam a partir da

compreensdo de ordens™: O coracdo tem a sua ordem; o espirito tem a sua, através

18 A expressdo ordem designa uma disposicéo apropriada dos entes, ou seja, uma configuragdo de partes,
apontando o lugar proprio de cada componente; aponta, ainda, para uma exigéncia do proprio saber, em que
os elementos ou partes de um todo adquirem significacdo a partir do lugar que ocupam no todo. Surgem,
assim, duas compreensdes de ordem: de um lado, o conhecimento ndo pode proceder sem ordem, entendida
como método; de outro, indica a exigéncia inerente ao conhecer: evidenciar a ordem presente entre 0s entes,
feitos objetos do conhecimento.

No desenvolvimento do pensamento moderno, o conceito de ordem vai assumindo um caréter mecanicista dos
processos naturais e uma funcdo organizadora da razdo, até desembocar na distingdo do simples, primeiro elo
de uma corrente dedutiva, que segue uma determinada ordem, em vista de dedug8es verdadeiras. O proprio



de principios e demonstracdes; o coragdo tem outra.(...). Jesus Cristo e Sdo Paulo
tem a ordem da caridade e ndo a do espirito... (PASCAL, 1984, p. 108). Perceber
estes diferentes @mbitos e compreender sua intuicdo a respeito de um ordenamento
que tudo sustenta, requer perspicacia e dedicacdo. Ele compreendeu as ordens como

ambitos onde atua a existéncia humana nas suas diversas dimensdes:
Ha trés ordens de coisas: a carne, o espirito, a vontade. Os carnais sdo 0s ricos, 0s reis:
tem por objeto o corpo. Os curiosos e ilustrados tem por objeto o espirito. Os sabios tem
por objeto a justica. Deus deve reinar sobre tudo, e tudo deve relacionar-se com ele...
(PASCAL, 1984, p.151-152).
A existéncia de ordens representa uma possibilidade de compreensdo

complexiva e totalizante da realidade:

A distancia infinita dos corpos aos espiritos figura a distancia infinitamente mais infinita
dos espiritos a caridade, pois ela € sobrenatural.

Todo o brilho das grandezas ndo tem lustro para as pessoas que se entregam as pesquisas
do espirito. A grandeza das pessoas de espirito é invisivel aos ricos, aos reis, aos capitaes,
a todos esses grandes da carne. A grandeza da sabedoria, que ndo existe em nenhuma parte
a ndo ser em Deus, é invisivel aos carnais e as pessoas de espirito. Sdo trés ordens
diferentes em géneros.

Os grandes génios possuem o seu império, o seu brilho, a sua grandeza, a sua vitdria e o
seu lustro, e ndo precisam das grandezas carnais com as quais ndo tem relagdes. Séo vistos

ndo pelos olhos, mas pelos espiritos; e é o bastante. Os santos possuem o seu império, 0

trabalho de investigacdo exige uma medida, determinacdo de limites, estrutura de significatividade, para
avancar na tarefa que lhe compete. Deve ser perseguida, sondada continuamente, para ser de fato boa, rica,
condensada (Lc 6,38). Numa perspectiva negativa, dirfamos que a investigacdo nao se processa as cegas, sem
moderacdo e sem medidas. Esta exigéncia de medidas indica o instrumento, meio e modo através do qual a
investigacao se orienta em vista de uma medida boa, bem equilibrada, plena.

Segundo Pascal, a exigéncia de ordem perpassa ndo s6 os diversos ambitos das ciéncias, mas as dimensdes
todas da existéncia humana. Cada dimensao, por sua vez, exige uma ordem. Onde nédo se tem tal exigéncia,
cai-se na banalidade, sob o dominio da massa. Banalidade significa indiferenca. A indiferenca conduz a perda
de vista do medium necessario para encontrar a justa medida necessaria em cada passo que 0 homem de
ciéncia deve realizar (PASCAL, 1984, p.129, fr. 378). A ciéncia ndo se perturba diante da exigéncia de justa
medida, mas a exige, porque capaz de fazer irromper um horizonte frutuoso de compreens&o dos entes.

A obra de investigar o ente exige uma boa medida. A tensdo da exigéncia de um médium necessario nao
significa absolutamente uma espécie de via-de-meio entre a ignorancia natural e o nivel de conhecimentos
alcangado pelas grandes almas, que com afinco se dedicaram & investigacéo cientifica. Trata-se, na verdade,
de dois extremos que se tocam (PASCAL, 1984, p. 118, fr. 327). Pascal descreve essa situacdo. Aponta para a
necessidade de “um pensamento oculto e tudo julgar por ele, falando, entretanto como o povo” (PASCAL,
1984, p. 120, fr. 336). Esse pensamento oculto possibilita a acolhida ou ndo da necessidade de corre¢do na
ordem de cada ciéncia, e também da compreensdo da ordem de todas.



seu brilho, as suas vitérias, o seu lustro, e ndo precisam das grandezas carnais ou
espirituais com as quais nao tém qualquer relacdo, pois ndo Ihes acrescentam nem retiram
nada. S&o vistos por Deus e pelos anjos, e ndo pelos corpos nem pelos espiritos curiosos:
Deus lhes basta.

Arquimedes, sem brilho, teria a mesma veneracdo. Ele ndo deu batalhas para os olhos,
mas forneceu a todos os espiritos as suas invengdes. Oh! Como brilhou aos espiritos.

Jesus Cristo, sem bens e sem qualquer producdo fora da ciéncia, esta na sua ordem de
santidade. Ndo fez invencdo, ndo reinou; mas foi humilde, paciente, santo, santo em
Deus, terrivel para os deménios, sem nenhum pecado. Oh! Como chegou em grande
pompa e numa prodigiosa magnificéncia aos olhos do coracgdo, que véem a sabedoria.
Teria sido indatil a Arquimedes apresentar-se como principe nos seus livros de geometria,
embora o fosse. Teria sido inutil a Nosso Senhor Jesus Cristo, para brilhar no seu reino de
santidade, vir como rei: mas chegou realmente com o brilho de sua ordem.

E muito ridiculo escandalizar-se da baixeza de Jesus Cristo, como se essa baixeza fosse da
mesma ordem que a grandeza que ele vinha suscitar. Considere-se essa grandeza, em sua
vida, em sua paixdo, em sua obscuridade, em sua morte, na eleicdo dos seus, no abandono,
em sua secreta ressurrei¢do e no resto; e vé-la-emos tdo grandiosa que ndo havera razéo
para nos escandalizarmos com uma baixeza que ndo existe.

Mas ha os que s6 podem admirar as grandezas carnais, cOmo Sse ndo existissem as
espirituais; e outros que s6 admiram as espirituais como se ndo existissem infinitamente
mais altas na sabedoria.

Todos os corpos, o firmamento, as estrelas, a terra e 0s seus reinos, ndo valem o menor
dos espiritos; de fato, ele conhece tudo isso e a si; e 0s corpos, nada. Todos 0s corpos
juntos, e todos os espiritos juntos, e todas as suas produgdes, ndo valem o menor
movimento de caridade; de fato, ela é de uma ordem infinitamente mais elevada.

De todos os corpos juntos, ndo poderiamos extrair um pequeno pensamento; isso é
impossivel, e de outra ordem. De todos 0s corpos e espiritos, ndo poderiamos tirar um
movimento de verdadeira caridade; isso é impossivel, € de outra ordem, sobrenatural

(PASCAL, 1984, p. 244).
A compreensdo de um ordenamento, que tudo rege, revela um intento em vista de

sintese e, a0 mesmo tempo, necessidade de intuir modos proprios do humano se
apresentar. A partir desta exigéncia, razdo e coracdo adquirem uma dignidade que 0s

faz reconhecerem-se em uma implicancia necessaria. A distancia infinita entre as



ordens aponta para a autonomia de cada uma. Descobre-se, assim, a emergéncia de
uma temaética rica e complexa, capaz de fornecer pistas hermenéuticas e
possibilidades de interpretacdo ndo s6 de sua obra, como também da realidade.
Nessa perspectiva, a assim denominada dialética pascalina mostra a insuficiéncia da
razdo no empenho de buscar um horizonte Ultimo que dé sentido a todas as coisas;
este horizonte, permanece escondido, porque se trata do Deus absconditus (PASCAL,

1984, p. 101-102), impossivel de ser pensado e conhecido a partir das luzes naturais:

(...) Conhecemos a existéncia e a natureza do finito porque somos finitos e extensos como
ele. Conhecemos a existéncia do infinito e ignoramos a sua natureza, porque tem extensao,
como nos, mas ndo limite como nds. Nao conhecemos nem a existéncia nem a natureza de
Deus, porque ndo tem extensdo nem limites. Mas pela fé conhecemos sua existéncia e pela
gldria conheceremos a sua natureza. Ora, ja demonstrei que se pode conhecer muito bem a
existéncia de uma coisa sem lhe conhecer a natureza. Falemos, agora, segundo as luzes
naturais... (PASCAL, 1984, p. 94-96).

Assim, foi concebido um principio de aproximacdo da realidade, marcado pelo
enigma, ou, Se quisermos, por véu ou cifra. Trata-se de encontrar uma via de leitura
do mundo que permita um modo auténtico de colher a verdade.

Pascal aplicou-se vigorosamente no conhecimento auténtico e eficaz do todo.
Essa decisdo, no correr de poucos anos, consumou-lhe a saide e a vida. Uma vida
consagrada a pesquisa cientifica e a compreenséo da fé crista que é o fundamento do
que se espera e prova das realidades que nédo se véem (Hb 11,1). Além do mais, a fe
ndo € um modo de ser ao lado de outros modos. O testemunho que a fé da de si tem
modo préprio. Nao se trata de um saber, pois a fé ndo passa pelo reino do
conhecimento cientifico, guiado pela razéo.

A compreenséo de ordens revela contradi¢bes presentes na existéncia humana
e uma polaridade insuperavel na realidade. A intuicdo a respeito da existéncia de
ordens exige que cada ordem se mantenha no proprio &mbito e, a0 mesmo tempo,
permaneg¢a numa tensdo propria que ndo permite superar uma as outras. Trata-se de
uma dialética do inconciliavel; expressa, desse modo, a fragilidade e a precariedade

da existéncia humana; expressa ainda a insatisfagdo de alguém que vive ndo somente



uma inquietude histérica, mas também existencial, prépria de quem néo se satisfaz
com o ja alcancado. Trata-se de um empenho decisivo na busca de compreensdo
unitaria do todo que necessita sempre de novo e em forma nova ser investigada,
segundo um ordenamento particular. Somente a partir da evidéncia do paradoxo da
existéncia humana onde despropor¢do e contradi¢es, miseria e grandeza, razdo e
coracdo se encontram numa tensdo radical, encontra espaco a possibilidade de
pensar, por exemplo, uma ordem da caridade. Isto porque na busca de compreensao
do todo sdo considerados sempre dois niveis: de um lado, o modo préprio das
ciéncias, que se guia pelo principio de hipdteses e experimentos, procurando
descobrir leis que conectam os diversos fendmenos; do outro lado, a dindmica da
existéncia humana, que vé a realidade segundo os critérios de emogdes, sentimentos,
desejos e necessidades, aberta a possibilidade de uma revelagéo divina.

Assim se pode, talvez, compreender que o bindmio corpo e alma, essa
dualidade, ndo aponta para uma incoeréncia ou contradicdo, mas para uma nova
categoria que poderia ser denominada com o termo corporeidade, e que indicaria o
préprio de quem ¢é criatura capaz da palavra. Esta categoria possibilitar-lhe-ia
inserir-se num contexto vital determinado, assumindo sua condicdo com suas
tensdes e contradicBes, suas possibilidade e limites, procurando compreender como
se dao as diferentes ordens. Assim, a propria morte € compreendida como
intrinsecamente pertencente a estrutura da existéncia humana: Cada individuo é tudo
para si mesmo, pois ao morrer tudo morre para ele (PASCAL, 1984, p. 151).
Empenhando-se na compreensdo do humano, o ser humano confronta-se com o
vazio, com o nada: (...)Minha tendéncia consiste apenas em conhecer o meu nada
(PASCAL, 1984, p. 118). Surgem, assim, interrogacOes decisivas. Trata-se de uma
dimensdo em que os paradigmas das ciéncias e da razdo ndo sé@o suficientes para
penetrar no recondito da factualidade da existéncia humana: Que é o homem? Como
compreendé-lo? Qual o sentido da sua existéncia? Qual o objetivo da existéncia
humana? O que é a razdo humana? Pascal, apds confronto decisivo e empenhativo

com tais questdes, ndo encontra uma luz sendo na fé, e na fé cristd. E a partir deste



referencial que a existéncia humana, até entdo marcada por aspecto tragico, alcanca
dignidade nova, até entdo jamais experimentada, porque redimida pelo evento
cristico, qual possibilidade particular do ser humano se autocompreender.

Pascal soube colher com extrema sensibilidade o préprio do humano. O amor, a
ciéncia, o poder, a razdo, a doenca, a saude, a inclinacdo a fé ou o sentimento
religioso, constantemente expressam as reais condi¢cdes humanas, guiadas por um eu

capaz de tudo corromper:
O eu é odioso. (...) Se eu 0 odeio porque é injusto que se torne o centro de tudo, odia-lo-ei
sempre. Numa palavra, o eu tem duas qualidades: é injusto em si fazendo-se centro de
tudo; é incomodo aos outros, querendo sujeita-los: pois, cada eu é o inimigo e desejaria ser
tirano de todos os outros (PASCAL, 1984, p. 150).

E nesta situacdo, porém, que Deus misteriosamente se vela e se revela sem, todavia,
deixar-se aferrar, pois ndo é objeto da ciéncia.

Na aurora da época moderna, a ciéncia assume um método capaz de
assegurar-lhe unidade e pujanca. Isto se torna possivel gracas ao sistema ordenado
de conhecimentos que a ciéncia moderna construiu para si, segundo o qual um feito
sustenta o outro. No entanto, da intuicdo de um ordenamento que tudo rege,
emergem possibilidades para uma compreensdo rica da existéncia humana e do
saber, pois a propria ciéncia sabe que a totalidade absoluta se subtrai ao seu
dominio. Esta observacdo evidencia o empenho na investigacgdo e no modo de
proceder da consciéncia moderna, realizando uma sondagem de seus pressupostos e
analise da sua estruturacdo. Isto requer dela processo sério de interiorizacdo, que
conduza o proprio pensar a encontrar apoio profundo e seguro. Na insistente busca
de fundamento solido do pensar, se chega, por exemplo, ao confronto com a
realidade do coracdo, qual sede dos sentimentos e centro da vida, ou 0 homem na
sua totalidade, na sua intimidade, no seu ser e na sua capacidade de decisfes. Trata-
se de uma dimensao da existéncia humana que nédo se deixa conduzir simplesmente

pela demonstracao ldgica.



Desponta, assim, uma caracterizacdo da natureza humana e de suas capacidades,
segundo a qual o coracéo, por exemplo, mostra-se como fonte de conhecimento nao
contréria a razdo, mas mais profunda. Desse modo, o &mbito do coracdo recebe
amplid&o de possibilidades para além da razéo, sem que a ignore. Criticando a razéo,

pode-se ampliar suas possibilidades:

Submissdo. E preciso saber duvidar quando necessario, afirmar quando necessario,
submeter-se quando necessario. Quem assim ndo faz, ndo entende a for¢a da razdo. Ha os
gue pecam contra esses trés principios, ou afirmando tudo como demonstrativo, por falta
de conhecimentos em demonstracdes; ou duvidando de tudo, por ndo saberem quando é
preciso submeter-se; ou submetendo-se a tudo, por ignorarem quando é preciso julgar”
(PASCAL, 1984, p. 106, fr. 268).

Por isso, analisar o coragdo humano na sua efetiva condicdo, abre horizonte
de possibilidades de investigacdo da verdade mais amplo que o da simples razdo. A
partir de tal perspectiva, a razdo é convidada a colher o médium que ai
necessariamente se instala. Trata-se de um horizonte de experiéncias, onde a razéo
l6gica ndo pode penetrar. Todavia, esse horizonte toca dados objetivos auténticos,
segundo uma ordem prdépria. Desse modo, surge a possibilidade de se perceber que
razdo e coracao, ciéncia e fé ndo se excluem, mas antes se pertencem, justamente
devido a diferenca que as caracteriza.

Pascal analisa o procedimento cientifico da modernidade: o que esta sob o
dominio do homem torna-se digno de ser pensado; e isto sem negar 0S imensos
contributos ao desenvolvimento da compreensdo de diferentes ambitos da existéncia
humana. Sonda a realidade e possibilidades do coragcdo humano. Encontra-se com o
cristianismo. Empenha-se em mostrar que no cristianismo € viva uma forma
elementar e fecunda de vida marcada por uma inquietude essencial que Ihe € propria,
estranha a consciéncia moderna. Nao pode, portanto, querer com isto alcancar uma
harmonia entre o espirito proprio da consciéncia moderna e o cristianismo. Busca,
sim, por diferentes movimentos, evidenciar as condi¢cbes de possibilidade dos
contetidos da consciéncia moderna e da fé cristd. Nasce assim a ordem da caridade.

Trata-se de uma categoria que se move em nivel que ultrapassa as habituais certezas



e oferece um horizonte de liberdade, capaz de fazer irromper possibilidades de
compreensdo vigorosa da existéncia humana. A categoria da caridade torna-se,
entdo, fator de fecunda iluminacdo no esforco racional de evidenciar novos
fendmenos, que perpassam toda a humanidade e iluminam sua histdria desde os
primordios. Trata-se de uma forga viva, presente nos sulcos da histéria, mas velada

na aurora da modernidade. Dai a necessidade de decisao e esfor¢o para evidencia-la:

Todos os corpos juntos, e todos 0s espiritos juntos, e todas as suas producgdes, ndo valem o
menor movimento de caridade; de fato, ela é de uma ordem infinitamente mais elevada
(PASCAL, 1984, p. 244-245 fr. 793).

Nesta tarefa a tensdo entre o escondido e o revelado ocupa grande
importancia: nem obscuridade total, nem clareza total; luz, sombras e trevas
manifestam-se a0 mesmo tempo. N&o é justamente por isso que 0 homem pode ver
algo? Atualmente, o homem esta destinado a uma visdo velada da realidade que o

circunda, marcada por um ver que é também um ndo ver:

(...) Nao é preciso que ele ndo veja absolutamente nada; ndo é preciso, tampouco, que ele
veja o suficiente para crer que o possui; mas, que veja 0 bastante para perceber que o
perdeu: pois para saber que se perdeu, € preciso ver e ndo ver: e é precisamente neste
estado que se encontra a natureza (PASCAL, 1984, p. 172-175, fr. 556).

Este tipo de reflex&o assinala inquietude. A propria vida de Pascal reflete um
momento histdrico prenhe de profunda inquietagdo e tensdo. Inquietacdo e tenséo, a
angUstia'’, caracterizada como sintoma de um processo subterraneo epocal, de
confronto, desencontro e encontro entre Ciéncia e Fé, no qual o cristianismo €
chamado a um encontro historial inteiramente novo, e por isso mesmo antigo, do
qual deve ressurgir e abrir-se a uma compreensao cada vez mais originaria, cristalina

e pura de si mesmo. Sua existéncia é como que reflexo desse confronto nascente,

" Quando falamos de angustia epocal, ndo nos referimos tanto a um fato psicolégico, mas sobretudo a um
fendmeno existencial de passagem. Angustia, ae, em latim significa lugar estreito ou a estreiteza de um lugar.
Indica, no entanto, a estreiteza de uma passagem, como por exemplo de um desfiladeiro, através do qual se
passa de um lugar fechado para uma imensidao aberta de uma nova paisagem. Nao é assim que, cada vez que
se da a passagem de um determinado sentido do ser dominante numa época, para o novo sentido do ser de
uma nova época, surge o confronto e o conflito da angustia? ( CASTIGLIONI; MARIOTI, 1990).



como um destino, no qual o homem de ciéncia e 0 homem de fé, ndo sdo outra coisa
sendo o encaminhamento ordenado e o caminho, o itinerario de busca e encontro do
sentido primeiro e ultimo do ser do cristianismo. Tanto a fé quanto a ciéncia séo
sustentadas pela experiéncia que cada vez forja uma situacdo particular. Ambas séo
constantemente criticas e criticaveis.

No desdobramento dos diferentes momentos existenciais, desponta, entéo, a
necessidade de deixar-se desafiar também por um principio que esta para além do

dominio do pensamento calculante. Surge, assim, o chamado fragmento do “pari”*®.

18 (...) Mas é preciso apostar. N&o é coisa que depende, ja estamos metidos nisso. Qual escolhereis entio?
Vejamos. Ja que é preciso escolher, vejamos 0 que interessa. Tendes duas coisas a perder: a verdade e o bem;
e duas coisas a empenhar: vossa razdo e vossa vontade, vosso conhecimento e vossa beatitude; e vossa
natureza tem duas coisas: 0 erro e a miséria. VVossa razdo ndo se sentird mais atingida por terdes escolhido
uma coisa de preferéncia a outra, ja que é preciso necessariamente escolher. Eis um ponto liquidado. Mas,
vossa beatitude? Pensemos o ganho e a perda escolhendo a cruz, que é Deus. Consideremos dois casos: se
ganhardes, ganhareis tudo; se o perderdes ndo perdereis nada. Apostai, pois, que ele existe, sem hesitar. - 1sso
é admiravel. Sim, é preciso apostar; mas talvez eu aposte demais. - Vejamos. Ja que o acaso entra por igual no
ganho e na perda, se tivésseis apenas a ganhar duas vidas por uma, poderieis ainda apostar; mas se houvesse
trés a ganhar, seria preciso jogar (ja que sois obrigado a jogar), e serieis imprudente, quando forcado a jogar,
se nao arriscasseis vossa vida para ganhar trés, num jogo em que 0 acaso entra por igual no e na perda. Mas
h&4 uma eternidade de vida e de felicidade. E, sendo assim, mesmo que houvesse uma infinidade de
probabilidades, das quais uma somente a vosso favor, terieis ainda motivo para apostar um para ter dois; e
procederieis sem tino se, obrigado a jogar, e havendo uma infinidade de vida infinitamente feliz a ganhar,
recusasseis jogar uma vida contra trés num jogo em que numa infinidade ha uma a vosso favor. Ora, ha aqui
uma infinidade de vida infinitamente feliz a ganhar e uma probabilidade de ganho contra um ndmero finito
de probabilidades de perda, e o que jogais € finito. Isso exclui qualquer escolha: sempre que temos o infinito,
e que ndo ha uma infinidade de probabilidades de perda contra a de ganho, ndo ha que hesitar, é preciso dar
tudo. E assim, quando se é forcado a jogar, é preciso renunciar a razdo para guardar a vida, em vez de arrisca-
la pelo ganho infinito tdo prestes a sobrevir quanto a perda do nada.

Né&o adianta, pois, dizer que é incerto ganhar e que é certo que se arrisca, e que a distancia infinita que ha
entre a certeza do que se aventura, e a incerteza do que se ganhara, iguala o bem finito, que certamente se
exp0e, ao infinito, que é incerto. N&o; todo jogador arrisca com certeza para ganhar com incerteza, e, contudo
arrisca certamente o finito, para ganhar incertamente o finito, sem pecar contra a razdo. Ndo ha infinidade de
distancia entre essa certeza do que se joga e a incerteza do que se ganha; isso é falso. Ha, na verdade,
infinidade entre a certeza de ganhar e a certeza de perder. Mas a incerteza de ganhar é proporcional a certeza
do que se arrisca, segundo a propor¢do das probabilidades de ganho e de perda. De onde se deduz que, se ha
tantas probabilidades de um lado como do outro, a partida deve ser jogada em paradas iguais; e entdo a
certeza daquilo que se arrisca é igual a incerteza do ganho, pouco se nos dando que esteja infinitamente
distante. E assim a nossa proposi¢do tem uma forca infinita, (Sheila, esse trecho a seguir até final do parag.
Sumiu. Favor inserir) quando ha o finito a arriscar num jogo onde ha iguais probabilidades de ganho e de
perda, e o infinito a ganhar. Isso é demonstravel; e se 0s homens sdo capazes de alguma verdade, essa é uma
verdade. - Concordo. Mas ndo havera ainda um meio de ver o que esta atras do jogo? - Sim, a Escritura, € 0
resto etc.

- "Esta bem, mas tenho as maos amarradas e a boca fechada; obrigam-me a apostar, e ndo estou livre; ndo me
soltam. E sou feito de tal maneira que ndo posso crer. Que quereis, pois, que eu faga?"

- E verdade. Mas aprendei pelo menos vossa impoténcia para crer, ja que a razio a isso vos conduz e que
todavia ndo o podeis. Esforgai-vos, pois, ndo para vos convencerdes pelo aumento das provas de Deus, mas
pela diminuicdo das vossas paixBes. Quereis chegar a fé, e ndo sabeis o caminho, quereis curar-vos da



Com este passo, irrompe a necessidade de um salto; de um salto capaz de ameagar
toda a determinacdo arbitraria fatica. Ao mesmo tempo, porém, a exigéncia deste
salto permite perceber, a quem interroga e se interroga, 0 modo como a verdade se
manifesta: gratuitamente. Este principio ndo permite ao homem permanecer numa
espécie de expectativa passiva, mas exige um empenho decisivo e vital na busca da
verdade, pois ““esta era, desconhecida, entre os homens. Deus cobriu-a de um véu
que a mantém desconhecida dos que n&o lhe ouvem a voz” (Pascal, 1984, p. 258s.
fr., 843). Semelhante concepc¢do da um aspecto de tragicidade a busca humana da
verdade. Pascal assume este aspecto e o transforma; transforma-o numa
possibilidade de movimento existencial na direcdo do Absoluto como o compreende
e propde a fé cristd. E assim lancada a possibilidade de abandonar tudo o que € finito
para poder, talvez, intuir que a verdade auténtica deve estar para alem do finito. A
partir deste aspecto, irrompe a possibilidade de conceber aquela ordem particular
capaz de ver as demais sem ser vista: a da caridade.

Percebe-se, assim, um esfor¢co imenso para tentar apresentar o proprio da
ciéncia e o proprio da fé cristd. Compreender o proprio de ambos os aspectos, que
marcam a existéncia humana, representa ainda hoje desafio de ndo pouca monta,
pois ambas falam diversas linguas. Sabemos que, j& na aurora da modernidade,
ciéncia e fé estavam fortemente empenhadas na busca de uma visdo coerente do
todo. A dificuldade de ambas, respeitando cada uma o ambito de competéncias, em

alcancar peculiar visdo unitaria do todo, cresceu, talvez, devido a falta de

infidelidade, e pedis o remédio: aprendei com os que estiveram atados como v0s, e que apostam agora todos
0s seus bens; sdo pessoas que conhecem esse caminho que desejarieis seguir, e que estdo curadas do mal de
que desejais curar-vos. Segui a maneira pela qual comegaram: fazendo tudo como se tivessem fé, tomando
&gua benta, mandando dizer missas etc... Naturalmente isso vos faré crer e vos tornaré simples. - "Mas é isso
0 que eu temo." - E por qué? que tendes a perder?...

E vou mostrar-vos como essas coisas vos levam a diminuir as paixdes, que sdo vossos grandes obstaculos.
Fim deste dialogo - Ora, que mal vos podera acontecer tomando esse partido!? Sereis fiel, honesto, humilde,
reconhecido, bom, amigo sincero, verdadeiro. Em verdade, ndo ficareis com os prazeres emprestados, com a
gléria, com as delicias; mas ndo tereis outras coisas? Digo que com isso ganhareis nesta vida, e que, em cada
passo que derdes nesse caminho, vereis tanta certeza no ganho, e tanta nulidade naquilo que arriscarieis, que
reconhecereis, por fim, que apostastes numa coisa certa, infinita, pela qual nada destes. (...)

Se esse raciocinio vos agrada e vos parece forte, sabei que ¢ feito por um homem que se pds de joelhos antes e
depois, para suplicar a esse Ser infinito e sem partes, ao qual submete tudo o que € seu, que submeta também



autoconsciéncia da tarefa especifica. Pelo saber distinto de ciéncia e fé, um néo pode
invadir o campo de interesses do outro. Talvez se pudesse aqui citar o ditado: a
matematica é somente para os matematicos e a fé para os crentes. Cada campo de
investigacdo deverad manter-se fiel ao seu principio de agdo e objetivo.
Habitualmente, acentuamos a separagéo entre ciéncia e fé, como decorréncia de um
movimento historico. Cumpre conduzir um processo de mutua purificacdo e
perfeicdo, a fim de trazer a luz a concepc¢do originaria da relacdo entre ambas; sdo
caminhos particulares que conduzem para uma meta, segundo procedimento proprio.

A partir da imensidade do universo sem limites, as ciéncias encontram-se
diante do fato de que podem captar inUmeros aspectos da totalidade do real, além de
poderem oferecer respostas convincentes a um numero imenso de questbes até
pouco tempo impensaveis. Elas se defrontam com uma pluralidade de aspectos e
dimensdes, segundo o0s quais o ente pode ser sempre apreendido. Por isso, a
compreensdo de ordens aponta para uma possivel e frutuosa leitura da condicdo
humana e da totalidade do real. Ao mesmo tempo, impele na direcdo de dialogo
fecundo entre saber cientifico e fé. Descrevendo e experimentando a condi¢do do
homem num mundo sem fronteiras, onde antes cada coisa tinha o seu lugar na
totalidade de um mundo finito, € possivel perceber que fé e ciéncia tocam campos
especificos e imprescindiveis de atuacdo. Donde, a necessidade de analisar
adequadamente o intelecto e a percepcao, razao e coracdo, o infinitamente pequeno e
o infinitamente grande. Tais analises patenteiam categorias, como diferenciacéo,
desenvolvimento, implicagcdo, infra-estrutura, estranhamento que precisariam
posteriormente ser analisadas.

A compreensdo de ordens oferece uma originaria e ampla, clara e distinta
visdo da condicéo existencial humana e da totalidade do real, a qual corresponde um
estatuto epistemoldgico. Dicotomias criadas a priori entre teologia, filosofia, fisica,

moral e politica sdo estranhas ao espirito de Pascal. Suas consideracdes resultam de

0 que € v0sso, para vosso proprio bem e para sua gléria, e que assim a forga se concilie com essa baixeza
(PASCAL, 1984, p. 95-96, fr. 233).



uma experiéncia epocal e pessoal. Passo a passo, por diferentes movimentos,
procura conduzir o interlocutor a evidéncia clara e distinta do proprio de cada
ordem. Partindo principalmente das conquistas da astronomia e da fisica, acena para
a diferenciacdo necessaria nos ambitos da investigacéo cientifica. O que lhe da vigor
é sempre a dedicacdo rigorosa no servico de desvelamento do ente. Nessa dedicacéo,
0 homem se reconhece a si mesmo e assim, empenhado no desvelamento do ente, se
autodesvela. Trata-se de um espaco fecundo de atuacdo, apto a necessidade de
Iucidas pontualizagdes sobre a originalidade da condicdo humana, que ocorre em
modulagdes e que se confronta radicalmente com a revelagao cristd, apontando para
sua grandeza e &mbito de atuacdo. Trata-se de uma dimensao que abraca a existéncia
humana e que requer modo proprio de aproximacgéo. Ali a razdo é acordada pelo
sentimento numa abertura absoluta ao que se revela.

A existéncia do homem se da na constituicdo essencial de ordens. Cada uma
se caracteriza por um ambito de acdo e modo préprio de proceder. Cada uma exige
rigor e evidéncia acerca do seu objeto e modo de proceder. No empenho em
caracterizar cada uma, percebemos a exigéncia de articulacdo delas para
compreensdo unitaria do todo.

Se, de um lado, a razdo nédo é capaz de perceber os limites do infinitamente
grande e do infinitamente pequeno, mostrando que nenhuma grandeza finita pode
ser concebida como medida absoluta, doutro lado, existe outra dimenséo do humano
como Via auténtica e frutuosa de conhecimento: a da fé. O verdadeiro saber requer o
devotamento de todas as forcas do homem, caracterizadas por ele como razéo e
coracdo, qual sede dos sentimentos. Por isso, Pascal representara sempre uma
provocacdo a todo pensamento que se situe estritamente entre os limites de um
racionalismo unidimensional.

A heterogeneidade, por exemplo, da ordem da caridade, aponta para uma
dimensdo da existéncia aquem de qualquer determinacdo da razdo, e que
permaneceu oculta ao pensamento moderno nascente. Decisivo para equilibrada

leitura da intuicdo pascaliana € saber diferenciar: cada ambito da existéncia humana



possui modo préprio de aproximagdo. Nenhum deles tem primazia sobre os demais.
Nenhum pode querer alcancar a primazia. Cada um, no seu campo de agdo, possui
modo préprio de atuacdo. Esse modo de compreender as diferentes ordens e campos
de acéo representa o desafio que Pascal apresenta ao seu interlocutor de todos os
tempos. Ver a exigéncia do principio da unidade das ordens representa o desafio
proposto a0 homem moderno. Entender que uma existéncia livre é possivel, em
todas as dimensbes, s6 é possivel onde cada dimensdo significa intuir o modo
préprio de agir de cada dimensé&o.

Aceitando, por exemplo, o ambito da fé como possibilidade da experiéncia
humana, também a teologia carregard em si a necessidade de clareza, uma vez que
estd em contato real e objetivo com uma dimensdo peculiar da realidade do real.
Também ela necessita de estatuto singular, capaz de conduzir a uma compreenséo
totalizante do seu &mbito de competéncias, sua especificidade e distingdo. Seguindo
a concepcao das ordens, compreende-se, por exemplo, o espirito e a liberdade como
partes integrantes de uma dimensdo da existéncia humana, tdo real quanto a
dimensdo do corpo material, sem com isso reduzi-la ao positivismo cientifico de
hiptese e experimento. Assim, a indicacdo de um ordenamento representa uma
possibilidade de didlogo fecundo entre os diversos ambitos da existéncia humana,
estabelecendo a exigéncia de reconhecimento das respectivas competéncias. Ao
mesmo tempo, porém, apresentam imenso desafio. Desafio que exige o
reconhecimento da autonomia de cada ordem, responsabilizacdo pela tradicédo
recebida, e empenho decidido em vista de uma sintese a elas fiel e ndo desfigurada.

A partir deste pressuposto, a fé cristd oferece respostas convincentes as
exigéncias interiores do homem, pois vai ao encontro de tudo o que o homem
descobre em si. Assim, urge perceber o sentido da fé cristd e sua relacdo com a
existéncia humana. A andlise da condicdo humana serve de premissa no
desenvolvimento de questdes decisivas: a verdade, possibilidades das ciéncias,
esséncia da fé cristd etc. Dai o interesse na elaboracdo de um principio capaz de

iluminar a condicdo da existéncia humana na sua totalidade. As analises da condicéo



da existéncia humana, o modo de atuacdo desta condi¢cdo, em época histérica na qual
0 modelo matematico de conhecimento estava se afirmando, quando o mecanicismo
nas suas diferentes areas de atuacdo tendia a seguir um principio meramente
utilitarista, tém suscitado interesse também em outras culturas (TAKENO, 1962).
Cremos que Pascal pode ser referencial para um dialogo frutuoso com os diversos
ambitos da cultura ocidental ou ndo. Seguindo o principio das ordens, aponta ele
para as possibilidades de um conhecimento originario guiado tanto pelo Espirito de
Geometria quanto pelo Espirito de Finesse, além de indicar um horizonte
significativo e proprio da experiéncia cristd iluminada pela ordem da caridade. Sua
concepcdo de ordem estaria provocando a quem se interessa radicalmente pelas
possibilidades de um conhecimento auténtico do todo a evidenciar os limites de um
saber que toma em consideracdo como ponto de partida somente a razdo. Ora, se a fé
pode ser caracterizada como sendo a philia do Uno, a ciéncia pode ser qualificada
como estando empenhada na conquista da Sophia do todo. Fé e ciéncia estando neste
movimento, criam as condicdes necessarias para boa philo-sophia. O pensamento de
Pascal € marcado pelo empenho em caracterizar este constante movimento; este ndo
é, porém, desmedido. Em cada movimento, Pascal procura, dialeticamente,
evidenciar novo aspecto da condi¢cdo humana e suas possibilidades, mostrando quéo

proximas estdo a fé e a ciéncia no derradeiro e no mais rigoroso.
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Heinrich Rombach, memoria e gratidao

Hermogenes Harada®

Vida e Obras”

No dia 5 de fevereiro de 2004, depois de uma longa enfermidade, faleceu
Heinrich Rombach, professor catedratico de Filosofia na Universidade alema
de Wirzburg na Alemanha.

Heinrich Rombach nasceu em Freiburg. in Br. em 10 de junho de 1923. Seu
pai Hans Rombach e sua mée Hulda Rombach (Behringer) eram conhecidos
por dedicacdo e interesse na area do empreendimento tipogréafico-editorial e na
atividade educacional. Fez os estudos da escola fundamental e secundaria na
sua cidade natal, recebendo o certificado final (Abitur) no ano de 1941. Nessa
etapa dos estudos, Heinrich Rombach ja demonstrava uma forte inclinacéo
para atividades artisticas e a0 mesmo tempo para as ciéncias naturais e a
técnica, inclinagcbes essas que sempre de novo aparecem num relacionamento
todo proprio e caracteristico nas suas obras. Ainda durante o periodo desses
seus estudos iniciais, ocupou-se também com adquirir conhecimentos e préatica
no estudo da engenharia de construcdo e das maquinas, o que Ihe permitiu,
imediatamente apds a Segunda Guerra Mundial, participar eficazmente na
reconstrucéo da cidade de Freiburg, i. Br. Na guerra, combateu no “front”, na
Africa e na Russia, ferido varias vezes, e por fim gravemente, foi enviado de
volta a patria, de modo que no ano de 1943 pdde retomar seus estudos na
Universidade em Freiburg. Estudou Matematica e Fisica, e depois com Martin
Heidegger, Filosofia. Este ndo somente 0 acompanhou e orientou nos seus
primeiros passos na Filosofia, mas também abriu-lhe os olhos filosoficos,
lancando-o para a busca fenomenoldgica. A sua Dissertagcdo doutoral “Sobre a
origem e a esséncia da Pergunta” (Uber Ursprung und Wesen der Frage,

19 pesquisador da Faculdade de Filosofia Sdo Boaventura.

" Dados biograficos que seguem e os dados bibliograficos das obras de H. Rombach foram traduzidos e
copiados em grande parte da Festschrift Philosophie der Struktur — “Fahrzeug”der Zukunft? Fur Heinrich
Rombach, editada por Margarete Rohrig e Georg Stenger, editora Karl Albert, Freiburg i. Br. e Minchen,
1995, p. 627-630, e em parte do Heinrich Rombach/Information Philosophie im Internet, Portrait, Heinrich
Romach. Cf. http://www.information-philosophie.de/philosophie/rombach.htm



1949) surgiu de uma sugestéo inspiradora de Martin Heidegger, sob cujos
cuidados iniciou, e foi continuado, depois da proibicédo de ensinar imposta a
Heidegger pelas autoridades de ocupacdo aliada, sob os cuidados de Max
Miller. Foram Max Miller, aluno de Heidegger, Eugen Fink, antigo assistente
de Husserl, e Szilasi que, além de Heidegger, mais o influenciaram na iniciada
caminhada filosofica. Segundo observacédo do proprio Rombach, Max Mller
era mais o professor académico, pelo qual de modo exemplar Rombach foi
introduzido no pensamento medieval. Fink por sua vez era para Rombach
propriamente o fenomendlogo, que sabia trazer a lucidez na e-vidéncia 0s
fendbmenos como tais. Szilasi, que permaneceu mais estritamente ligado a
Husserl, com o seu humor eslavo, Ihe mostrou que Filosofia ndo vai bem sem
a jovialidade, permanecendo abaixo da sua possibilidade. Dedicou-se também
aos estudos de Psicologia, Pedagogia e mais tarde de Historia e principalmente
da Histdria da Arte. Rombach, como docente e mais tarde como catedratico,
manteve sempre um contato pessoal de orientacdo e confronto com Martin
Heidegger. Depois da promogéo (doutorado) trabalhou como assistente da
Cétedra de Filosofia Il de Max Miller e ali se habilitou como docente com o
trabalho “Verdade e Finitude. Ensaio de uma interpretacdo do problema
fundamental da Filosofia dos séculos XVII e XVIII (Wharheit und Endlichkeit.
Versuch einer Deutung des Grundproblems der Philosphie des 17. und 18.
Jahrhunderts, 1955). Ensinou como docente em Freiburg, donde depois de
recusar varias chamadas para ser catedratico em outras universidades da
Alemanha, aceitou o convite para ocupar a catedra da Filosofia | na
Universidade de Wiirzburg, em 1964. Em 1972 recusou a chamada para a
catedra da Universidade de Munique, permanecendo como catedratico titular
da Céatedra Philosophia I, na Universidade de Wirzburg, onde em 1990,
tornou-se professor emérito, jubilado.

Desde 1969 foi co-editor da revista “Phiosophisches Jahrbuch” (Anuario
filosofico). Juntamente com os intelectuais companheiros fundou a “Deutsche
Gesellschaft fur Phanomenologische Forschung” (Sociedade alema para a
pesquisa fenomenoldgica) e foi 0 seu primeiro presidente. A servico dessa
sociedade criou a revista “Phanomenologische Forschungen” (Pesquisas
fenomenoldgicas), que ainda hoje é publicada na editora Karl Alber em
Freiburg, i. Br., que se tornou um centro de publicac¢des de diversificados
trabalhos do interesse da fenomenologia de diversas orientacdes.



Acerca do pensar fenomenoldgico onipresente nas obras e nas atuacdes de
Rombach, dizem os editores Margarete Réhrig e George Stenger®, da Escrita
comemorativa dedicada a festa jubilar, intitulada Philosophie der Struktur
“Fahrzeug” der Zukunft, nas notas biograficas de Heinrich Rombach:

Na sua atuacao e nas suas obras Rombach levou um passo para frente através da sua
“Ontologia Estrutural” a orientacdo fenomenoldgica inaugurada e fundada por
Husserl e Heidegger, dando-lhe uma modulacéo, que a faz viavel em referéncia as
ciéncias modernas e as fomenta, sem perder de vista o que foi alcancado pela
viragem ontoldgica do passo dado por Heidegger. Rombach, alem da posi¢éo-
inaugural da sua Ontologia Estrutural, desenvolveu mais duas posi¢des-inaugurais
filosoficas denominadas: Filosofia da Imagem e a Filosofia Hermética. A Filosofia
da Imagem empreende uma tentativa em des-cobrir as “filosofias fundamentais” que
se ocultam sob as culturas, em enraizando essas filosofias fundamentais na
dimensao-profundidade da “imagem”, que precede todos os fendmenos culturais
particulares e suas obras literarias. A sucesssdo-sequéncia das “filosofias
fundamentais” e suas grandes eras perfazem a “Historia fundamental” da
Humanidade. E por fim, a “Filosofia Hermética” apresenta a concepc¢édo dos
“mundos”, que como tais efetuam uma fundamentacéo filoséfica do “pensar
intercultural”, um pensar que tanto espiritual-, como humano-historialmente esta “a
tempo”. Inspiracdes decisivas nessa dire¢do recebeu Rombach em 1980 por ocasido
de uma estadia no Japao como professor-visitante, como também nas diversas
viagens de pesquisas antropoldgicas & india, ao Egito e a Africa do Sul.

Com suas diversas posicdes-inaugurais e métodos Rombach abriu campos
inteiramente novos e até entdo ndo tematizados do trabalho filosofico e assim surgiu
em Wurzburg uma “Escola”, que pode ser considerada como continuagéo da
“Escola de Freiburg” em conexao a Husserl e Heidegger, e que € a0 mesmo tempo
um lugar filosofico de encontro “intercultural” ou respetivamente de um “diélolgo
intermudano”.

Conforme relato de Georg Stenger, as influéncias recebidas de Heidegger e
posteriormente o didlogo e o confronto com ele nas questdes radicais da
fenomenologia, ndo fizeram de Rombach propriamente um discipulo de
Heidegger, mas nessa recep¢do do pensamento de Heidegger se lhe abriu um
novo caminho, que o préprio Rombach considerava como uma continuagéo
critica do pensamento de Heidegger. Assim, segundo Stenger, o
relacionamento filosofico de Rombach para com Heidegger em varios pontos
é semelhante ao relacionamento de Heidegger para com Husserl, e assim,

% Dra. Margarete Réhrig foi muito tempo assistente de Rombach e Dr. Georg Stenger é docente na
Universidade de Wurzburg.



segundo Stenger, Rombach vé no seu préprio pensamento uma espécie de
passagem gradual necessaria da Fenomenologia Transcendental a la Husserl
para a Ontologia fundamental a la Heidegger até a Fenomenologia estrutural a
la Rombach.

Obras publicadas como livros

— Uber Ursprung und Wesen der Frage (= Dissertacdo de doutorado na
Universidade de Freiburg i.Br. 1949; publicado em: Symposion. Jahrbuch flr
Philosophie, Vol. 3 (1952) p. 135-236; e como livro: Freiburg/Miinchen
(1953); 22 edigdo com posfacio para a nova edi¢do 1988.

— Endlichkeit und Wahrheit. Versuch einer Deutung des Grundproblems der
Philosophie im 17. und 18. Jahrhundert. Primeira parte: Descartes und
Pascal (= Dissertacdo para habilitagdo da docéncia na Universidade de
Freiburg i.Br. 1955) (inédito). Nos anos de 1965/1966 esse trabalho de
habilitacdo foi publicado numa forma bem ampliada na obra Substanz, System,
Struktur.

— Die Gegenwart der Philosophie. Eine geschichtsphilosophische und
philosophiegeschichtliche Studie iber den Stand des philosphischen Fragens,
Freiburg/Miinchen 1962 (=Symposion 11); 22 edigéo revisada, 1964; traducdo
holandesa: De actualiteit van de wijsbegeete, vert. vit het Duits van P. F.
Bennink Bolt, woord vooraf van Herman Berger, Amsterdam1965; traducéo
japonesa: Tetsugaku no genzai, por K.Shino, Toquio: Kokubunsha 1984;
traducdo inglesa do ultimo capitulo: Reflections on Heidegger’s Lecture
“Time and Being™, in: Philosophy Today, vol. X, n. ¥ (1966) p. 19-29.

— Substanz, System, Struktur. Die Ontologie des Funktionalismus und der
philosophische Hintergrund der modernen Wissenschaft, 2 volumes,
Freiburg/Minchen 1965/1966; 22 edicdo, 1981, traducdo japonesa (em
preparacdo): Jittal, taikei, k0z0, por K. Sakai, Kyoto.

— Strukturontologie. Eine Phdnomenologie der Freiheit, Freiburg/Munchen
1971; 22 edicdo com um postfacio (p. 360-373)1988; traducédo japonesa:
Sonzairon no konponmondai. K6z6 sonzairon, por N. Nakaoka, Kyo6to: Koyo
shobd 1983; traducgéo coreana: Gujo-Jonjae-ron. Jayu-Hyunsanghak, por K. —
H. Yang, Seoul: Seokwang as (em preparacéo); traducédo francesa do



postfacio: L ontologie structurale et le dialogue des mondes, in: Révue
philosophique de Louvaine, tomo 92, n. 4 (1994) p. 457-473,

— Leben des Geistes. Ein Buch der Bilder zur Fundamentalgeschichte der
Menschheit, Freiburg/Basel/Wien 1977.

—Phanomenologie des gengenwartigen Bewusstseins, Freiburg/Mdinchen
1980; traducdo coreana do prefacio: Hyunjae euishik eui hyunsanghak, in:
Hyundai chulhak shinhak. Heidegger, hyunsanghak kwa shinhak, por T. -B.
Rhie, Seoul: Chongro seojuk, 1987, p. 186-192.

—Sein und Nichts. Grundbilder westichen und 6stlichen Denkens. Mit
K.Tsujimura und R.Ohashi, Freiburg/Basel/ Wien 1981; Keish6 wa kataru.
Genshogaku no atarashii dankai (Os quadros falam. Um novo degrau da
fenomenologia), traducéo e introducdo de R. Ohashi, Toquio: S6bunsha 1982.

—Welt und Gegenwelt. Umdenken (iber die Wirklichkeit: Die philosophische
Hermetik, Basel 1983; traducéo japonesa: Sekai to hansekai, por R. Ohashi/Y.
Animura, Téquio: Riburo Pont 1987.

— Strukturanthropologie. “Der menschliche Mensch”, Freiburg/Minchen
1987; 22 edicdo revista 1993.

— Die Gegewart der Philosophie. Die Grundprobleme der abendlandischen
Philosophie und der gegenwartigen Stand des philosophischen Fragens, 3?
edicdo revista e reformulada, Verlag Karl Alber, Freiburg/Miinchen 1988.

— Der kommende Gott. Hermetik — eine neue Weltsicht, Rombach-Verlag,
Freiburg i.Br. 1991.

— Phanomenologie des sozialen Lebens. Grundziige einer
Phanomenologischen Soziologie, Verlag Karl Alber, Freiburg/Miinchen 1994.

— Der Ursprung. Philosophie der Konkreativitat von Mensch und Natur,
Rombach-Verlag, Freiburg i.Br. 1994.

— Drachenkampf. Der philosophische Hintergrund der blutigen Blirgekriege
und die brennenden Zeitfragen.

- Die Welt als lebendige Struktur. Probleme und Lésungen der
Strukturontologie.



Obras editadas por Rombach

— Die Frage nach dem Menschen. Aufriss einer philosophischen
Anthropologie. Festschrift fir Max Miller zum 6°. Geburstag,
Freiburg/Mnchen 1966.

— Wissenschaftstheorie, 2 volumes, Freiburg/Basel/Wien 1974; traducao
japonesa: Kagakuron, por H. Enzé, Toquio, Sébunsha 1980.

— Philosophisches Jahrbuch, im Auftrag der Gorres-Gesellschaft, editado por
H. Krings, H. Rombach (desde 1969), A. Baruzzi, H. M. Baumgartner, A.
Halder und K. Jacobi, Freiburg/Miinchen.?!

A seguir reproduzimos em traducédo portuguesa a auto-apresentacao, feita por
préprio Heinrich Rombach acerca do seu “Caminho da Fenomenologia” e de
suas obras principais.

Heinrich Rombach, tentativa de uma auto-apresentacéo
Por Heinrich Rombach*

No didlogo, convidado a expor a posicao inaugural de minha abordagem
filosofica, gostaria de tentar dar um esboco da sua conjuncdo. Nessa tentativa,
porém, a dificuldade é que persigo trés posicdes inaugurais: a Ontologia
Estrutural, a Filosofia da Imagem e a Hermética. Todas as trés tém a ver
mutuamente entre si, uma com a outra, mas ndo formam a dependéncia de um
conjunto. Elas remontam a diferentes tradi¢Oes e trabalham com diferentes
métodos, mas contribuem para uma causa comum. Essa causa cresceu-me da
Histdria. Por isso, dela posso falar sem nenhum constrangimento, a ponto de
formular essa apresentacdo na primeira pessoa do singular, na eu-formulacgéo.

1 Fenomenologia

21 Ppara incontéveis artigos, comentarios, recensdes e contribuicdes para enciclopédias cf. Georg Stenger e
Margarete Rohrig, op. cit. p. 630-635.
* http://www.google.com.br/search?g=Heinrich+Rombach+Selbstdarstellung&ie=UTF=8&h...16/7/2004




Considero-me ligado a “Escola de Freiburg”, que se caracteriza, antes de tudo,
pelo conjunto determinado por Husserl e Heidegger. A esse conjunto pode-se
chamar de fenomenologia, embora aqui se fale de fenémeno, cada vez, de
modo diferente. Em Husserl, encontramos a intuicdo fundamental de que todo
0 conhecer, compreender e agir esta dentro do grande conjunto da
“Consciéncia” e que esta se fundamenta numa estrutura de fundo
transcendental. Aqui, fenomenologia é a analise dessa estrutura do fundo
permanente e unitario.

Em Heidegger, encontramos o conhecimento de que a estrutura da
Consciéncia esté enraizada na estrutura mais fundamental do “Dasein”. Aqui,
fenomenologia € a “analitica do Dasein”, a qual pertence a investigacao do
“compreender” e do “ser”, explicitado nesse compreender. O Heidegger-
tardio realiza a conhecida “viragem”, segundo a qual o Ser ndo € mais
considerado fundamentado no Dasein, mas sim o Dasein no Ser. O proprio
Ser envia ao Dasein, cada vez, uma aberta® historial que se expde em
“palavras fundamentais” e perfaz cada vez epocalmente, uma “verdade do
Ser”.

Com a minha prépria fenomenologia tento receber esse pensamento, mas para
amplia-lo, em vendo a “aberta do Ser” ndo somente no compreender do
Homem, mas em cada forma de realidade da Vida. Também plantas, animais,
conjunturas da realidade como tais s@o cada vez auto-interpretacdo do Ser, que
se exp0e aberta em intrincados tragos fundamentais, em “estruturas” ou
“fendmenos fundamentais”. Todo ser, ndo somente 0 Homem, é “expoente”;
tudo consiste em estruturas que cada vez realizam um determinado modo do
Ser, um determinado fazer-se presente de Ser. A minha “Fenomenologia
Estrutural” intenciona considerar os fenémenos fundamentais que sustentam o
ser-homem, como mais elementares do que “Dasein” e “Ser”. Os fendmenos
fundamentais possuem uma vida propria que se adianta ao Dasein humano e
subjazem como “fendmenos de profundidade” a toda a vida humana e
historial. Expus a “Fenomenologia das estruturas de profundidade” no livro
“Fenomenologia da Consciéncia presente” (1980)%. Aqui, o “presente” dessa
Consciéncia consiste em conhecimento lentamente crescente da vida propria
das estruturas de profundidade.

2 A pergunta

22 Offenbarkeit, traduzimos por a aberta na significacdo de clareira, abertura; nesga do céu que as nuvens,
abrindo-se por instante, deixam ver, através da qual vislumbramos o céu aberto.

2% phanomenologie des gegenwartigen Bewusstseins.



Minha dissertacdo doutoral de 1949 “Sobre origem e esséncia da pergunta”
(1952, segunda edicao 1988), iniciada com M. Heidegger, e terminada com
Max Muller, foi a primeira prova da “Fenomenologia Estrutural”. Ela
descreve trés espécies bem diferentes do perguntar, cada qual pertencente a
uma outra estrutura da vida do Homem com o modo proprio de conhecimento
e verdade. As trés estruturas fundamentais correspondem trés dimensoes da
vida: a cotidianidade (hoje se diria “mundo circundante da vida”), o mundo do
conhecer e do pesquisar, 0 mundo da decisdo e do confessar. O Dasein pode
somente achar a sua ordenacao, se ndo misturar dimensdes e ndo absolutizar
nenhuma delas. Com a exposic¢éo positiva da dimensédo da cotidianidade e da
dimenséo do conhecimento e da ciéncia, acredito ter dado um passo para além
da analitica do Dasein de Heidegger, que subestima essas duas dimensdes
diante da dimens&o da deciséo, e ademais desloca o fendmeno da deciséo na
direcdo “subjetiva”.

Dessa anélise da pergunta surgiu-me uma teoria do conhecimento e da ciéncia,
que mais tarde levei adiante historicamente, mas que também editei em forma
sistematica em tratado: “Teoria da Ciéncia”*, 2 volumes, editados por. H. R.
(1972, esgotado).

3 Ontologia estrutural

A Ontologia estrutural quer levar adiante a “Ontologia Fundamental” de
Heidegger de modo que encontre a estrutura do “Dasein” ndo somente no
Homem, mas em toda a realidade. Tudo acontece segundo as regras
fundamentais de estrutura como tal. Os diferentes degraus do Ser da realidade
resultam da simples modificacdo das leis fundamentais da “estrutura”, ndo da
“constituicdo do Ser” cada vez diferente, como Heidegger pensou e assim
distinguiu rigorosamente entre o ente “existencial” e o ente “simplesmente
dado”.” Essa diferenciacéo se torna sem validade na Ontologia Estrutural.

O novo aqui esté no fato de que a estrutura fundamental ontoldgica € vista
justamente ndo como “constituicdo”, mas como “génese”. Todas as estruturas
se encontram num movimento fundamental que precede ao seu “ser”. Uma
ontologia “genética” (melhor: uma “geneseologia”, ja que se ndo mais pode
falar de on) € por isso mais fundamental do que a “ontologia fundamental” e
traz um novo modo de ver o relacionamento de Homem e da Realidade. O
fendmeno da “co-creatividade” tornou-se para mim sempre mais importante e

24 \Wissenschaftstheorie.

% 0 ente “comensuravel com o Dasein” e o ente “comensuravel com o ndo-Dasein”.



humano-historialmente sempre mais iluminador. Numa apresentacao
simplificada poder-se-ia dizer que a Ontologia Estrutural sub-sume a
Ontologia Fundamental em direcdo a uma dimensédo ainda mais fundamental,
a saber, onde a diferenciacdo do ente “existencial” e do ente “simplesmente
dado” ainda ndo eclodiu, mas onde o ente pode ser vivido e esclarecido de um
modo mais vivo e mais prenhe de desenvolvimento.

4 Substancia Sistema Estrutura

A concepcdo da Ontologia Estrutural ndo é somente minha invencdo. Ela esta
em conjuncao de um desenvolvimento ocorrente ha longo tempo, que remonta
ao menos até a Alta-ldade-Média. Esse desenvolvimento, apresento-o no livro
“Substancia Sistema Estrutura. A Ontologia do funcionalismo e o pano de
fundozgiloséfico da Ciéncia Moderna” (2 volumes, 1965/1966, Segunda edi¢édo
1986)°".

A concepcdo do “Sistema” no comego do Tempo Moderno absolve a da
“Substancia”; entre ambas aparece por um breve instante a concepc¢ao da
“Estrutura”, para entdo desaparecer de novo e depois de um interlidio no
Idealismo Alemao, irromper de novo com Nietzsche e Heidegger. O pensar do
Sistema domina o Tempo Moderno, assim como o pensar da Substancia
dominou o Antigo e a Idade-Média. No presente, estamos na transformacéo do
pensar do Sistema para 0 pensar da Estrutura. A Ontologia Estrutural tem a
sua proveniéncia de uma tradicdo alternativa do pensar, que tem suas raizes na
Mistica Alemd, seu primeiro aparecimento em Nicolau de Cues e sua
possibilidade metddica na Fenomenologia. “Substancia Sistema Estrutura”
mostra essa “Tradicdo apdcrifa”. Com isso mostra ao mesmo tempo os limites
da Ciéncia moderna, que € possibilitada e ao mesmo tempo delimitada pelo
pensar do Sistema que lhe esta na sua base. O que vale agora € ultrapassar
esses limites. Com isso a Ciéncia ndo é abandonada, mas antes justamente s
agora encontrada de modo justo.

5 Filosofia Fundamental das épocas

Povos e épocas possuem cada vez uma “Filosofia Fundamental”, que
primariamente ndo é exposta em palavras e conceitos, mas explicitada
somente nos modos co-creativos da vida e estruturas culturais fundamentais.
A uma “Histdria da Filosofia”, portanto, a uma descri¢do dos sistemas verbais
e terminoldgicos numa sequéncia em série, precede uma “Historia da Filosofia

% Substanz System Strutktur.



Fundamental” que ainda néo foi nem tematizada nem destacada. No livro
“Presenca da Filosofia” (1962, terceira edi¢do 1988) mostrei as filosofias
fundamentais da Antigiidade e da Idade-Média, e entéo as filosofias
fundamentais especiais, diferenciadas e criticas do Tempo Moderno. Ali tentei
compara-las cada vez com seu modo de aparecimento na filosofia verbal e
terminoldgica. Disso tudo resulta uma nova compreensao da transformacao
atual, que € uma transformacéo na filosofia fundamental do tempo e possui
raizes bem mais profundas e consequéncias bem mais abrangentes do que se
costuma trazer a tona na discussao acerca da critica da época e do “post-
moderno”.

Antes de tudo a presenca da Filosofia é vista numa Fenomenologia das
estruturas de profundidade e é mostrado como essa Fenomenologia da
profundidade se desenvolveu desde o “Declinio do Idealismo”. Através desse
novo ponto de vista, o filosofar dos ultimos 150 anos se torna compreensivel
de novo e pode ser orientado e conduzido para um conjunto frutifero.
Kierkegaard, Marx, Nietzsche, Freud, Hussserl, Jaspers, Heidegger, Adorno,
Wittgestein e outros aparecem diante da folia de conexdo de um problema
comum, que certamente somente agora pode ser visualizado na sua
envergadura.

6 Filosofia da Imagem

A Filosofia Fundamental dos povos e das épocas vem a fala nas filosofias
verbais e terminoldgicas somente de modo muito incompleto. A sua primeira
dimensao expressiva € 0 mundo da imagem. Para experienciar a Filosofia
Fundamental de uma época e de uma cultura, devemos por isso nos ater
primeiramente a linguagem da imagem e ao “pensar da imagem”. Minha
Filosofia da Imagem remonta a inspiragcdes que recebi em Freiburg como
aluno do historiador da arte Kurt Bauch, inspiracoes que a ele Kurt Bauch
cresceram a partir do relacionamento de amizade com Martin Heidegger. A
Fenomenologia da profundidade é somente possivel como interpretacdo da
imagem; isso tenho mostrado desde os anos 50 em prelecdes e conferéncias, e
dado para isso em diferentes publicacbes e exemplos concretos: “Vida do
espirito. Um livro de imagens para a Historia Fundamental da Humanidade”
(1977); “Mundo e Anti-Mundo” (1983); “O Mundo do Baroco”, em: O Mundo
do Baroco (1986).% Sob o termo Imagem entendo, alias, algo diferente e mais

%" Leben des Geistes. Ein Buch der Bilder zur Fundamental-Geschichte der Menschheit; Welt und Gegen-
Welt; Die Welt des Barock, in: Die Welt des Barock (1986).



do que Kurt Bauch e Martin Heidegger, e devo isso, porque entendo o
“Homem?” diferente e mais amplamente, a saber, cosmicamente.

7 Hermética

A estrutura da vida do Dasein humano néo esta aprisionada nem no individuo
psicoldgico, nem na “humanidade” histérica, mas implicita de modo “co-
creativo” sempre, também, uma natureza desenvolvida de modo determinado,
que traz para dentro do desenvolvimento condigdes transcendentais tanto
quanto o Homem. A partir das possibilidades do desenvolvimento de ambos
os lados, surge cada vez um “Mundo” historico, cujo evento da auto-
articulacdo e auto-iluminacéo precede a todo o acontecer verbal, cientifico e
hermenéutico. Quando entra em acdo a hermenéutica (o compreender em todo
0 sentido), j& ocorreram o ser e movimentos elementares de autogestaltizacao
e auto-iluminacdo de um “Mundo”. Por sobre a hermenéutica, a interpretacdo
filosofica deve ir a fundo para dentro da dimensdo hermética da
autogestaltizagédo da vida. A “hermética filoséfica”, que had mais de 20 anos
desenvolvi e apresentei em prelecdes e conferéncias, mostra as possibilidades
e 0s métodos da captacdo daqueles mundos elementares, nos quais se realiza a
vida estrutural, principalmente do homem historial. Das leis fundamentais da
hermética, por assim dizer, quase nada é conhecido, ja que as ciéncias
humanas ainda estéo presas e fixas na dimensdo da hermenéutica. Como uma
corrente do espirito a hermética alias bem esté “a vir”. No meu livro “Mundo
e Anti-Mundo”(1983) tentei desenvolver a teoria dessa “anti-hermenéutica”.

8 Antropologia Estrutural

Minhas posi¢des inaugurais, Ontologia Estrutural-Filosofia da Imagem-
Hermética, significam uma suspensao da posicdo especial do Homem no
Cosmos. O Homem é um modo de aparecimento do ser como também o é
cada outro aparecimento, mas isto ndo quer dizer que o homem ¢é sub-
interpretado a modos do ser da existéncia extra-humana, mas sim que todos 0s
modos do Ser da realidade sdo sobre-interpretados a altura do degrau do
Homem e para mais acima além. Ser-Homem, i. é, auto-gestaltizacgéo,
acontece em toda parte e no Homem de todo ndo num modo unico, nem num
modo o mais acabado e sublime. A transformacao presente é vista por mim
como aquele acontecer, no qual irrompe a dimensdo de um “ser-homem
humano” e aparece como dimensdo-meta de toda a evolugéo natural. Um



resumo desses aspectos é dado no livro “Antropologia Estrutural. O Homem
humano” (1987)%.

Aqui se dé a recepcdo da teoria das “estruturas de profundidade” juntamente
com uma nova teoria desenvolvida das “estruturas de altitude” para dentro do
todo da concepcgdo do Dasein humano e é buscada uma nova autocompreenséo
do Homem que insere 0 Homem para dentro do todo do acontecer da natureza,
de um modo retomado e ao mesmo tempo colocado mais alto. Essa
Antropologia poderia ser uma das primeiras a acolher, como de igual direito
com a européia, a auto-interpretacao extra-européia do ser-homem,
principalmente a do “caminho” no Oriente. Com isso surge uma imagem do
Homem essencialmente transformada, que poderia estar apropriada para servir
a fundacéo e auto-aclaracdo de uma cultura vindoura e comum da
humanidade. Nesse sentido tenho fomentado obras em favor do “Diélogo
intramundano” e apoiado, através de minhas préprias publicagées como p. ex.
“Ser e Nada. Imagens fundamentais do pensar do Oriente e do Ocidente”
(editado conjuntamente com K. Tsujimura e R. Ohashi 1981).

9 O diélogo

Com essas posi¢Oes inaugurais tento conduzir o filosofar para fora dos
aprisionamentos e reata-lo ao “Dialogo” que anteriormente ao Presente tinha
sido colocado a caminho e que conjunta as diferentes experiéncias
fundamentais das culturas. Martin Heidegger na festividade do jubileu do seu
70. Aniversario em 1959, na Academia Catolica de Freiburg i. Br., depois de
varios discursos festivos e homenagens pronunciou, concluindo o festejo, a
sentenca digna de ser pensada: “O Dialogo esta interrompido”. Com isso ele
queria dizer que os filosofos abandonaram a intrepidez do pensar e se
delimitaram a preparacéo do costumeiro e do corrente. Faltavam-lhe, como
uma conversa posterior com ele mostrou, as novas abordagens, que
conduzissem para além das suas proprias tentativas e de Husserl, e que nédo
permanecessem atras deles. O “Dialogo” lhe era o grande conjunto do pensar,
0 que deveria ser também para nés. Servir ao Dialogo, dentro dos limites das
minhas possibilidades, é o movel das minhas publicacdes; minhas posicdes
inaugurais, que ao mesmo tempo vivificam pensamentos antigos e 0s mais
antigos, séo seu contetdo; entender a transformacéo atual elementarmente e
ali perseverar é a sua meta.

%8 strukturanthropologie. Der menschliche Mensch.



i
Memoria e gratidao

Na lingua alemd, memoria se diz Gedachnis, gratiddo; Danke, e comemorar
Andenken. As palavras, todas elas, Ge-dachnis, Danke e An-denken tém a ver
com a palavra Denken, o Pensar. Assim, pensar o pensamento de um pensador
é re-cordar, tornar-se de novo cordial, agradecer e celebrar a fonte, donde nos
salta sempre nova, a vigéncia do ser da nossa existéncia. Da nossa existéncia,
de cada um, no que ha de mais proprio, rigorosamente responsabilizado como
0 ser da comunidade humana, cujo vigor é a busca incansavel da verdade do
sentido do ser. Pensar como cordializa¢do, agradecimento e celebracdo da
fonte vigente do ser da existéncia pulsa continuamente no anelo de uma busca
toda propria da verdade que perfaz a esséncia do aprender. Em toda a parte, a
cada momento, vibrar na jovialidade do recordar, agradecer e celebrar a vida
na sua aprendizagem € o préprio do mestre, daquele que tem por tarefa
ensinar. Professor Rombach foi pensador e grande mestre no aprender o
aprender, na paixao de aprender e ensinar o aprender, no seu relacionamento
com seus alunos, seja nos contatos cotidianos, 0s mais banais, seja nas
prelecGes, seminarios, seja nas provocacgoes e desafios que lancava de modo
muitas vezes surpreendentes, desconcertantes aos seus alunos. Essa paixao de
aprender e ensinar através de todas as coisas, num contacto corpo a corpo com
a causa do pensar, pulsa em todos 0s seus escritos, pequenos e grandes, nas
conferéncias e nos artigos, nas suas obras principais que tentam estruturar o
seu pensamento que, segundo os editores e coordenadores da Festschrift
Philosophie der Struktur, Fahrzeug der Zukunft? Fir Heinrich Rombach, vem
a luz como as posic¢des-inaugurais intituladas: Ontologia estrutural, Filosofia
da Imagem e Filosofia Hermética. Aqui, ndo € possivel expor o pensamento
de Rombach, nem o caracterizar em poucas paginas, e isso mais devido a
incapacidade de fazé-lo, mesmo que tenha a sua disposigéo centenas de
paginas, por ser essa comunicacgdo bastante diletante na causa da filosofia. Por
ISSO 0 que segue ndo quer nem pode dizer muito acerca do pensamento e da
Filosofia de Heinrich Rombach. Quer apenas comemorar, cordializar e
agradecer a sua presenca na vida do pensamento, participando do seu pensar
de modo bem apoucado, independente se 0 que se consegue pensar
corresponde ou nao, se faz justica ou ndo ao que ele nos deixou dito na sua
Ontologia Estrutural, Filosofia da Imagem e na Filosofia Hermética.

Professor Rombach gostava de dialogar. Nas prelecdes, principalmente nos
seminarios, andando na rua, dando-nos carona, convidando-nos a visitar uma



exposicdo de arte e no local mesmo ou num bar aberto, propondo-nos a fazer
um seminario improvisado acerca das obras vistas. Para nos, seus alunos na
década de 1960 (1958-68)*°, principalmente quando da sua transferéncia de
Freiburg i. Br. para Wirzburg, o estudo da Filosofia junto de Rombach era
“mobilizacdo de um polemos total” do pensamento. No inicio da sua atuacéo
em Wirzburg o seminario semanal para alunos do seu circulo mais proximo
de doutorandos ia das 19:30 hs. até a meia-noite ou mesmo até 01 h. Seu
modo de dialogar era um tanto perturbador, tanto para os iniciantes, como
também para todos, mesmo para os iniciados. Poderia se opor tenaz e
detalhadamente a uma exposic¢ao de um aluno, retalhando-o nas suas
pressuposicdes, de uma maneira bem franca e aberta, sem levar muito em
conta se a exposicao era de um principiante ou de um doutorando, mas, ao
mesmo tempo que assim o confrontava com suas criticas, 0 animava, 0
incentivava a resistir, a ndo ceder facilmente, e muito menos aceitar as criticas
do professor, por serem elas do professor, e até ajudava o aluno a se expressar
melhor e formular com mais adequacéo a sua posicao, que ele criticava.
Dentro desse modo de agir nas discussoes, seja nas prelecdes, seja nos
seminarios, ou em examinando trabalhos dos alunos, seja que tipo de trabalho
for, pequeno, curto, longo ou tese doutoral em preparacao, os alunos,
principalmente os iniciantes, podiam colocar-lhe perguntas que quisessem,
sejam quais forem suas formulacdes.* Assim néo se incomodava ou melhor
ate gostava que Ihe mandéssemos bilhetes, ou mesmo folhas inteiras,
formulando questdes, davidas e principalmente objecdes e criticas a suas
prelecBes. E podiamos sempre esperar que 0s assuntos ventilados nos bilhetes
vinham direta ou indiretamente a discussao nas seguintes aulas ou nos
seminarios.

Entrementes, em re-cordando o Pensamento na pessoa e na atuacao passada de
Heinrich Rombach, a gente gostaria de, a modo antigo, como eterno
principiante, entregar-lhe o seguinte bilhete nas suas méos, colocando
praticamente uma e a mesma pergunta em varias formulagdes, tentando ver
melhor tudo que ele nos deixou, ndo como doutrinas, teses, ensinamentos, mas

2% Quem escreve essa comunicacdo ouviu prelecdes e participou dos seminérios de Rombach no periodo de
1958 a 68.

% Assim por exemplo numa das prelecdes sobre as Confissdes de Sto. Agostinho — ... Europa, nas suas
universidades e escolas viviam 0s movimentos estudantis de contestagdo — um grupo de estudantes invadiu a
prelecdo, tendo a frente um lider que gritou contra Rombach: “Uma pergunta: o que tem a ver essa fala
alienada do Sr. com a guerra de Vietnam?”, ele respondeu: “Propriamente tudo e nada. E sejam bem-vindos,

se suas perguntas forem pergunta”.



sim, limpidamente como tarefa de uma questdo. Nesse sentido, o bilhete que
segue soa mais ou menos assim:

Senhor Professor Rombach, o Sr. nas suas exposicdes, coloca a seus
predecessores criticas e objecdes, principalmente a Martin Heidegger, e
caracteriza a Fenomenologia Estrutural como melhoria ou continuagéo mais
concreta e elementar da Ontologia Fundamental do “Ser e Tempo”. Assim, na
sua auto-apresentacdo, ao falar da Ontologia Fundamental de Heideger, o Sr.
afirma:
Em Heidegger, encontramos o conhecimento de que a estrutura da Consciéncia esta
enraizada na estrutura mais fundamental do “Dasein”. Aqui, fenomenologia € a
“analitica do Dasein”, a qual pertence a investigacdo do “compreender” e do “ser”,
explicitado nesse compreender. O Heidegger-tardio realiza a conhecida “viragem”,
segundo a qual, o Ser ndo € mais considerado fundamentado no Dasein, mas sim o
Dasein no Ser. O préprio Ser envia ao Dasein, cada vez, uma aberta historial que se
expOe em “palavras fundamentais” e perfaz, cada vez epocalmente, uma “verdade
do Ser”.

Com a minha propria fenomenologia tento receber esse pensamento, mas para
amplia-lo, em vendo a “aberta do Ser” ndo somente no compreender do Homem,
mas em cada forma de realidade da Vida. Também plantas, animais, conjunturas da
realidade como tais sdo cada vez auto-interpretacdo do Ser, que se expde aberta em
intrincados tragos fundamentais, em “estruturas ou fenémenos fundamentais”. Todo
ser, ndo somente 0 homem, é “expoente”; tudo consiste em estruturas, que cada vez
realizam um determinado modo de Ser, um determinado fazer-se presente de Ser. A
minha “Fenomenologia Estrutural” intenciona considerar o0s fendmenos
fundamentais que sustentam o ser-homem, como mais elementares do que “Dasein”
e “Ser”. Os fendbmenos fundamentais possuem uma vida propria, que se adianta ao
Dasein humano e subjazem como “fendmenos de profundidade” a toda a vida
humana e historial. Expus a “Fenomenologia das estruturas de profundidade” no

livio “Fenomenologia da Consciéncia presente” (1980)*!. Aqui, 0 “presente” dessa

%1 phanomenologie des gegenwartigen Bewusstseins”.



Consciéncia consiste no crescente conhecimento da vida propria das estruturas de

profundidade.

Em gue consiste essa recepcdo? O que foi recebido e ampliado é a descoberta
do Ser do Homem, o Dasein e sua Analitica? O Sr. formula: em Heidegger
fenomenolgia € a “analitica do Dasein”, a qual pertence a investigacéo do
“compreender” e “ser”, explicitado nesse compreender. Nessa formulacao
temos o “compreender” e 0 “ser” e o “Dasein”. Como o Sr. entende aqui 0
Dasein, em cuja analitica se da a investigacdo do “compreender” e “ser”,
explicitado nesse compreender? Esse “compreender” e “ser” seria a analitica
existencial? Dasein seria a profundidade maior do ser do Homem, que vem a
luz como analitica existencial, em cuja estrutura esta enraizada a Consciéncia?
Ha portanto entre a fenomenologia de Husserl (Consciéncia) e Heidegger
(Dasein) diferenca de profundidade dimensional que perfaz o todo de suas
estruturagdes? Isto significaria que a compreensao da realidade total
dimensional denominada Ser possui na fenomenologia de Heidegger
profundidade, intensidade, volume, “substancialidade”, digamos
elementaridade e materialidade maior, mais densa, concreta, “existencial”?
Nesse sentido é essa elementaridade que caracteriza o “compreender” e 0
“ser” explicitado nesse compreender? E na direcdo dessa densidade do Ser na
sua “elementaridade” que o Sr. acolhe a conquista de Heidegger para amplia-
lo, “em vendo “a aberta do Ser”, ndo somente no compreender do Homem,
mas em cada forma da realidade da Vida?

Mas, entdo, o que significa Ser, quando agora na amplia¢do da fenomenologia
de Heidegger na sua Fenomenologia Estrutural, o Sr. ndo somente vé “a aberta
do Ser” no compreender do Homem, mas em cada forma de realidade da Vida,
de sorte que segue a sua tese: Também plantas e animais, conjunturas da
realidade como tais sdo cada vez auto-interpretacdo do Ser que se expde
aberto em intrincados tragos fundamentais, em “estruturas ou fenémenos
fundamentais”.

Sem davida, perguntar ao Sr. se o Ser da acima formulada expressdo “auto-
interpretacdo do Ser” € genitivo subjetivo ou objetivo, ndo tem aqui uma boa
adequacdo, pois Ser aqui jamais pode ser entendido como sujeito e muito
menos como objeto. Mas, se 0 Ser da “auto-interpretacdo do Ser” ndo é nem
subjetivo nem objetivo, o que e como é o Dasein, enquanto Ser do Homem?
Dasein como Ser do Homem, i. €, entendido aqui como Existencialidade da
existéncia (o Ser do Dasein), deve ser ampliado, pois em Heidegger do “Ser e
Tempo” o Da-sein se refere apenas ao homem, portanto ao ente humano. O
ente extra-humano nao participa da “descoberta” iniciada no “Ser e Tempo”, e



fica na compreensdo do sentido do seu Ser ainda no nivel do ontoldgico
categorial como a compreenséo do sentido do Ser da Ontologia Tradicional
como generalidade do Ente, enquanto entidade do simplesmente dado
ocorrente, como objeto diante da Consciéncia (cf. Husserl). Mas o Sr. quer
ampliar o sentido proprio do Ser do Homem, descoberto no “Ser e Tempo”
sob 0 nome de Dasein e analitica do Dasein, descoberta essa que nos oferece
um sentido do Ser mais rico, vital, elementar e existencial. Como entéo
entender Dasein, analitica do Dasein, existéncia, existencialidade? Como
entdo numa tal ampliacéo da descoberta de Heidegger do “Ser e Tempo”
evitar uma atribuicdo indevida da qualidade ou caracterizagdo humana ao ente
ndo humano? Com outras palavras, tanto o ente existencial como ente nao
existencial é compreendido a partir e dentro da dimenséo existencial... Mas
isso no fundo néo e reduzir o ser do ente ao modo do ser do homem?
Queiramos ou ndo, ndo € isso no fundo uma espécie de subjetividade
transcendental, embora o seja de densidade vital mais concreta do que a
fenomenologia husserliana, mas sempre de alguma forma “subjetiva”? Assim,
o Sr. afirma, ao expor a sua Antropologia Estrutural: “O Homem é um modo
de aparecimento do Ser como também o € cada outro aparecimento, mas isto
ndo quer dizer que 0 Homem é sub-interpretado a modo do ser da existéncia
extra-humana, mas sim que todos os modos de Ser da realidade sdo sobre-
interpretados a altura do degrau do Homem e para mais acima além”. Esse
degrau do Homem, o Homem assim colocado, evidentemente, ndo € 0 Homem
interpretado a modo de ser da existéncia extra-humana, mas sim o Dasein.
Mas e o Dasein, aqui como a dimenséo a partir e dentro da qual se formam
todos os modos do ser da realidade, coincide com o Ser? Na sua exposi¢do o
Dasein parece ser entendido como o modo de ser diferencial que se distingue
do modo de ser diferencial que caracteriza o0s entes extra-humanos. Nesse caso
o0 Dasein é interpretado antropologicamente e assim sendo a analitica do
Dasein ndo passa de analitica antropologica. Haveria aqui, anterior ao modo
de ser do ente Dasein e 0 modo de ser do ente extra-Dasein o Ser que abrange
a ambos?

Pelo que entendi do Sr., é exatamente essa compreensdo do Ser que quer
evitar, a saber, a “compreensao” do Ser que abrange a ambos, 0 modo de ser
do homem e 0 modo de ser do ente extra-humano, como um *“algo” comum,
geral, anterior a esses modos diferenciais que o Sr. quer evitar. E isso, mesmo
que esse “algo” seja interpretado como nada, horizonte, fundo, espaco de
possibilidade etc. E parece que a sua recepcao do Dasein e da analitica do
Dasein de Heidegger do “Ser e Tempo” acontece, porque 0 Sr. vé no Dasein
de Heidegger exatamente o inicio de uma compreensao do Ser que ndo é a do
Ser comum e geral, nem aprioristico, transcendental e muito menos



metafisico, mas... como? Ou o Sr. vé ainda no Ser da questdo do sentido do
Ser do “Ser e Tempo” o resto de uma generalidade “camuflada” do sentido do
Ser da ontologia tradicional, da qual Husserl ndo pdde se libertar? Isto
significaria que, quando o Sr. usa o termo Ser, 0 Ser ndo € mais entendido de
modo algum ontologicamente, muito menos onticamente, no sentido da
entidade (Seiendheit), mas também ndo, existencial (existenzial) ou
existentivamente (existenzielle), se o existencial e o existentivo for
interpretado de alguma forma como se fosse modalidade mais vital, humano,
profundo e elementar do ontoldgico e 6ntico categoriais. Isto significa que,
quando o Sr. diz que quer levar o pensamento do Dasein e da analitica
existencial adiante, o Sr. no primeiro momento parece interpretar a Heidegger
como que o subestimando na sua colocagéo ontoldgica, interpretando a
existéncia e a existencialidade do “Ser e Tempo” apenas como o existentivo, i.
é, ou antropoldgico ou até mesmo psicoldgico, mas, na realidade, o Sr. ndo
estd subestimando a Heidegger nem equivocando-se acerca do carater
ontolégico fundamental da fenomenologia de Heidegger. Mas em que sentido?
No sentido de salvaguardar a descoberta de Heidegger que de modo algum
pode ser interpretado como ontologia no sentido de até agora, seja esse sentido
transcendental, fundamental, categorial, existencial, mas pura e simplesmente
como ser do Da-sein, i. €, puramente como a dinamica do “Da”, a saber: em
sendo cada vez ex-sistente (je da-seiend). Portanto, o “ontoldgico” e 0
“fundamental” da descoberta do “Ser e Tempo” consiste precisamente nisso
de aqui o “ontoldgico” ser simples e puro “éntico”: da-seiend. Ou dito de
outro modo: em sendo cada vez génese. Essa genética, ou melhor, essa
nascividade é ser, i. ¢, 0 em sendo Da-sein como no ponto de salto da
possibilidade de eclodir e a0 mesmo tempo retrair-se que vem a fala como
mundo: “a aberta do Ser”. Portanto o Ser ndo € nem antes, nem depois, nao é
condicdo de possibilidade de o que quer que seja, ndo é fundamento, ndo € o
Ente Supremo, absoluto, meta-fisico. Ser € apenas ser (verbo) simples, precisa
e limpidamente apenas em sendo Da, cada vez como dindmica nasciva cordial
do surgir, concrescer e se consumar. E a “realidade”, pura e desnuda, livre do
espirito de vindicacéo i. é, da vinganca de todo e qualquer togue “meta-
fisico”, a tal ponto de a propria metafisica e o seu valor absoluto como o Ente
Supremo, uma vez livre do espirito de vinganca da suas exigéncias, se
desvelar e se ocultar como derradeiro e vindouro Deus que sabe dancar na
linguagem de um Nietzsche®. Repetindo, o Ser é por conseguinte o puro

%2 Danca é a espontanea (spons, -tis) soltura da Liberdade de Ser. Cf. Nietzsche, Fried., Also sprach
Zarathustra. Ein Buch fur Alle und Keinen. Vom Lesen und Schreiben, p. 49, v. 8; pg. 50, v. 3-4, Nietzsche
sémtliche Werke, Band 4, Deutsches Taschenbuchs Verlag de Gruyter, Minchen, 1980.



verbo ser, ndo no infinitivo, mas nas ou como suas diferenciadas e diferentes
conjugac6es ou conjunturas, em mil e mil modulagdes e variagdes
diferenciais, a modo da pura empiria da positividade cordial, criativa da Vida.
A esse ser-modo, a modo de percussao e repercussao genética no surgir,
concrescer e se consumar como tonancias cada vez mais diferenciadas do todo
no todo, em mil e mil perspectivas como abertura de novas paisagens, da
paisagem na paisagem, cada vez novo e de novo, portanto, a esse ser-modo o
Sr. chama de estrutura. Assim, Ser, Estrutura, Da-sein, o ente como em-sendo
Da, dito de outro modo “os diferentes degraus do Ser da realidade, resultam da
simples modificagéo das “leis fundamentais” da “estrutura”, ndo da
“constituicdo do Ser” cada vez diferente, como Heidegger pensou e assim
distinguiu rigorosamente entre o ente “existencial” e o ente “simplesmente
dado”. E assim o Sr. conclui: “Essa diferenciacdo se torna sem validade na
Ontologia Estrutural”. O que na sua intencéo equivale a dizer: essa
diferenciacdo se torna somente agora valida e valente, vitalizada, nos
desvelando todo um modo proprio da identidade na diferenca e diferenca na
identidade como animacéo e re-cordacdo da mesma percussao em suas
repercussdes e da mesma repercussao em suas percussoes. Por isso o Sr. diz:
“O novo da fenomenologia ou ‘ontologia’ estrutural esta no fato de que a
estrutura fundamental ontologica € vista justamente ndo como ‘constituigéo’,
mas como ‘génese’”.

Sr. Professor Rombach, a partir de tudo isso podemos dizer que é nessa
dindmica do movimento da estruturag¢do enquanto génese que a sua Ontologia
Estrutural se chama “ontologia da Liberdade”? E nessa syn-tonia estruturante
que surge, concresce e se consuma sempre de novo e Novo 0 ente, i. &, 0 em
sendo como coesao finita, i. €, decidida como cada vez mundo na sua
perfilagéo, i. €, como Gestalt, como Imagem, a saber, como concentragéo e
adensamento substantivo Unico, singular, do uni-verso. E é assim que a
Imagem se perfaz como o ponto de salto de uma nova era como protétipo
epocal? E que, em assim se “gestaltizando”, cada vez, aqui e agora na
concrecao historial da finitude epocal, se abre sempre de novo a fenda abissal
do vislumbre-instante da imensidao, profundidade e criatividade do
insondavel poder da Vida? Da Vida que vem a fala ora como inexoravel
pareddo maci¢o, ao mesmo tempo estranho, oculto, misterioso fundo, ora
como terna, jovial e generosa simplicidade na imensiddo, ora como insondavel
profundidade abissal da facticidade? Assim temos as suas abordagens
inaugurais: Ontologia Estrutural, Filosofia da Imagem e a Hermética.

E, por fim, uma pergunta que certamente ndo pergunta direta e positivamente
em que consiste o seu filosofar, mas é uma pergunta que quer de novo em
repeticdo entender melhor onde é que esta propriamente a ampliacéo e a



continuacédo que a sua Fenomenologia Estrutural opera na Ontologia
Fundamental de Heidegger. Aos nossos ouvidos, lIa em Wirzburg, soava
sempre de novo como minimalista e dntico-antropologica a sua interpretacao
do “Ser e Tempo”. Poais, o Sr. insistia em colocar como essencial do
pensamento de Heidegger do “Ser e Tempo” o Da-sein e a analitica
existencial e destacava a necessidade de ver no Dasein e na sua analitica o seu
carater existencial-ontoldgico. E apesar dessa sua insisténcia, o Sr. parecia
apreciar em Heidegger o Dasein da analitica existencial somente no seu modo
existentivo-6ntico, portanto interpretado como éntico-antropoldgico. E agora
a nossa pergunta: podemos interpretar a sua insisténcia em colocar como
essencial do pensamento do Heidegger do “Ser e Tempo” o Dasein e a
analitica do Dasein como a chave da sua interpretacdo de Heidegger, a saber,
o0 Sr. descobre no Dasein heideggeriano o sentido do Ser, portanto o carater
ontoldgico, que é a coincidéncia Dasein:Ser:ente? Co-incidéncia, i. é, ndo
igualacdo, ndo identificacdo, nem complementacdo ou sintese, nem
fundamentacdo de um no e do outro, mas a pregnancia da diferenca radical na
propria identidade de cada ente, em sendo, como 0 nascivo, o limpido ser-ali
da coisa e causa ela mesma, cada vez no eclodir, crescer e findar na concrecao
da finitude agraciada, redimida do espirito de vindicancia de todo e qualquer
pretensdo ou exigéncia de transcendentalidade e transcendéncia, seja ela qual
for? Mas entdo, como ndo cair no puro positivismo dntico, mesmo que se diga
que se é mais elementar e vital, mais abrangente e profundo, e salvar e ampliar
a guinada ontologico-existencial da descoberta de Heidegger no “Ser e
Tempo”, operada sob o termo Dasein, Existéncia, Ek-sisténcia,
existencialidade e analitica do Dasein, e ndo recair na colocacéo tradicional do
Ser do Homem como ser-entidade como diferenga Ontica entre o ente-humano
e 0 ente extra-humano? Essa pergunta ja foi colocada acima, mas agora, é
repetida sob a suspeita de que a novidade e a amplitude da sua colocagao
diante da de Heidegger consiste nisso que com o Sr. Dasein e Ser coincidem
de modo subtilmente todo proprio. O que o Sr. indica, quando diz na sua auto-
apresentacdo ao falar da Ontologia Estrutural: “A Ontologia Estrutural quer
ampliar a ‘Ontologia Fundamental’ de Heidegger, de modo a encontrar a
estrutura do ‘Dasein’ ndo somente no Homem, mas em toda a realidade”.
Podemos interpretar essa suposta coincidéncia Dasein:Ser:ente dizendo assim?
Aqui, nessa coincidéncia, o ponto de incidéncia ndo consiste em ser um ponto,
fixo constituido, mas sim em tornar-se sempre de novo “ponto de salto”. Isto
significa que esse ponto ndo é um qué, mas sim contencédo, continéncia no
tinir vigente de prontidao e disposicao da espera do inesperado, em cuja in-
stancia, no instante, i. &, no piscar de olhos, em alemé&o, im Augenblick, cintila



cada vez o evento, o Ereignis®. O evento, i. é, 0 ente, a saber, 0 em sendo a
presenca in-stante do ja chegado do ainda por vir, a temporalidade, a
tempestas, 0 tempo oportuno como o proprio (eigen) prenhe de ressonancia da
percussao e repercussao de um togue ou de uma toada, proxima e longinqua.
Isto é a aberta do eclodir da clareira, estranhamente simultanea da serenidade
e imensidéo solta da Liberdade e ao mesmo tempo um risco, qual raio a rasgar
o cintilar de um choque do espanto de uma fenda inexoravel a fazer
permanecer todas as coisas no susto instantaneo da nitidez da perfilacdo de
cada coisa, a saber, o ente na densidade inexoravel da sua identidade como
diferenca, para de repente, afundar tudo no siléncio do abismo “sem fundo” de
uma “caligine” inominavel.

Podemos dizer que a dindmica dessa coincidéncia Dasein:Ser:ente*, assim
descrita de modo desengoncado, € o sentido propriamente dito da famosa
“Khere” heideggeriana®, que ndo esta a dizer a reviravolta da atividade
literaria e mutacdo ou transmutacdo ou evolucdo das idéias de Heidegger, mas
sim a estruturacdo interna do ente ser. O Ser é: 0 Da do da-seiend, ao aparecer
concreto no pudor da contencéo das implicancias do evento (Ereignis) como
este proprio ente, aquele proprio ente, na “naturalidade” imediata. Na
modéstia, no insignificante do dar-se simplesmente, como cada vez o proprio,
como em sendo co-creagao viva do pulsar ténue no nascer, crescer e
consumar-se, como estremecer do viver, o cintilar “do olho” de cada coisa
forma em composic¢des estruturais, a imensa superficie aparentemente opaca e
dbvia do cotidiano e comum, i. é, da maioria e do imediato do ente, sob cuja
pele na ténue vibracao, nesse da-seiend, se oculta o frémito de vida do ser.
Frémito de vida do ser! E a vigéncia da Vida, que no abalo instantaneo, se
revela superficie e abismo, serenidade e ira contida, ternura e vigor,
nascimento e morte do estremecer e do abrir os olhos do renascimento, a se
anunciar na penumbra do declinio ocidental e no cinzento claro do arrebol

%% Er-eignen = ur-augen; er-eignis = Ur-augnis. Cf. Inwood, Michel, Dicionario Heidegger, Jorge Zahar
Editor. Rio de Janeiro 1944, p. 2. O Sr. menciona no inicio da sua “auto-apresenta¢do™: “O Heidegger-tardio
realiza a conhecida “viragem”, segundo a qual, o Ser ndo é mais considerado fundamentado no Dasein, mas
sim o Dsein no Ser”. Né&o se poderia dizer que a sua tarefa de ampliar a descoberta do “Ser e Tempo” é um
trabalho afim com uma “releitura” do “Ser e Tempo” a partir e dentro da expectativa do aceno do “Ereignis.
Beitrage zur Philosophie™?

% Poderiamos dizer em aleméo das da-seiende.

% Kehre como também Uberwindung (winden) ndo est4 acenando para o entorce para dentro e para fora de si
no movimento de crescimento e retraimento espiral, qual movimento do globo ocular em si, dentro de si, no

revirar-se na mira de uma piscada cintilante: mira contemplativa, i. é, theorética?



vindouro; € o incoativo retorno do outro inicio ao entardecer do primeiro
inicio: o oriente do ocidente: esse sempre de novo e novo, cada vez da-seiend,
I. &, 0 ente. Se de alguma forma a positividade da sua Ontologia Estrutural é o
positum no des-velar-se do in-stante desse cintilar da aberta co-creativa
concreta como evento, entdo Ser, Tempo, Vida, coincide como, no e a partir
do “ponto de salto”, cuja mira, se d& na contencdo e continéncia, no espanto e
no pudor, no titubear de uma ténue vibragdo que ao assim se por constitui a
empiria nasciva da aberta do retraimento na verdade do ser, acolhida e
recolhimento da vigéncia do sabor humano, demasiadamente humano do
“Homem humano”, o ser-in de todas as coisas, a novidade do saber do
concreto positivismo e da sua “légica” analitica, cujo inicio longinquo ecoa e
diz: o ov Aeyetat moAloy oG .

Estimado Professor Rombach, uma sentida saudagdo e um saudoso muito
obrigado na profunda gratiddo. Foi e € ainda hoje, bom demais, poder ter
participado e poder participar nas suas obras do convivio do Pensamento no
filosofar que é o Sr. Heinrich Rombach.

Ao entregar esse bilhete de pergunta ao Professor Rombach, recordemos com
gratiddo que a vigéncia do Ser, o pensar, e 0 recolhimento do pudor do Pensar,
0 ser nas obras e nas atuagdes académicas de um pensador, nos envia, cada
vez de modo proprio, diferente e inesperado para dentro da percusséo e
repercussao de um “saber”, convidando-nos a participarmos da baila de uma
Vida Nova, onde, convalescentes ou curados do espirito da vinganca do
“muito saber” no ser e no pensar, possamos cair na gandaia de um Deus
ultimo e desconhecido que sabe dancar a alegria de ser e ndo ser da divina
finitude na gaya scienza de um Deus vindouro.

Em memoria, recordando, na profunda gratiddo, ofertemos ao professor
Heinrich Rombach da “Escola fenomenoldgica de Wirzburg”, um outro eco
longinquo da ontologia estrutural do Oriente, do pensador chinés Chuang-Tzu:

O sopro da natureza
Quando a Natureza magnanima suspira
Ouvimos os ventos
Que, silenciosos,
Despertam as vozes dos outros seres,

Soprando neles.

% Aristoteles, Metafisica, T, 2, 1003a 33.



De toda fresta
Soam altas vozes. Ja ndo ouvistes
O marulhar dos tons?
L4 esta a floresta pendente
Na ingreme montanha:

Velhas &rvores com buracos e rachaduras,
Como focinhos, goelas e orelhas,
Como orificios, calices,

Sulcos na madeira, buracos cheios d’agua:
Ouve-se 0 mugir e o0 estrondo, assobios,
Gritos de comando, lamentac¢des, zumbidos
Profundos, flautas plangentes.

Um chamado desperta o outro no dialogo.
Ventos suaves cantam timidamente,

E os fortes estrondam sem obstaculos.

E entdo o vento abranda. As aberturas
Deixam sair o Gltimo som.

Yu respondeu: Compreendo:

A msica terrestre canta por mil frestas.
A musica humana é feita de flautas e de instrumentos.
Que proporciona a musica celeste?
Mestre Ki respondeu:

Algo esta soprando por mil frestas diferentes.
Alguma forga esta por tras de tudo isso e faz
Com que 0s sons esmorecam.

Que forca é esta?®’

" Tomas Merton, A Via de Chuang Tzu. 4.ed. Petropolis: Vozes, 1984, p. 52-53.



COMENTARIOS

Consideracdes e digressdes acerca da conversagao 23
Gldria Ribeiro

As Conversacdes Espirituais sdo textos colhidos das conversas entre
Mestre Eckhart, entdo prior de Erfurt, e seus discipulos. Trata-se de
observacdes sobre questdes que ficaram em aberto durante as aulas
do Mestre. O que nos cabe investigar, nesse ensaio, € a conversagao
23 referente a obras exteriores e interiores.

Dentro dessa Conversacéo nos interessa, sobremaneira, a questao
posta pelo Mestre, logo no inicio. Questao que se refere a situacao
daquele que, com todas as suas forcas interiores e exteriores, deseja
retirar-se para dentro de si mesmo, de forma que nada o mova para
uma acgao — interior ou exterior. Contudo, o Mestre nos alerta que é
preciso que o homem, que se encontre impelido por esse desejo, se
force para alguma acao para que ele assim aprenda a colaborar com
Deus. Para nos inserirmos nessa conversa, nos perguntamos: o que
Eckhart compreende por Deus e como nos é dado com ele colaborar?
Insercéo que ja de anteméo parece fadada ao fracasso porque a
nossa pergunta se indispde aquilo que almeja compreender. I1Sso
porque Deus nao € nada que possa ser definido, compreendido desde
a criatura. Mas como nos é dado entdo, enquanto criaturas, colaborar
com Deus? Como nos é dado apreendé-lo?

1 Digressoes iniciais — Deus e as criaturas

Para Eckhart, Deus é sumo ser e, portanto, (...) ndo é algo de distinto
ou de proprio desta ou daquela natureza, mas ao contrario, € comum a
todas as coisas. Ele esta, com efeito, fora e acima de todos os
géneros.*® Deus emerge, pois, como pura indistingéo - o puro
indiferenciado no qual todas as coisas se encontram presentes, nao

* Professora da Universidade Federal de Sdo Jodo del Rei.

% ECKHART, J., Commentaire sur Le Prologue de Jean in: L'Ouvre Latine de Maitre Eckhart. Texte
latin, avant-propos, traductions et notes par Alain de Libera et Edouard wéber O.p. Paris: Les
Editions du CERF, 1989, p.205.



como isto ou aquilo, mas como pura possibilidade de ser, como um
poder que lhe pertence essencialmente. Deus € a unidade de tudo o
gue é. Por isso ndo podemos sequer nomea-lo, pois ao nomea-lo ja o
estariamos determinando como isto ou aquilo, isto €, como algo de
criado - pois “é necessario observar que tudo que é criado, € alguma
coisa de distinto, préprio a um certo género, a uma espécie ou a um
ser particular”.*® Acerca de Deus s6 podemos dizer que é. Fala
sucinta, econdmica. Deus € o puro Ser, é a esséncia do fundamento
de todo ser criado. Fundamento infundado, fundo sem fundo - o
abissal. E através do Ser de Deus que tudo vem a ser, €, e deixa de
ser. Isso equivale dizer que Deus é principio: a coincidéncia do
comeco e do fim de todas as coisas. E dele que tudo parte e é para
Ele que tudo retorna. Quando o Evangelho de Sao Joéo diz: (...) no
principio estaria o Verbo, isto significa: antes da criacdo do mundo,
estaria o Verbo, ou seja, o efeito estaria na sua causa essencial e
primordialmente.*° Isso porque antes mesmo de ser criada (antes de
ser isto ou aquilo) a criatura ja se encontra unida na esséncia de Deus,
no ser de Deus — a que Eckhart chama deidade. Por sua vez, a
criatura (ao ser criada) reflete o ser de Deus, mas como uma imagem
se reflete na superficie de um espelho. Imagem que, no ato da
reflexdo, se inverte, vindo o lado esquerdo coincidir com o direito e
vice-versa. Imagem sempre assimétrica, onde o0 mesmo aparece como
o outro. Nesta relacdo € a assimetria da imagem que impde a
diferenca no seio do mesmo. O assimétrico, o ndo simétrico nos
remete para o limite que caracteriza a criatura em seu ser - que é
sempre finito e temporal a diferenca do ser de Deus - que € infinito e
eterno.

Enguanto imagem, o ser da criatura se mantém essencialmente
referido ao ser de Deus, se mostrando como um ser imperfeito. Ou
melhor: como um ser que constantemente se perfaz no ser de Deus.
Por essa sua constituicdo fundamental, o homem ao tentar
compreender-se em si mesmo, apartado dessa sua relagao intima
com Deus, se percebe em sua existéncia como pura contingéncia —
ISso porque na existéncia do homem e de toda criatura nada se revela
como necessario, como essencial. A existéncia se mostra sempre
como algo que depende do outro para existir. E nessa referéncia

¥ Op. cit., p. 203.
49 0p. cit, p. 99.



continua ao Outro que a existéncia se mantém. E preciso que ela
constantemente retorne para o ser, constantemente retorne para Deus
— sendo que nesse retorno, € preciso que ela constantemente esteja
sendo desfeita.

A criatura € assim tomada numa espécie de polaridade, onde ela se
opde ao nada gragas a participacéo analoégica no ser. Como ela
recebe o ser num devir permanente, ela conhece uma dependéncia
ontoldgica total.**

A criatura recebe o ser sempre em devir, o0 que faz dela um ser
temporal. O tempo € sempre e a cada vez aquilo que foi. Aquilo que a
todo o momento deixa de ser para poder ser. Deixa de ser futuro para
poder ser presente, deixa de ser presente para poder ser passado;
gue, por sua vez, projeta novamente o presente em dire¢ao ao futuro.
Donde, é na negacao e como negacao que se pode conceber a
totalidade, o fim, o limite do ser temporal. Limite através do qual a
criatura vem a ser o que ela €, pura exteriorizacédo do ser de Deus,
onde Este se diferencia, se dimensionando, se concretizando como o
outro de si mesmo. Vemos entao que a criatura ndo é, nao pode ser
sem Deus. O ser da criatura é uma dimenséao do ser de Deus. Uma
dimenséo do principio, que esta sempre de novo comecando a ser.
Por isto se diz que a cria¢do de Deus é eterna. E o mestre quem nos
diz: “Deus gera todas as suas obras em si mesmo e a partir de si
mesmo num mesmo instante” **: Consoante Eckhart, o instante é o
limite ou o fim do tempo em que se traduz a totalidade do ser
temporal. Ou se se quer: o fim do tempo € o ndo, a morte (das
criaturas) onde co-incide, e, nesta co-incidéncia se unem todas as
dimensdes temporais. A morte enquanto o limite do tempo é o limiar
entre o que foi e é, e 0 que sera - a morte é o horizonte no qual
estamos continuamente nos projetando. O instante, ao dizer este limite
- este limiar - expressa o principio como negacéo do tempo. Deus é
(em si mesmo, enquanto principio) negacao da negacado. A negacao
da diversidade, a negacao do ndo, implicito em toda criatura. O
instante é o agora da eternidade, o que significa: € 0 momento em que
esta se concretiza na e como criatura; 0 momento mesmo em que

“I WACKERNAGEL, Wolfgang, Ymagine Denudari - Ethique de I'lmage et Metaphysique de
I’Abstraction chez Maitre Eckhart. Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1991, p.104.

“2 ECKHART, M. O siléncio da Criacdo. In: O livro da consolagdo divina e outros textos seletos. Petropolis:
Editora Vozes, 1991, p. 185.



Deus comunica o seu ser a tudo o que é. Diremos entdo: Deus, ao
criar tudo o que € num mesmo instante e, sendo este a unidade (a co-
incidéncia) de todas as dimensdes temporais, cria,
concomitantemente, no passado, no presente e no futuro. Por isto nos
diz o mestre: “nada ha de mais préximo do dia de hoje do que o dia da
criacdo do mundo” *®. Deus esta todo inteiro naquilo que foi, é e sera.

Por sua vez, o instante, a negacao, a plenitude do tempo, expressa a
geracdo do Filho, que antecede a toda criacdo. Esta geracao se da no
fundo, na parte mais nobre da alma. Geracao na qual se da o (re)
nascimento do Filho e de todas as criaturas. Por isso,

(...) devemos ser um so filho que o Pai gerou eternamente. Quando o Pai
gerou todas as criaturas, gerou-me a mim e eu emanei com todas as
criaturas e permaneci, apesar disto dentro do Pai.**

Geracgao que, pensada em sua forma original, ndo é sen&o o ato em
gue Deus se diferencia de si mesmo, se fazendo Pai e Filho na graca
do Espirito Santo. Caberia-nos entdo perguntar, quando se da esta
geracdo? E como Deus se faz Pai, Filho e Espirito?

“Quando os tempos forem terminados”, ou seja, (Pr.11,d.W.1,p.177-78),
guando a alma superar o tempo, reunindo-se a eternidade, “Deus enviara
seu filho ao mundo” (in mundum), entenda-se: no coracao puro (mundum)
(Pr.54,D.w.1,p.80). Assim nascemos como filhos de Deus, quando o Filho
nasce do pai em nés.*

Ora, segundo Eckhart os tempos sao terminados quando ndo ha mais
tempo, sao terminados quando o tempo chega ao seu limite, ou seja, a
morte: 0 instante que expressa o0 encontro entre o tempo e a
eternidade: a criatura e Deus. Pois bem, é neste instante que Deus
envia o seu Filho ao mundo. Ou melhor, é neste instante que Deus
gera, confere existéncia ao seu Filho como mundo. Faz com que
Aquele se concretize Neste. Por isto o Filho € a expressdo mesma do
principio:

3 Op. cit., p. 185
4 ECKHART. M. Sermon 22 - Ave, Gratia Plena in: Sermons. Introduction et traduction de Jeanne

Ancelet-Hustache. Paris: Editions du Seuil, 1974, p. 192.
5 BRUNN, Emilée zum; LIBERA, Alain de, Metaphysique du Verbe et Théologie Negative. Preface
de M.-D. Chenu. Paris: Beauschesne, 1984, p. 154.



Todas as coisas foram feitas por ele, ou seja, pelo Filho, e nada foi
feito sem ele. E mesmo quando se diz: “no principio”, a saber no Filho,
Deus criou o céu e a terra. “Pois a geracao do Filho precede
necessariamente toda acdo em todas as coisas, seja na natureza, ou
na arte, no ser como no conhecer, de sorte que por ele, o Filho, todas

” 1]

as coisas foram feitas, o céu e a terra, e sem ele nada foi feito”, “pois

deus as fez a partir do Nada”.*

Na geracao do Filho se observa uma relacao de igualdade, pois Deus
ao se diferenciar de si mesmo, ao gerar o seu Filho, mantém com este
uma identidade\igualdade de natureza. A diferenciacédo que se verifica
€ apenas de pessoa. O Filho é, representa 0 momento em que Deus
se singulariza, se estabiliza como tempo. O Filho € a imagem do Pai,
imagem de simetria perfeita, que representa 0 momento em que Deus,
enquanto o puro indiferenciado, se estabiliza como singularidade na
figura do Filho. Contudo, este estabilizar ndo se confunde com um
durar, um permanecer estatico, mas possui a duracado de uma piscada
de olhos. A duracéo de um instante. O Filho como imagem do Pai,
expressa a identidade no interior da alteridade. Pois,

(...) aimagem enquanto imagem, ndo recebe nada disto que |Ihe pertence
do objeto, na qual ela se encontra refletida, ao contrario, ela recebe todo o
seu ser daquilo que ela é imagem.*’

Retomando o que haviamos dito acerca da relacéo que se estabelece
entre as criaturas e Deus, nos € dado dizer agora que a criatura
mantém uma relacdo de dependéncia total de Deus. Essa
dependéncia ganha expresséo na imagem do Filho — da qual a
criatura recebe o ser. O Filho sendo imagem do Pai mantém com esse
uma relacao indissociavel de ser. O Filho é Filho no Pai - e 0 Pai s0 se
mantém nessa condicdo numa relacao direta com o Filho (n&o existe
pai se ndo existir filho e vice-versa). Por sua vez, a criatura se faz a
imagem assimétrica de Deus, porgue O reflete mediante o Filho,
porque € imagem da imagem. Enquanto que o Filho se mantém numa
relacdo de igualdade com Deus a medida que deste recebe o ser

% ECKHART, M. Commentaire sur le Prolegue de Jean. In: L'Ouvre Latine de Maitre Eckhart.
Texte latin, avant-propost, traduction et notes par Alain de Libera et Eduard Wéber O. P. Paris:
éditions du CERF, 1989, p. 121.

T Op. cit., p. 59.



diretamente. O Filho é assim a imagem perfeita do Pai. Pois bem,
essa estrutura especular traduz a propria estrutura trinitaria - que nos
permite compreender o modo como da esséncia de Deus emanam as
pessoas do Pai, do Filho e do Santo Espirito.

Retomando o inicio desse escrito, temos que: a esséncia de Deus € a
deidade - o fundamento do fundamento, o abissal: o sem fundo. A
deidade € Deus, considerado em si mesmo, € principio sem comeco, €
por si mesmo, provém de si mesmo. E tdosomente a dinamica de
manifestacdo do mundo. E, precisamente, este Deus abissal que se
faz Pai, a medida que gera: que da ser ao Filho - sendo que nesta
geracgao, o Filho comunica o seu ser a todas as criaturas; cria tudo o
gue é. Poderiamos mesmo dizer, que Deus se faz Pai a medida exata
gue cria o mundo. Deus é Filho, enquanto aquilo que é gerado. Ou
melhor, Deus se faz Filho ao se concretizar como fundamento, como
ser dos entes. Por conseguinte, Deus, ao se fazer Filho, perde o seu
carater abissal a medida que se estabiliza num ser finito, num ser que
se singulariza: ganha base, ganha fundo como mundo. Assim, o Pai se
retrai (se nega) ao se manifestar no Filho; retrai-se na existéncia, na
concretude das criaturas. Contudo, Deus: o abissal, permanece nesta
retracdo, permanece latente na superficie do mundo — permanece
retraido nesse processo de exterioriza¢cdo no qual o mundo ganha
visibilidade.

Deus é Espirito enquanto diz, revela, o modo como o Pai gera o Filho.
O Espirito & a propria acdo de fundamentar enquanto expressa a
relacédo de co-pertinéncia entre o Filho (que ao permanecer dentro do
Pai, ao ser desse mesmo Pai se iguala) e o Pai (Pai no qual
permanecem unidos o Filho e todas as criaturas que desse Filho
emanam). Assim, o Espirito nada mais é do que a relacao de
intimidade, de radical proximidade que se estabelece entre o Pai e o
Filho e todas as criaturas.

Ora, a geracao do Filho, ou melhor: o acontecimento Filho\mundo
desde o qual tudo vem a ser, como vimos, acontece no fundo, na parte
mais nobre da alma. Antes desse acontecimento, tudo estaria na mais
absoluta indeterminacéo, na mais absoluta unidade na qual toda
criatura se encontra no ser como quando ainda néo era. Unidade que
expressa a propria deidade, a esséncia de Deus. O fundo da alma é o
ambito em que radica essa unidade — se expressando como o vazio, a



pura abertura na qual e desde a qual nos é dado permanecer em Deus
— seja na sua unidade\identidade, seja na sua diversidade\alteridade.

Pois bem, a dinamica na qual Deus gera o seu Filho, se mostra como
o préprio ato de fundar. Ato que se triparte, e ndo obstante, € um e o
mesmo ato. Por sua vez, esse ato de fundar se expressa na estrutura
da especulacéo. Ou seja, Deus, em sua esséncia abissal se diferencia
de si mesmo, traduzindo nessa diferenciacdo a sua propria dinamica
da reflexdo, da exteriorizagao. Nesta dinamica, Deus gera a si mesmo
como uma Imagem na pessoa do Filho, que se pde como o
fundamento do mundo, do qual as criaturas sdo o reflexo imperfeito,
assimétrico. O Espirito expressa a relacdo entre esséncia (a deidade)
e existéncia (Deus enquanto Pai\Filho), desde a qual se torna possivel
toda a alteridade. Assim, o papel da imagem, dentro da dinamica de
fundacéo é o de estabilizar na Imagem do Filho e de dimensionar na
Imagem da criatura a propria esséncia de Deus. Esséncia que diz a
pura indistincéo, a pura indeterminagao se expressando no vazio que
permanece latente em toda imagem enguanto a dinamica que a
mantém na sua condi¢do de espectro. Vazio em que o fundo da alma
reverbera.

2 Retomando o fio da nossa conversa - 0 exterior e o interior:
diversidade e unidade

2.1 A obra exterior

Pois bem, a dindmica de exterioriza¢do (em que o mundo se
manifesta, tornando-se visivel) nos remete para a génese do
movimento desde o qual nasce toda obra exterior. Mas qual a “textura”
dessa obra?

Ora, desde a compreensao do jogo especular, a criatura que devém
do ser de Deus através do Filho, se mostra sempre como algo que
ganha o seu ser, a sua identidade desde o outro. A propria dinamica
na qual se da a criacao € essa experiéncia da alteridade, da
diversidade. A criatura esta sempre referida a outro que néo ela
mesma. O seu “ser” é ser nessa referéncia — “ser” que assim néo se
confunde com nada de substancial.



Isso implica dizer que esse ser, em si mesmo € nada, ou melhor: esse
ser se constitui Unica e exclusivamente desde a sua relacdo com o
outro - pura remissdo ao outro®®. A criatura é, assim, marcada pelo n&o
— por um limite que Ihe é imposto desde essa relagcdo da qual devem.
Ou seja, pelo limite do outro (da outra criatura) a que se encontra
remetida. Limite esse que se impde sempre desde a relacdo que se
institui. Assim, por exemplo, a cadeira ganha a sua determinacéo em
funcdo da sua remisséo ao outro, que nao ela mesma. A cadeira &
cadeira porgue ela ndo é o assoalho sobre o qual ela repousa,
tampouco se confunde com a sala na qual se encontra ou com
agueles que deverédo usa-la. A cadeira é cadeira porque ganha o seu
limite (0 seu ndo) desde a teia de remissdes na qual se encontra. Ou
seja: ela é cadeira porgue se remete, em sua funcado, aqueles que
deverdo usa-la, a sala que a abriga, ao assoalho que a sustém. O
“ser” que Ihe é imputado €, mais propriamente, um ser “relacional” —
ser que se mantém somente na e como relacao; relacdo que em si
mesma, é tdo-somente o0 jogo de indiziveis remissdes. O mundo criado
emerge, desde essa compreensdo, como a trama formada por essas
remissdes. Ou melhor: 0 mundo é sempre o irromper da possibilidade
dessas relacdes: do indizivel dessas remissoes.

Ora, como foi dito a pouco, o fundamento do mundo é instaurado
guando Deus gera o Filho (e nessa geracéao se triparte em Pai, Filho e
Espirito). O Filho €, ele mesmo, quem da base, fundamento ao mundo
a medida que da de “empréstimo” o seu ser as criaturas. Contudo, 0
ser que o Filho da as criaturas, € o mesmo ser em que o Filho co-
habita com o Pai. Ser que s6 se mantém em funcdo desse co-
pertencimento; que s6 se mantém pela graca do Espirito (que
representa a forga de unidao, de conexao entre um e outro). Ser que se
mostra, ele nele mesmo, como um jogo especular. Jogo que tem a sua
origem no vazio, no puro possivel — que para Eckhart traduz a
esséncia de Deus. Esse jogo especular em Eckhart, se mostra como o
préprio jogo do comego enquanto a experiéncia do deixar-ser o outro
de si mesmo. Jogo que emerge como o exercicio da serenidade®. -

“8 GIACHINI, Enio Paulo. Unidade e multiplicidade em Mestre Eckhart. Um Estudo a partir dos Sermdes
Alemdes. Tese de Doutoramento. UFRJ: Rio de Janeiro, 2004.

49 para Eckhart, a serenidade (a Gelassenheit) expressa a liberdade mais radical de ser, cujo
sentido se deixa auscultar na experiéncia na qual Deus nega a sua deidade, o seu carater abissal,

ao se fazer fundamento ao gerar o seu Filho. Esta negacéo da deidade concentra em si um radical



Jogo que se dissimula na calada das nossas acfes cotidianas. Jogo
gue se joga em siléncio, se joga no siléncio do mundo.

Podemos concluir que dentro desse jogo, 0 outro se revela,
radicalmente, como o Filho — que como vimos o topico I, confere, por
especulacéo, o “ser” a toda criatura. Nessa relacao intima e intestina
esta implicito o esquecimento da origem desde a qual esse “ser”
proveio. Ou melhor: por estarmos desde sempre (desde a criacdo)
condicionados pelo outro, sequer nos damos conta disso. Em nosso
cotidiano nos apossamos do “ser" e nele nos alojamos como quem
esta na familiaridade da sua casa. E precisamente essa familiaridade
gue faz com que nao percebamos a presenca de Deus — como a
unidade desde a qual tudo ganha determinagcao. Unidade desde a qual
devém a alteridade que nos caracteriza como criatura. Essa
familiaridade marca o modo como de imediato nos encontramos no
mundo — somos no mundo. Por isso nos diz S&o Jo&o: “Estava no
mundo e o mundo foi feito por Ele e o mundo n&o O conheceu”
(Prologo, I, 10). Esse desconhecimento de Deus pelo mundo — que por
esse mesmo Deus foi criado — se explicita pelo préprio processo
desde o qual Deus se retrai (se oculta) ao se fazer Pai na figura do
Filho. Essa retracdo, desde a qual ele se exterioriza (através da
criagcdo) no mundo e como mundo € que nos faz desconhecé-lo como
origem. Enquanto permanecermos nessa exteriorizagcédo de Deus, Dele
esquecidos, permaneceremos reduzidos a diversidade e a
contingéncia.

Ora, a obra — cujo ser que devém desse jogo de remissdes (que se
funda na prépria natureza do jogo especular) — €, em nossa
compreenséo, o que Eckhart chama de obra exterior. Obra cuja
“textura” € a do esquecimento do esquecimento da unidade da qual
essa obra mesmo devém.

Segundo Mestre Eckhart, € preciso voltar-se para o interior se se quer
retornar para a unidade de Deus. O interior — que nos remete para a

desprendimento, a medida que Deus nega a si mesmo para deixar ser o outro. Para deixar ser o
homem, Deus se nega, se retrai na concretude do nosso dia-a-dia. Nesse desprendimento Deus se
mostra radicalmente livre como a pura vontade de querer-se a si mesmo, querer-se até mesmo na
forma do outro de si mesmo — outro que se manifesta na figura do (seu) Filho. A Gelassenheit no
Mestre nos fala do acontecer dessa liberdade que o homem sempre de novo experiencia como um

nao-saber.



parte mais nobre da alma — se revela como o “lugar” no qual Deus se
revela na pureza da sua esséncia, se revela como a unidade de tudo o
gue é. Mas o que nos é dado compreender por interior?

2.2 A obra interior

Retornando a conversa que deu inicio a essa digressao, conversa na
gual o Mestre nos fala da exceléncia das obras interiores sobre as
exteriores, Eckhart nos alerta que ndo basta retirar-se para dentro de
Si mesmo, e nesse ensimesmamento, permanecer inerte. Segundo
ele, é preciso que se realize alguma acéo — seja ela interior ou
exterior. E, muito embora haja uma exceléncia da acg&o interior sobre a
exterior, o ideal € que o homem aprenda a agir de modo que o interior
ecloda para a acao e a acao se reintroduza no seu interior. O que nos
inquieta nessa conversa € tentar compreender de que modo o homem
pode retirar-se para dentro de si mesmo e desde essa interioridade
expor-se numa acédo? De que modo essa acao, ao exteriorizar-se,
assim o faz de tal modo que ainda se mantenha a sua caracteristica
de interioridade?

A nossa inquietacdo tem origem no fato de que isso que o Mestre
entende por interior, ndo se refere a algo que nos remeta para a idéia
de um dentro e de um fora, como quando se diz que o lapis esta no
interior do estojo. O interior, para nés, possui 0 mesmo sentido do
nervo que, ao enervar a pele, nessa mesma pele se expde. O interior
a que Eckhart alude, se refere a propria retracdo na qual a deidade se
mantém, ao deixar acontecer o mundo. Por sua vez, o exterior se
refere ao mundo — gque no nosso exemplo diz a pele na qual se expde
0 proprio nervo (o interior) que a mantém viva. O interior, e as obras
que ai nascem, nos fala entdo da propria dindmica de retracao de
Deus. Dindmica na qual Deus, como a unidade de tudo o que &, se
retrai para dar nascimento ao mundo. O interior € o estar recolhido,
retraido nessa unidade. O que equivale a dizer: é estar retraido, junto
a Deus, na pele mesma do mundo. Desde essa perspectiva, voltar-se
para o interior significa se por no mundo, desde a dindmica da qual
esse mesmo mundo provém. Mas como isso € possivel? Segundo o
Mestre isso se torna possivel a medida que o homem se torna
radicalmente pobre de todas as coisas.



Ser radicalmente pobre € ndo possuir nem mesmo o ser com o qual
nos havemos no mundo. Ser do qual devemos cuidar mas que nao
nos pertence verdadeiramente como se fosse algo de substancial. Ser
gue consiste sempre num fazer-se como isto ou como aquilo — Quem
quiser ser aquilo, deve procurar ser isto. O “ser” aquilo s6 se encontra
no ser isto. *° Ser pobre é saborear esse ser como algo que
continuamente nos escapa e que temos que conquistar. Nessa
pobreza de espirito devemos estar nesse ser, sempre como um
vigjante, sempre de passagem — como um eterno estrangeiro. Nao
devemos nos apegar a ele como se fosse algo que nos pertencesse,
algo que nos fosse familiar. Antes, somos nds que pertencemos a
esse ser — se existe uma familiaridade com ele, essa € a da mais
profunda intimidade. Intimidade que s6 se mantém porque
continuamente estamos nos retomando no ser e desde o ser de Deus.

Ser pobre é estar nessa indigéncia no ser de Deus. O homem que
assim se encontra, nada sabe de si — nada sabe dessa sua condicao.
Ele simplesmente a essa condi¢céo se abandona. Por isso esse
homem nada quer e nada pode. Ele nada sabe de si mesmo ou de
Deus. Por conseguinte, esse homem pobre, que se encontra no
interior, no fundo da alma, ndo pode almejar se dedicar a uma acéo,
nao pode sequer ndo querer pratica-la, isso porque a negacéo da
vontade é ela mesma a expressao (negativa) de um querer. O homem
pobre € aquele que se encontra na renuncia perfeita de todos os bens
e vontades. Estar nessa renuncia é ser como quando ainda nao era. O
gue equivale a dizer: é obedecer ao momento que se encontra aquém
da criacdo; momento em que toda diferenca se cala, em que tudo se
encontra perfeitamente unido a Deus. Nesse sentido a obediéncia se
manifesta como uma total disponibilidade para Deus. Estar nessa
disponibilidade é ja estar no cerne dessa pobreza que nos caracteriza
em nossa relacdo com a deidade.

2.3 O ideal: “agir de modo que o interior ecloda paraa acao e a
acao se reintroduza no seu interior”

Segundo Eckhart € preciso que o interior, no qual radica essa pobreza,
ecloda para uma acao exterior. Mas como € isso possivel? De que

0 Op. cit. p. 140.



modo se faz possivel dar-se qualquer acéo, desde essa auséncia de
vontade ? E mais: que acdo é essa em que o interior e 0 exterior
devem coincidir? Em que obra essa acéo se expressa?

Resposta: Uma obra é ainda conveniente e justa: a desmontagem de si
mesmo. E ainda assim, por mais radical que seja esse morrer a si mesmo e
ter-se por pequeno, sempre sera insuficiente, se Deus néo levar a termo
esta acdo em nés. A humildade so sera suficientemente perfeita quando
Deus humilhar o homem pelo homem, ele mesmo. Sé entao se faz justica
ao homem, e a virtude; ndo antes.*

A desmontagem de si mesmo é a dire¢cdo em que acena Eckhart.
Desmontagem que consiste em voltar-se para baixo, para a terra da
gual esse mesmo homem é feito. O que equivale a morrer: a deixar de
ser desde essa ou aquela determinacéo, se por desde e como o
movimento no qual Deus, em si mesmo, opera. NiSso consiste a
humildade: o curvar-se do homem ante a unidade da qual tudo
provém. Contudo, segundo o Mestre, isso ainda se mostra insuficiente
se essa desmontagem nao for operada por Deus. Para que a
humildade (esse retorno, esse se curvar do homem diante de Deus)
seja perfeita é preciso que Deus humilhe o homem pelo homem.

A verdadeira humilhag&o consiste em estar na intimidade de Deus, o
gue equivale para o homem estar no abismo, perceber-se destituido
do fundamento de todas as certezas com as quais lidava com os
outros e as coisas que perfaziam o seu mundo; significa ver-se
destituido de tudo e de todos, de todo saber e de todo pertencer.
Humilhar-se significa aqui: ter a experiéncia radical da pobreza da
nossa existéncia, ter a experiéncia da perda da familiaridade com a
gual costumamos, cotidianamente lidar com o mundo — ver essa
familiaridade convertida na mais profunda estranheza. O estranho, o
outro € Deus na pureza da sua manifestacdo. Humilhar o homem pelo
homem significa fazé-lo compreender, desde a sua prépria existéncia,
gue ele ndo é nada — que o0 seu ser (aquilo que seria para ele o mais
familiar e préximo) é sempre o ser do Outro (do estranho). O homem e
tudo o que Ihe é familiar e préximo, retira a sua esséncia dessa
proximidade do estranho. Por isso quanto mais 0 homem se curvar
diante da estranheza manifestada pela presenca de Deus no homem,

*1 ECKHART, M. Conversacdes espirituais. In: O livro da divina consolaco e outros textos seletos.
Petrépolis: Editora vozes, 1991, p. 139 e 140.



guanto mais o homem se humilhar (diante da grandeza dessa
presenca), mais proximo ele se encontrara de Deus.

Humilhar-se, significa, numa ultima instancia, estar lancado na
profundidade do abismo, do abissal que é Deus. Por isso aquele que
verdadeiramente se humilhar, sera exaltado porque verdadeiramente
estara em Deus. Estar no abismo é nédo ter onde por os pés, onde
apoiar essa ou aquela explicacdo apaziguadora sobre o que somos ou
sobre o que € o mundo. Estar lancado no abismo € estar langado na
presenca de Deus — presenca que nao podera nunca ser explicada por
nenhum conceito ou imagem criada pelo homem, mas somente pela
radical dissemelhanca que impera entre a deidade e o homem.
Dissemelhanca que radica no fundo de todas as imagens e conceitos
com o0s quais o homem procura explicar-se. Por isso o Mestre nos diz
“a mais sublime altura da exaltac&o esta precisamente no mais

profundo abismo da humilhac&o™?.

2.4 A existéncia como obra de solidao

Para nos a radicalidade dessa obra de desmontagem do homem se
deixa e faz ver quando a vida se faz obra de soliddo. Isso aqui
significa: quando o homem se encontra tao radicalmente centrado,
concentrado no abismo em que Deus essencialmente se revela, que
toda e qualquer acdo que ele venha a praticar se converte numa
prece. Toda obra oriunda dessa acado se mostra como a comemoracao
da pobreza em que radicamos. Assim € para todo homem que se
entrega a um fazer, saboreando a sua inutilidade. Nada querendo ou
podendo para fora do préprio fazer. Manter-se assim, no interesse
(inter=meio; esse= ser) de uma acao € a forma de obedecer a
dindmica desde a qual a criatura se mantém referida ao ser de Deus.
Dinamica desde a qual esse ser tem de ser sempre de novo
reconquistado desde o fazer-se da criatura no mundo.

Em Eckhart a imagem do deserto nos permite visualizar a experiéncia
da solidao que permite, igualmente, a possibilidade da tentacéao e da
serenidade. A tentagcédo de querer mais do que se pode ter ou ser (Isto
€: a tentacdo de querer “explicar” a estranheza instaurada pela

*21dem, p. 140.



proximidade que Deus mantém com o homem. Explicacdo que sempre
nos faz decair numa compreensao que Dele nos afasta) e a
serenidade (de deixar ser isso que éramos antes de termos sido) de
simplesmente estarmos na unidade de Deus.

Talvez um apoftegma nos ajude a visualizar essa experiéncia de
tentacdo e serenidade que nos é trazida pela imagem do deserto:

O santo abade Antéo, certa vez sentado no deserto, foi acometido de
acedia e grande turbilhdo de pensamentos; disse entdo a Deus: “Senhor,
guero ser salvo, e ndo me deixam os pensamentos; que farei na minha
tribulacdo? Como serei salvo?” Pouco depois, levantando-se para sair,
Antéo viu alguém, semelhante a ele mesmo, sentado e trabalhando, a
seguir levantando-se do trabalho e rezando, para de novo sentar-se e tecer
a corda, e mais uma vez levantar-se para a oracao; era um anjo do Senhor
mandado para reerguer e robustecer Antdo. Ora, este ouviu o0 Anjo dizer:
“Faze assim, e seras salvo”. Ao ouvir isto, Antdo muito se alegrou e animou,
e, assim fazendo, era salvo.>

O que a imagem do apoftegma nos deixa ver? Como esse dito sobre o
abade Antao, nos permite compreender o fenbmeno da soliddo — e a
experiéncia de tentacéo e serenidade que esse fenémeno implica?

A experiéncia de solidao € aquela que revela como ndés éramos antes
de ter sido. Experiéncia que nos revela o meio da alma, isto é: o seu
fundo, a sua parte mais nobre. Nesse meio da alma se encontram
todas as criaturas “diluidas” no indiferenciado de Deus — presentes na
unidade de Deus. Contudo, é desde esse mesmo “meio” que devém
toda a diversidade. Por isso é que, mesmo quando o abade Antéo,
estando sentado no deserto — no meio da solid&do e do siléncio — isto
nao impede que ele seja acossado por um turbilhdo de pensamentos,
que para ele colocava em risco a possibilidade da sua salvacgao.
Salvacgao que é estar na unidade de Deus. Mas, quando Antéo se
prepara para sair (do deserto), O anjo do Senhor, o deixa e o faz ver, o
caminho da sua salvacdo. Caminho este que consiste em ser tal como
ele mesmo era — ser todo dentro dos seus afazeres cotidianos: na reza
e na feitura da corda. Ser desde o fazer-se no mundo, fazer-se sim,
desde o outro como outro. Ou seja, fazer-se continuamente e
continuamente se desfazer. Fazer, ndo para ser salvo, mas para

* BETTENCOURT, D. Estevdo. Apoftegmas, a sabedoria dos antigos monges. Rio de Janeiro: Edicdes
Lumem Christi, 1979, p. 11.



simplesmente ser conforme a vontade de Deus - 0 que equivale dizer:
ser desde o Outro — o Outro saboreado desde a sua mais radical
estranheza. Isso porque o Outro que assim saboreado é Deus :0
possivel - aquilo que escapa a todo calculo e medida. O que néo se
pode prever, medir, quantificar. S6 podemos nos dispor a espera do
seu acontecimento. O aguardo, a espera desse acontecimento € a
soliddo. Fazer da existéncia tarefa de solidédo é torna-la o aguardo e
acolhimento do acontecimento do Outro. E existir ao sabor de Deus.
Talvez seja isso que 0 anjo do Senhor mostra ao abade Antdo: que
nesse abandonar-se a Deus uma prece tem 0 mesmo peso e
importancia de se tecer a corda; que o Unico impedimento para que o
homem seja salvo € querer que o mundo seja mais do que a simples
teia de remissOes na qual reverbera o vazio de Deus; que a salvacéo
consiste simplesmente em se abandonar a Deus — 0 que também
significa: abandonar-se ao vazio que se faz presente na teia do
mundo.

Concluindo as nossas consideracoes e digressfes acerca da
Conversacéao 23 diremos que a maneira de agir de modo que o interior
ecloda para a acdo e a agao se reintroduza no seu interior € agir como
Antéo, é se abandonar & vontade de Deus; se abandonar ao vazio e a
inutilidade das ac¢bes cotidianas, de modo a retornarmos para Deus,
gue se encontra retraido na superficie do mundo.

Gostariamos de finalizar com um poema de Rainer Maria Rilke:

Todos 0s que movimentam as maos,
nao no tempo, mas na cidade pobre;
todos os que pdem as maos de leve
n'algum lugar, distante dos caminhos,
e que mal chega a ter um nome:

todos falam de ti, bencéo diurna,

e de uma folha com dogura dizem:

O que no fundo existe é apenas prece,

e assim as maos que nos sao consagradas
coisa alguma criam que nao implore;

se antes alguma pintava ou ceifava,

ja na circunscricao das ferramentas

era a devocgéo que se desdobrava.

O tempo é uma méao de muitas formas.
Muitas vezes no tempo nds ouvimos



0 eterno e o0 antigo se fazendo;

e sabemos que um deus nos envolvia,

como uma grande barba e um grande manto.
N6és somos como veias de basalto

sobre a mais dura eminéncia de deus.
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Vida Ativa
Comentario de um texto do Beato Egidio de Assis
Hermdgenes Harada
1 Texto
O texto a ser comentado é medieval. E atribuido a frei Egidio de Assis e se
intitula: Da vida ativa.”* Diz frei Egidio da Vida Ativa:

Ninguém ouse aproximar-se da vida contemplativa, se antes ndo se exercitou fiel e
devotamente através da vida ativa. Por isso, é necessario se estar no uso da vida
ativa com empenho e toda solicitude.

E de boa vida ativa, aquele que, se fosse possivel, alimentava e vestia todos 0s
pobres desse mundo, lhes dava em abundancia tudo que lhes fosse necesséario e
construia todas as igrejas, todos os hospitais e pontes deste mundo. E entdo, se,

* Pesquisador da Faculdade de Filosofia S&o Boaventura.

* Cf. Egidio de Assis, Dicta Beati Aegidii Assisiensis, 22 edi¢do, Ad Claras Aquas, Quaracchi- Firenze 1939,
p. 51-52. Os dados das citagbes dos textos, aqui comentados, embora em portugués, seguem o acima
mencionado Dicta Beati Aegidii Assisiensis, em latim, de Quaracchi. A traducdo em portugués de Dicta Beati
Aegidii Assisiensis se encontra em: Vida do Bem-aventurado frei Egidio; Vida de frei Egidio — Homem
Santissimo e Contemplativo; Ditos do Bem-aventurado frei Egidio; Vida de frei Junipero, Fontes
Franciscanas 4, Santo André: Editora Mensageiro de Santo Antbnio, 2001; Fontes Franciscanas e
Clarianas, Petrdpolis: Editora Vozes e FFB, 2004, Ditos do Beato Egidio, p. 1634 -1684. Beato frei Egidio de
Assis foi um dos primeiros companheiros de Sdo Francisco de Assis. Foi camponés. Possuia uma pequena
propriedade nos arredores de Assis. Nunca aprendeu a ler e a escrever. Conservou por toda a vida o modo de
ser tosco, sobrio, simples e auténtico do campo. Tornou-se companheiro de Séo Francisco no ano de 1209.
Faleceu em Perusa no dia 23 de Abril de 1262. Segundo o prefacio dos padres editores do Dicta Beati Aegidii
Assisiensis, Egidio, “embora mal dado aos estudos, pela assidua contemplacéo das coisas celestiais, e pelo
amor divino no qual ardia, hauriu aquela plenitude da santa sabedoria que foi de admiragdo para 0 mundo”.
Os Ditos do Beato Egidio de Assis é colecdo das palavras e orientagfes de Egidio sobre a espiritualidade,
transmitidas pelos confrades, seus discipulos. Mais detalhes acerca da vida de frei Egidio e Os Ditos, veja a
bibliografia fornecida por Lothar Hardick em: Leben und “Goldene Worte” des Bruders Agidius,
Werl/Westf.: Dietrisch-Coelde-Verlag, 1953;  por Leonardus Lemmens, em: Documenta Antiqua
Franciscana, Pars |. Scripta Fratris Leonis, Socii S.Patris Francisci, Ad Claras Aquas (Quaracchi), ex
typographia collegii S. Bonaventurae 1901.



depois de tudo isso, fosse tido por homem mau por todos os homens deste mundo, e
ele, sabendo muito bem disso, ndo quisesse ser tido sendo por mau, se apos tudo
iSso — e por causa de tudo isso néo se afastasse de boa obra, antes, pelo contrario, se
exercitasse com mais fervor em toda e qualquer obra como aquele que ndo quer nem
deseja e nem espera nenhum meérito nesse mundo — tendo os olhos fixos no exemplo
de Marta que, solicita em servir bem ao Senhor, d’Ele recebe reprimenda, ao pedir a
ajuda da irmd. E, no entanto, ndo deixou de fazer a boa obra. Assim, também o bom
ativo ndo deve deixar a boa obra por nenhuma reprimenda nem por nenhum
desprezo. Pois ele ndo espera nenhum prémio terreno, mas sim, o eterno.

“Se encontras graga na oragao, reza; se ndo encontras graca, reza, porque Deus
também aceitava pélos das cabras no holocausto” (Ex 25,4).

2 Comentario
A vida ativa se distingue da vida contemplativa de varios modos.

Hoje, usualmente, a vida ativa é colocada ao lado da vida contemplativa, se
néo como oposta, ao menos como distinta, ou no melhor dos casos como
complementar. Nessa Ultima acepcdo é famosa a expressao beneditina: ora et
labora. Como em todos os bindbmios desse tipo, o pivd da questdo esta no
termo de ligacdo et. Nessa presente interpretacdo do dito de frei Egidio,
entendemos a relagéo vida ativa e vida contemplativa, portanto o conjuntivo e
ndo como relacdo de oposi¢do nem de complementacgédo, mas sim de
identificacdo diferencial. Nesse sentido, tentemos escutar o que Egidio diz:

Que ninguém ouse se aproximar da vida contemplativa, se antes ndo se exercitou
fiel e devotamente através da vida ativa. Por isso, € necessario se estar no uso da
vida ativa com empenho e toda solicitude.

N&o ouse € alerta, “imperativo” de chamada de atencéo: é admoestagéo e
exortacdo. Aqui € um alerta para o risco. Risco de encetar uma caminhada,

% |dentificagdo diferencial significa ser o mesmo (idem) na diferenca. Mesmidade néo é igualdade. Esta é
uma categoria somente valida para o ente que vem de encontro a nos, a partir e dentro do horizonte do sentido
do ser, usualmente dito pelo termo coisa, objeto, algo. Quando se trata, porém, de “coisa” do ser da
profundidade humana, o contacto de dois ou mais dimensdes na sua possibilidade se da na identificagdo no
mesmo. Aqui cada dimensdo, em vez de perder sua diferenca numa igualdade “comum” de uma classificagdo
generalizante, se perfila na diferenca que é profundidade da identidade de cada dimens&o. E nessa identidade
da profundidade de si mesma, cada dimensdo co-entoa a ressonancia da diferenca da(s) outra(s) no toque da
mesma percussdo do abismo de possibilidade de ser.



cheia de perigos. E um alerta, porém, para quem ja esta decidido a lancar-se
livremente, como opc¢ao de uma vocacao, i. €, com inteligéncia e vontade,
para dentro do género de vida denominado vida contemplativa. Portanto € um
alerta que apela para a compreenséo da inteligéncia e decisdo da vontade de
quem, livremente por opcao de uma vocacao, esta prestes a entrar pelo “cano”
de um perfazer-se no per-curso do caminho, i. é, na historia da vida chamada
vida contemplativa crista.”® Aqui, em Egidio que foi um frade, seguidor de
Sé&o Francisco, que por sua vez foi seguidor de Jesus Cristo, quando se fala de
vida e opgao da vida, devemos entender esses termos dentro da mundividéncia
medieval crista. Vida significa aqui 0 mesmo que existéncia, na acepg¢éo da
palavra, qguando queremos indicar a vida de alguém que doa a uma causa toda
a sua vida, em tudo que pensa, sente, faz e €, engajando todas as suas
potencialidades, inteligéncia, sentimento e vontade; e vé& nessa causa 0 sentido
do seu viver. Assim, livremente, i. €, com a compreensao da inteligéncia e
decisdo da vontade assume a existéncia, incluindo todas as implicancias que
um tal destinar-se, um tal historiar-se possa acarretar, disposto a ndo olhar
para tras, mas ir até o fim>’, jamais se negando a si na decisdo da afirmacéo
positiva e cordial da sua in-ser¢io. E nessa acepgao que temos expressdes
como: existéncia religiosa, existéncia cientifica, existéncia humanitaria. Dito
de outro modo, o termo vida deve ser, aqui em Egidio, entendido nédo
biologicamente nem psico-somaticamente, mas existencialmente. Dentro dessa
perspectiva da mundividéncia medieval cristd, op¢do ndo é simplesmente uma
escolha do sujeito-eu, mas sim disposi¢éo de doacéo total a um apelo, a uma
convocacéo, ndo para ideal, meta, ou objetivo, mas sim para vocacao, i. €,
literalmente chamamento que chama, num imperativo categérico todo proprio:
vem, segue-me, convocacao vindo de uma pessoa que nessa mesma
mundividéncia medieval crista se chama Jesus Cristo, um Deus feito
Homem.”® Por isso acima usamos a express&o opcéo de uma vocagéo.

O alerta, expresso na formulagéo negativa ninguém ouse, € uma convocagao
positiva: de assumir para valer o trabalho de se aviar devidamente no caminho

% Encetar o caminho da vida crista é decisdo de um engajamento todo préprio que tem o caracteristico de
“entrar por um cano”, i. é, ndo admite alternativa de escolha a partir de uma posic¢ao neutra.

5 per-fazer-se, i. é, fazer-se, tornar-se através de, perseverando até o fim.

%8 Independentemente de, se aceitamos ou ndo uma tal mundividéncia cristd, é de importancia decisiva ver
toda essa implicacdo existente no pano de fundo do pensamento medieval que no seu tom fundamental se
tinha por cristdo. Do contrario ndo conseguimos ver claro a ldgica desse modo de ser e pensar. Aqui Deus
feito homem n&o deveria ser entendido como meta-fisica da divinizagdo do homem, mas como humanizagao

de Deus.



a seguir. O modo de agir o destinar-se ou historiar-se na vida como num
trabalho artesanal no perfazer-se®® de uma obra perfeita se chama em Egidio,
ciéncia Gtil*°. Ciéncia aqui significa um saber colocar-se retamente na
abordagem de uma tarefa e na elaboracdo de sua obra. Esse modo de saber o
qué e como trabalhar numa obra se chama em latim ars, em grego téchne; e
fazer uma obra, prattein, donde vém praxis, pratica e pragma (obra). Aqui a
ciéncia esta intimamente ligada a pratica e vice-versa. De tal modo que
ciéncia e pratica parecem ser dois momento de uma mesma agéo. Para nos
hoje, a teoria e a pratica estdo separadas. A pratica pertence a acéo, teoria, a
inteleccéo. Pela inteleccdo sabemos da coisa. Pela acéo a realizamos. E
dizemos: ndo basta saber, 0 que importa € fazer, realizar. E, de imediato e na
maioria dos casos, a gente entende por saber, informar-se, possuir muitas
informacdes sobre uma coisa. Nessa colocagdo o que custa ndo é tanto o saber,
mas sim o fazer. Por isso se diz freqlientes vezes: chega de teoria, é necessario
a pratica! O que vale a teoria, se ndo se alcanca a realidade?

Frei Egidio foi analfabeto. N&o era culto nem estudado. Foi camponés. E saiu
da labuta do campo, para seguir Sdo Francisco de Assis. Dele, portanto, é de
esperar que faca apologia do fazer contra o saber e falar muito sobre. Conta-
se, pois que, “ao ouvir de um certo dono de uma vinha, junto da qual habitava,
a palavra Faite dita contra os trabalhadores da vinha, saindo da cela, gritava
no fervor de espirito: Ouvi, irmaos, a palavra que deve ser: faite, faite, no
parlare (facam, facam, ndo falem!)”. E, numa outra ocasido, ensinou a um
pregador a dizer na praca de Perusa: “Bo, bo, multo dico, poco fo” (Bah, bah!
Muito digo, pouco faco!)®!. Entretanto... quando se trata de vida (leia-se
existéncia) contemplativa o Egidio analfabeto, ignorante do saber e da ciéncia,
apela de modo insistente a compreenséo da inteligéncia e decisdo da vontade:

Que ninguém ouse se aproximar da vida (leia-se existéncia) contemplativa, se antes
ndo se exercitou fiel e devotamente através da vida (leia-se existéncia) ativa. Por
IS0, € necessario se estar no uso da vida ativa com empenho e toda solicitude.

% Perfeicéo diz per-feicdo, i. é, 0 que foi feito num perfazer, i. é, atravessando (per) todas as vicissitudes do
caminho, a saber, iniciar-se, crescer e se consumar, de tal modo que, o que foi iniciado chegue ao seu
acabamento: a perfeicdo. Esse modo de fazer é sempre um perfazer-se. No perfazer-se ou na agdo do caminho
da per-feicdo nenhuma energia se esvai no desgaste de um trabalho transitivo, i. é, que passa toda a sua
energia s6 para dentro do objeto ou objetivo de busca, mas cada vez e sempre de novo tem o0 seu retorno no
crescimento de quem trabalha.

% Cf. Egidio de Assis, op. cit. p. 55-57.

81 Cf. Egidio de Assis, op. cit. p. 91-92.



E importante aqui observar que a vida ativa no ativo do seu fazer seja uma
etapa para a vida contemplativa. Nessa perspectiva, podemos suspeitar que a
existéncia contemplativa, longe de ser pouco, menos ou nada ativa, requer
vigéncia de uma atividade que transcende a exceléncia do ativo da existéncia
ativa? Dai, a conclusdo: antes de ir para a contemplacgéo, é necessério, é
indispensavel se ter exercitado fiel e devotamente. Mas, observemos: ndo na
vida ativa mas através (per) da vida ativa, i. é: estar no uso da vida ativa com
empenho e toda solicitude.

O que €, porém, exercicio fiel e devoto? Exercitar-se pouco ou nada tem a ver
com adestrar-se. Adestramento é o que fazemos com ente cujo horizonte do
sentido do ser esta no nivel do modo de ser da energética vegetal ou animal.
Aqui se constrdi em cima da forca espontanea “natural”, digamos “instintiva”,
ainda no estado primitivo, para tirar dela o desenvolvimento maximo, optimal,
através de infindas repeticdes do reflexo condicionado, através de malhagdes,
dirigidas para um determinado objetivo, prefixado de antemé&o como meta. O
adestramento pode ser aplicado também ao ser humano, mas nesse caso tanto
a inteligéncia como a vontade esta reduzida ao modo de ser da “racionalidade
cerebral”, i. é, do potencial de energia psicossomatica mais desenvolvida no
processo de evolucdo da energia vegetal, para energia animal, da energia
animal para energia cérebro-racional etc.®

Mas, ha pouco, acima, ndo cometemos um erro, ao afirmar: quando se trata de
vida (leia-se existéncia) contemplativa o Egidio analfabeto, ignorante do saber
e da ciéncia, apela de modo inequivoco a compreensdo da inteligéncia e
decisdo da vontade? Nao é assim que o texto de Egidio nos alerta a nos
exercitarmos fiel e devotamente através da vida ativa e assim estarmos no uso
da vida ativa com empenho e solicitude. N&o fala nada da compreenséo da
inteligéncia e decisédo da vontade! Como é que se contrabandeou sem mais
nem menos inteligéncia e vontade na vida ativa? Entrementes, frei Egidio esta
falando de vida ativa e vida contemplativa. Aqui é necessario nao esquecer
que para o medieval, frei Egidio, vida significa vida humana, i. é: existéncia.
Ao falar da vida enquanto existéncia que é o ser préprio da vida humana,
Egidio ndo esta pensando na vigéncia da vitalidade vegetal, nem animal, mas

82 Esse encaixe da inteligéncia e vontade humanas no projeto do adestramento ndo as fomenta, mas as reduz
ao modo de ser da energética ao modo da racionalidade cerebral, cujo fomento e desenvolvimento estdo no
horizonte do sentido do ser, préprio do processamento dos materiais, dos recursos humanos para a produgédo
optimal, ao servico da tecnologia de auto-asseguramento da auto-interpretacdo do homem com sujeito e

agente da realidade nas suas realiza¢Ges, no calculo e agenciamento.



racional, segundo a definicdo medieval do homem como animal racional.®®

No racional nomeado nessa definicdo esta subentendida como realidade da
realizacdo essencial, tanto a inteligéncia como a vontade num grau
excelente.* Por isso diz Egidio no capitulo da Ciéncia Gtil e indtil:** “O sumo
de toda ciéncia é temer e amar a Deus”. Temer é o timor Domini do Salmo
110: Initium sapientiae timor Domini (O inicio da sabedoria é o temor do
Senhor). Temor aqui se refere a reveréncia que marca o inicio de referéncia da
dimensdo do saber & dimens&o da sabedoria.?® Essa referéncia ndo é
propriamente passagem. Passagem como transigéo so € possivel entre ente e
ente de uma determinada dimensao. Pois dimenséo indica uma totalidade.
Entre totalidade e totalidade ndo ha passagem. Para que haja passagem, dever-
se-ia sair de uma totalidade e entrar numa outra. Se, posso sair ou entrar na
totalidade, a totalidade em questdo néo € totalidade. Numa totalidade se esta ja
sempre, nela. Se ha aqui de algum modo uma referéncia de uma dimenséo a
uma outra, ela é algo como ressonancia no &mago de uma dimenséo que
levada a plenitude de sua consumacéo da espaco dentro da propria dimenséo a
interioridade como sensibilidade a flor da pele na plenitude da totalidade, em
cuja interioridade principia o aceno da outra dimenséo. Essa sensibilidade no
saber®” é temer, no querer é amar. Portanto, exercitar-se fiel e devotamente,
através da vida ativa e estar no uso da vida ativa com empenho e toda
solicitude pressupGe e exige que se esteja no pleno uso da responsabilizacao
pelo saber e querer, pela compreenséo e volicéo, pela inteligéncia e vontade

88 Cf. a ordenacdo medieval do universo em ser-coisa (substancia); ser-vegetal (anima); ser-animal
(sensibilitas); ser-nomem (animal rationale); espirito etc. A definicdo animal rationale medieval é tradugéo do
grego to zdon l6gon échon (o vivente atinente ao 16gos). Animal aqui ndo significa bruto, mas sim animus,
vigéncia do animo (=vivente) impregnado pela ratio ou spiritus. E anacronismo entender ratio e rationale dos
medievais como se fossem idénticos com a razdo e o racional do racionalismo moderno, na acepgao pouco
analisada da esséncia da Razé&o.

% Por isso ndo é muito clarividente opor ao racional dos medievais o irracional, classificando p. ex. vontade,
sentimento, coracdo, afetividade etc. como irracionais. Com isso nos equivocamos tanto em referéncia ao
racional como em referéncia ao nao racional, compreendendo tanto um como outro dentro do horizonte do
racional entendido a modo racionalista (irracionalista).

% Egidio de Assis, op. cit. p. 55.

% A “grosso modo”, em vez de dimens&o, podemos também usar o termo horizonte ou mundo ou até mesmo
ser. N&o ha passagem entre dimens&o e dimensao.

87 Cf. em Nicolau de Cusa, a experiéncia do que ele chama de docta ignorantia, e coincidentia oppositorum.
Cf. Nicolau de Cusa, De docta ignorantia, Philosophische-Theologische Schriften, Studien- und
Jubildumsausgabe, lateinisch-deutsch, Band I, Verlag Herder, Wien 1982, pp. 191-297.



que pertencem essencialmente ao ser, préprio do homem, no seu perfazer-se
como existéncia humana. E isto de tal modo ativo que se esteja na plenitude
da consumacdo do saber e do querer do engajamento pela vida (leia-se
existéncia) ativa da opc¢do de uma vocacao. Ali, entdo surje o espago de
sensibilidade do temer e amar, inicio da sabedoria, do preludio da vida (leia-se
existéncia) contemplativa. Exercitar-se no temer e amar, portanto na
compreensdo e na voligdo ou na inteligéncia e vontade até a sua consumacgao
se chama aprendizagem. Nessa aprendizagem, toda a agdo que atua numa obra
sempre reverte no crescimento de quem aprende, de tal modo que faca ele o
que fizer, a prépria acdo ndo € outra coisa do que se perfazer na obra per-feita
do crescimento de si como existéncia. Isto € bem diferente do adestramento,
no qual a energia da acdo se esvai no objetivo e na coisa produzida. O
perfazer-se em e como obra, e permanecer sempre atento a esse modo de ser,
para ndo se dispersar no desgaste da energia de ser e tornar-se, distraido do
modo proprio de ser ativo, é o trabalhar, o exercitar-se fiel®® e devotamente.®
Alguém gue nesse modo de se trabalhar a si mesmo, i. €, qguem se exercita
através da vida ativa, entra no uso da vida ativa. O uso aqui, a utilidade, o dtil,
néo tem conotacdo de um instrumento. Estar no uso ndo significa, portanto,
estar empregando, utilizando a vida ativa como meio para fim ou como
instrumento, na acepc¢éo atual da palavra instrumento. Para o medieval util
significa bom, perfeito, estar na “bondade”, na perfeicdo, i. é, na plenitude, no
ponto de sua serventia. Serventia aqui ndo € propriamente um meio para o fim
de um projeto predeterminado para um objetivo, mas sim ser confiavel na
identidade de algo ou de alguem que esta a disposicao de servigo. Em
portugués a palavra servir se presta a indicar esse modo proprio de ser bom,
perfeito e confiavel na serventia, quando dizemos: “aquela pessoa € muito boa
e caridosa, e tem um grande desejo de servir aos pobres, mas ela néo serve,”
pois ndo percebe que sua caridade e seu desejo, no fundo sdo uma espécie de
autocompensacdo”. Para o medieval, o humano que é bom, util e per-feito é
aquele que da no couro, i. é, se trabalhou a si mesmo, positiva e cordialmente,
com fidelidade e dedicacéo, corpo a corpo, como se trabalha ao perfazer uma

% Fidelidade nada tem a ver com fixacdo de um bitolamento ideolégico de um ideal ou de uma causa como
projecdo fanatica (de fd) da propria subjetividade, a que se apega como taboa de salvacdo do auto-
asseguramento. Fidelidade é estar assentado, enraizado numa confiabilidade na dimensdo a que se pertence,
de tal sorte que ndo se deixa continuamente des-locar da sua identidade, em tentacfes e tentativas arbitrarias,
vas e aflitas por davidas e desejos ensimesmados na subjetividade do eu.

% Devoto do devotamente ndo se refere a devogdo na acepcéo do devocionismo nem piedade na acepgdo do
pietismo, mas sim ao voto, disposi¢do da decisdo clara como querer dedicar-se inteira e incondicionalmente.

" Numa linguagem popular dizemos: n&o dé& no couro.



obra. Ser tomado por esse modo de agir, esse modo da dindmica de acao é
estar no uso da vida ativa.

Portanto, resumindo o que viemos dizendo até agora, a admoestacéo, a
exortagdo inicial do texto de Egidio entende por vida ativa a existéncia
humana, na qual se tem pleno conhecimento de como se deve trabalhar a si
mesmo em tudo que faz e ndo faz, em tudo que se é e ndo se é.

Mas em que consiste 0 pivd dessa existéncia que recebe a qualificacdo ativa,
cujo ser é ser-ativo? Como resposta, frei Egidio formula o texto acima citado
que comeca: “E de boa vida ativa” e vai até “Se encontras graca na oracao,

reza; se ndo encontras graca, reza, porque Deus também aceitava pélos das

cabras no holocausto” (Ex 25,4).

Destaquemos do texto alguns pensamentos importantes.

-

E ativo:
e Aquele que, se fosse possivel, faria tudo, ou mais do que tudo.

e Aquele que se exercita com cada vez mais fervor em toda e qualquer
obra como aquele que ndo quer nem deseja e nem espera nenhum
mérito nesse mundo. Dito de outro modo: como aquele que nédo espera
nenhum prémio terreno, mas sim, o eterno.

e Aquele que tem como exemplos da vida ativa a Marta™ e o proprio
Deus.”

Fazer tudo ou mais do que tudo, se fosse possivel indica uma disposicao de
prontidao para assumir a totalidade do compromisso, de antemao, com total
generosidade e gratuidade da liberdade. Usualmente o limite da possibilidade
é impossibilidade. Se entendermos a liberdade como ser ou estar livre de
impedimentos, liberdade significa apenas ser espontaneamente, digamos,
instintivamente “natural”’, sem nenhuma coacéo, delimitacéo, ou imposicéo,
assim solto na necessidade vital. Aqui a impossibilidade condicionada pela
necessidade vital impede a possibilidade. Posso entender no texto de frei
Egidio a frase condicional “se fosse possivel” nessa acep¢do. Mas posso
entender essa aparente delimitagdo da possibilidade, formulada na frase

™ Marta que, solicita em servir bem ao Senhor, d’Ele recebe reprimenda, ao pedir a ajuda da irma. E, no
entanto, ndo deixou de fazer a boa obra.
"2 Deus, que também aceitava pélos das cabras no holocausto.



condicional “se fosse possivel”, de modo bem diferente. Como? Em que
sentido? No sentido da dindmica da esséncia da liberdade como ser disposto
para. De que se trata, pois? E interessante observar a dindmica da disposicao
para faz o que pode. Mas aqui pode néo significa possibilidade no sentido
usual de néo se estar delimitado por, impedido, ou ndo estar livre de. Significa
0 que os gregos denominavam de dynamis, i. é, o dinamo do agir, a dindmica
da acdo de perfazer-se e perfazer a obra, ou numa formulacao diferente o
querer agir. Aqui compreender e querer ou simplesmente querer coincide
com agir ou fazer. Num modo banal se diz: quis, fez. Mas, e... se ndo pode
fazer? Nao deixa de querer fazer, i. €, aumenta o desejo de querer fazer, de
fazer, o mais cedo possivel, logo que puder. Ou melhor, enquanto nao pode
fazer, ndo fica de bragos cruzados, comeca a buscar alternativas, modalidades,
estuda” de todos os modos para ver o que se pode fazer, por minima ou nula
que seja a chance de fazer. ™ E se ndo pode fazer nada por enquanto, aumenta
a acdo de jamais se esmorecer no querer, continua dinamizando o querer, a
ponto de o0 querer nessa espera se adensar em diregcdo ao ponto de salto. Esse
modo de ser da liberdade-para ou disposicédo-para, recebe em Egidio o0 nome
de fé, que em latim é fides, que néo significa propriamente fé no sentido de
crenca, mas sim fidelidade.”

Entrementes, fidelidade ndo pode ser compreendida a ndo ser dentro da
dimenséo onde esta em casa o sentido do ser que € o proprio do
“relacionamento” “inter-pessoal do encontro” como se da na dimenséo da
existéncia humana, na sua profundidade, a mais intima e abissal. Esse
caracteristico todo préprio do ser da fidelidade esta expresso no texto de
Egidio como agir por agir; jamais deixar de agir; agir, ndo por causa de um
prémio terreno, mas sim de um eterno.

Aqui pode nos surgir uma duvida. Esse alguém chamado o ativo, cuja agéo é
de tal modo que se fosse possivel, faria tudo e mais do que tudo, continuaria
agindo, mesmo que ndo receba nenhuma recompensa nem reconhecimento,
portanto, esse alguém néo estaria, no fundo, numa postura interesseira, na qual
de anteméao tem por objetivo final, receber o prémio de Deus? Mas, se, nem
Deus o recompensar? Se o castigar por causa da sua fidelidade e seu
empenho? Responde frei Egidio: 0 homem ativo continuaria agindo, com
maior fervor, ainda mais e cada vez mais, pois tem por exemplo a Marta, a

"3 Usa a cabeca, i. é, aciona a poténcia chamada inteligéncia da melhor maneira possivel: é o ativo do saber.
™ E o ativo do querer.
> Cf. Egidio de Assis, op. cit. p. 6-8.



mestra da vida ativa e principalmente a Deus, sim a Ele préprio, cujo modo de
ser esta expresso na admoestacdo: “Se encontras graga na oracao, reza; se ndo
encontras graca, reza, porque Deus também aceitava pélos das cabras no
holocausto” (Ex 25,4). Isto quer dizer: Deus, quando recebe de nos
holocausto, Ele, na imensidao, profundidade e na cordialidade da sua
gratuidade, i. &, da sua Liberdade, se abre a nds com toda a dindmica ativa do
seu bem querer, portanto da sua boa vontade, de tal modo que inala e aspira
com gosto tanto cheiro agradavel de um churrasco como o fedor horrivel de
pélos queimados, i. &, todas as nossas boas e mas vontades, “de lambuja”.

Que tal, se essa positividade da boa vontade divina na sua dinamica de
doacdo de si, simples, imediata e sem porqué for Vida Ativa? Aqui 0 sem
porqué ndo significa irracional. Pelo contrério se refere a clarividéncia da
compreensdo acerca da identidade da esséncia do homem como imagem e
semelhanca de Deus, na dindmica ativa da inteligéncia e vontade, do saber e
querer, na sua consumacao, do temer e amar. Vida Ativa € viver no modo de
ser e trabalhar da generosidade da Liberdade jovial divina que esta em toda a
parte, cuidando, sustentando, servindo a tudo quanto é e pode ser. Por isso, se
alguém quiser achegar-se a Deus, na contemplacéo, e querer conhecé-lo na
intimidade abissal da sua Liberdade € necessario, custe o que custar,
exercitar-se, de todo o coracéo, todo o tempo, sempre de novo na vigéncia
ativa da positividade do modo de ser da boa vontade divina que esta nele, ou
melhor é a esséncia da sua existéncia’.

Se a vida ativa € tudo isso que frei Egidio de Assis nos expde, como deve ser
entdo a atividade da pura e limpida recepcdo da gratuidade e cordialidade da
Liberdade divina, a contemplacdo? Talvez enquanto permanecermos na
colocacéo da vida ativa e da vida contemplativa como oposicao,
complementacdo ou equilibrio entre as duas, como possibilidades, uma ao
lado, em cima ou debaixo da outra, jamais teremos um bom acesso a questao
da vida ativa e vida contemplativa.

"® Esse exercitar-se para Egidio é decisivo e de importancia tdo grande que ele pode se
indignar e comegar a vociferar a la italiana, se alguém faz pouco caso desse tesouro
precioso. Um dia alguém se aproximou de Frei Egidio e Ihe disse: “O que fago para sentir a
suavidade de Deus?” E Egidio: “A ti, Deus, alguma vez, te inspirou boa vontade?” “Ora,
muitas vezes...!”, respondeu 0 homem. Egidio comecou a vociferar: “Por que, entdo, ndo
guardaste aquela boa vontade que te conduziria ao bem maior?!” Cf. Egidio de Assis, op.
cit. p. 70.



Traducdes

MESTRE ECKHART

Das obras interiores e exteriores”

Se um homem quisesse retirar-se para dentro de si mesmo, com todas as suas
forgas, as interiores e as exteriores, e no mesmo estivesse de tal modo que nele
ndo houvesse imagem nem coacdo alguma e ele estivesse ali sem qualquer
obra, interior ou exterior: entdo deve-se observar bem se ndo se quer
empreender alguma coisa por si mesmo. Mas se acontecer de 0 homem néo
querer empreender nenhuma obra e nada assumir, entdo deve ser forcado a
alguma obra, seja interior ou exterior — pois 0 homem néo deve largar-se como
satisfeito em nada, por mais que pareca bom ou o seja — pois quando ele se
encontrar em forte pressdo ou em constrangimento, de modo que se possa
admitir que nesse caso o homem é mais coagido do que age, que entdo
aprenda a co-atuar com seu Deus. N&o que se deva evadir-se, fugir ou negar o
interior, mas antes deve-se aprender a atuar nele, com ele e a partir dele, de
modo que a interioridade irrompa na atuacdo (wurklicheit) e a atuacgéo
remonte para dentro da interioridade e que se conquiste atuar de modo
desprendido. Pois deve-se voltar os olhos para essa obra interior e atuar a
partir dai, seja ler, rezar, ou se for conveniente obras exteriores. Mas se a obra
exterior quiser destruir a interior, deve-se seguir a interior. Se ambas, porém,
puderem estar numa s0, isso seria o melhor, para que se tenha um co-atuar
com Deus.

Mas ai surge uma pergunta: como é possivel ter ainda um co-atuar, quando o
homem se retirou de si mesmo e de todas as coisas e — como diz S&o Dionisio:
fala de Deus, do modo mais belo de todos, aquele que diante da plenitude da
riqueza interior pode calar sobre ela de maneira mais profunda — onde caem
fora todas as imagens e obras, louvor e agradecimento ou seja & o que alguém
possa operar.

“ Tradugdo de Enio Paulo Giachini.
Extraido de Meister Eckharts Traktate. Herausgegeben und U{bersetzt von Josef Quint. Stuttgart:
Kohlhammer, 1963 (Reden der Unterweisung, n. 23).



Resposta: Uma obra continua, entrementes, sendo conveniente e justa: esta é,
a si mesmo tornar-se nada. Entretanto, por mais que esse tornar-se nada e
diminuir a si mesmo seja grandioso, permanece falho se ndo for realizado em
nos pelo préprio Deus. A humildade so é suficientemente perfeita quando
Deus humilha o0 homem pelo proprio homem, e s6 assim se faz juz ao homem
e também a virtude, e ndo antes.

Uma pergunta: como porém Deus devera aniquilar o homem por si proprio?
Parece, como se esse aniquilar do homem fosse um exaltar por Deus, pois 0
Evangelho diz: “Quem se rebaixa, esse sera exaltado” (Mt 23,12; Lc 14,11).

Resposta: Sim e ndo. Ele deve “rebaixar” a si mesmo, e isso ndo pode se dar
de modo suficiente a ndo ser que Deus o faca; e ele deve “ser exaltado”, mas
ndo ao modo como se esse rebaixar fosse um e o exaltar, um outro. Antes, a
altura mais elevada da exaltacdo encontra-se no chao profundo da humilhacéo.
Pois quanto mais profundo e mais baixo for o chédo, tanto mais alta e
incomensuravel a elevagdo e a altura; e quanto mais profundo € o poco,
igualmente tanto mais alto; a altura e a profundidade s&o um. Por isso, quanto
mais alguém pode se rebaixar, tanto mais elevado ele é. E é por isso que
Nosso Senhor disse: “quem quiser ser 0 maior torne-se 0 menor entre vos”
(Mc 9,34). Quem quiser ser aquele deve tornar-se esse. Aquele ser s6 pode ser
encontrado nesse tornar-se. Quem se torna o menor é verdadeiramente o
maior; mas quem se tornou o0 menor ja é (agora) o maior de todos. E assim se
verifica e se plenifica a palavra do evangelista: “Quem se humilha sera
exaltado” (Mt 23,12; Lc 14,11). Pois todo nosso ser essencial ndo esta
fundamentado em nada mais do que num tornar-se nada.

“Eles tornaram-se ricos em todas as virtudes” (1Cor 1,5), assim esta escrito.
Entretanto, isso jamais pode acontecer, se antes ndo nos tornarmos pobres de
todas as coisas. Quem quiser receber todas as coisas deve também doar todas
as coisas. E uma compra e uma retribuicdo equitativas, como eu disse muito
tempo atras. Por isso, quando Deus quer se nos doar, a si mesmo e a todas as
coisas, como um bem proprio e livre ao nosso dispor, entdo ele quer tomar-nos
plena e inteiramente toda propriedade. Sim, na verdade, Deus ndo quer que
possuamos de proprio nem mesmo o tanto que meu olho pudesse conter. Pois
todos os dons que ele um dia nos deu, sejam dons da natureza ou dons da
graca, ele ndo os deu sendo porque queria que nada tivéssemos de proprio. E
para essa finalidade, ele jamais os doou, de modo algum, nem a sua mée, nem
a algum homem e a nenhuma criatura. E, para nos ensinar e nos admoestar,
seguidamente ele nos priva de ambos, bens fisicos e espirituais; pois a posse
da honra ndo deve ser nossa, mas somente sua. Antes, devemos ter todas as



coisas como se nos fossem emprestadas e ndo dadas, sem qualquer
propriedade, seja corpo ou alma, sentidos, forgas, bens exteriores ou honra,
amigos, parentes, casa, terras todas as coisas.

O que tem em mente Deus, pois, que insiste tanto nisso?

Ali ele mesmo e somente ele quer ser inteiramente nosso proprio. E isso que
ele quer e € o que ele tem em mente, e somente insiste em que ele o possa ser
e 0 deva ser. Nisso reside seu maior deleite e prazer. E quanto mais e mais
amplamente ele pode ser isso, tanto maior é seu deleite e sua alegria. Pois
quanto mais temos todas as coisas como préprias, tanto menos O temos como
proprio, € quanto menos amor tivermos a todas as coisas, tanto mais O
teremos com tudo que ele pode oferecer. Por isso, quando Nosso Senhor
queria falar de todas as coisas bem-aventuradas, entdo colocava a pobreza de
espirito como cabeca de todas, e a primeira era como um sinal de que toda
bem-aventuranca e plenitude, plena e integral, tem um comeco na pobreza do
espirito. E na verdade: se houvesse um chdo onde se pudesse construir todo
bem, entdo ndo poderia ser sem isso.

Por nos mantermos desprendidos das coisas que estdo fora de ndés, para isso
Deus quer nos dar como préprio tudo que estd no céu e o céu com toda sua
forca, sim, tudo que um dia ja efluiu dele e tudo que possuem todos 0s anjos e
santos, para gque seja tdo nosso como é deles, sim, mais intensamente do que
qualquer coisa que me pertence. Pelo fato de eu sair de mim mesmo por ele,
por isso Deus deve ser inteiramente meu proprio, com tudo que ele pode
oferecer, igualmente meu como € seu, nem menos nem mais. Ele serd meu
préprio mil vezes mais do que quando um homem conquista qualquer coisa,
tendo-a guardada numa caixa, ou de que ele se apropriou de si mesmo. Nada
jamais foi tdo proprio como Deus devera ser meu com tudo que ele pode e €.

Esse proprio devemos conquistar por vivermos aqui sem nos apropriarmos de
nos mesmos e de tudo que nédo € ele; e quanto mais plena e desprendida for
essa pobreza, tanto mais proprio sera esse proprio. Mas ndo se deve ter em
vista nem olhar para essa recompensa, e 0 olho jamais devera voltar-se para
perguntar se iremos ganhar ou receber algo, a ndo ser pelo amor a virtude.
Pois quanto mais desprendido, tanto mais proprio, como diz o nobre Paulo:
“devemos ter como se ndo tivéssemos, e no entanto possuir todas as coisas” (2
Cor 6,10). Ndo possui propriedade quem nada deseja nem quer ter, seja nele
mesmo ou em tudo que esta fora dele, seja em Deus ou em todas as coisas.

Queres saber 0 que é um verdadeiro homem pobre?



Verdadeiramente pobre de espirito é aguele homem que pode renunciar a tudo
que ndo é necessario. E por isso que aquele que se encontrava nu, dentro de
um barril, disse a Alexandre o grande, o qual tinha o0 mundo sob seu dominio:
“Eu sou, disse ele, um homem muito maior do que és, pois eu renunciei mais
do que tu possuiste. O que consideras como algo grande para se possuir, é para
mim muito pequeno para desprezar”. Muito mais bem-aventurado é aquele
que pode renunciar a todas as coisas e ndo precisa delas, do que aquele que,
necessitado, esta de posse de todas as coisas. O melhor homem é aquele que
pode renunciar aquilo de que ndo necessita. Por isso, mais pode renunciar e
desprezar aquele que mais deixou. Parece grande coisa um homem doar mil
marcos de ouro por Deus e com seus bens construir muitos eremitérios e
mosteiros e alimentar todos os pobres; isso seria uma grande coisa. No
entanto, seria muito mais bem-aventurado aquele que desprezasse 0 mesmo
tanto por Deus. Teria um verdadeiro reino celeste aguele homem que através
do conhecimento de Deus saisse de todas as coisas, quer do que Deus desse
ou néo desse.

Entdo dizes: Sim, Senhor, mas eu, com minhas falhas, ndo seria causa disso e
impedimento?

Se tens falhas, peca insistentemente a Deus, se for sua honra e se Ihe agrada,
que ele as retire de ti, pois sem ele ndo podes fazé-lo. Mas se ele as retira,
entdo agradeca-o; e se ele ndo o fizer, entdo suporte-as por ele; porém néo
como falhas de um pecado, mas como um grande exercicio, pelo qual deveras
receber recompensa e deveras exercitar a paciéncia. Deves estar em paz, se ele
te der seus dons ou se ele ndo os der.

Ele doa a cada um segundo aquilo que é seu melhor e o que se acomoda a ele.
Quando se deve cortar uma veste a alguém, deve-se fazé-lo segundo sua
medida; aquilo que serve a um n&o serve a outro. Mede-se a cada um segundo
1SS0, e isso se acomoda a ele. Portanto, Deus da a cada um o melhor de tudo,
segundo aquilo que ele reconhece ser o mais apropriado. Na verdade, aquele
que confia totalmente nisso, toma e possui 0 mesmo, tanto no minimo quanto
no maximo. Se Deus quisesse dar-me o que ele deu a Séo Paulo, se fosse sua
vontade, eu o receberia com prazer. Mas, uma vez que ele ndo mo quer doar —
pois a muito poucas pessoas ele quer conceder esse saber nessa vida —, uma
vez que Deus ndo mo dé, por isso, me é igualmente agradavel e agradecgo-lhe
grandemente e estou muito satisfeito por ele ter me recusado isso, cComo se mo
tivesse dado; e fico satisfeito com isso e me é tdo agradavel como se ele mo
concedesse, se me conviesse de outro modo. Na verdade, pois, deveria bastar-
me a vontade de Deus: em tudo que Deus quisesse operar ou doar, sua vontade



deveria ser-me de tal modo agradavel e valiosa, que, para mim, isso nao fosse
menor do que se ele me doasse os dons e os realizasse em mim. Entéo, todas
as coisas e todas as obras de Deus seriam minhas, e mesmo que todas as
criaturas fizessem o seu melhor ou o seu pior para isso, elas absolutamente
ndo poderiam me tirar isso. Como poderia me queixar entdo se todos os dons
de todos os homens sdo meu proprio? Na verdade, me satisfaz tanto aquilo que
Deus me faria ou me doaria ou deixaria de me doar, que nao quereria retribuir-
Ihe sequer um centavo por levar uma vida que pudesse imaginar como a
melhor.

Entéo dizes: Temo ndo me esforcar o bastante para isso e ndo o cultivo como
gostarial

Sofre isso e suporta-0 com paciéncia, e toma-0 como um exercicio e
mantenha-te em paz. Deus suporta com prazer desprezos e oprébrios e
renuncia com gosto a servigo e a louvor para que aqueles que o amam e lhe
pertencem tenham paz nele. Por que pois ndo deveriamos ter paz, seja la o que
ele nos der ou 0 que renunciemos? Assim esta escrito e o diz Nosso Senhor,
que “os que sofrem por justica sdo bem-aventurados” (Mt 5,10). Na verdade,
se um ladrdo que estivesse prestes a ser enforcado, que o tivesse merecido e
tivesse roubado, e alguém que tivesse cometido homicidio, que se devesse
supliciar de direito: se pudessem encontrar neles o seguinte: veja, queres
sofrer isso pela justica, pois esta sendo feita justica a ti, tornar-se-iam
imediatamente bem-aventurados. Na verdade, por mais injustos que sejamos,
se aceitarmos de Deus o que ele nos faz ou deixa de fazer, como vindo dele de
direito, e o sofremos por justica, entdo somos bem-aventurados. Por isso, de
nada reclama, mas apenas reclama de que ainda reclames e que ainda néo
estas satisfeito; apenas disso podes reclamar, de que muito possuas. Pois
estaria direito aquele que acolhesse tanto a indigéncia quanto a fartura.

Entdo dizes: Eis que Deus realiza tdo grandes coisas em muitas pessoas, e
assim elas sdo conformadas com o ser divino, e é Deus que opera nelas e ndo
elas.

Agradece a Deus nelas, e se ele o der a ti, em nome de Deus, recebe-o; e se ele
nédo to doar, entdo deves sofrer a caréncia de boa vontade, e nada tenhas em
mente a ndo ser ele e ndo te inquietes em saber se € Deus que realiza tua obra
ou tu a realizas; pois, se tens em mente s6 a Deus, ele deve realiza-la, queira
Ou néo.



Preocupa-te tampouco sobre qual a esséncia ou 0 modo de ser que Deus da a
alguém. Se eu fosse tdo bom e santo a ponto de dever ser elevado com 0s
santos, entdo as pessoas perguntariam e indagariam se € por graca ou natureza
que isso se da, e se inquietariam com isso. Nisso ndo estdo direito. Deixa Deus
operar em ti, entrega a ele a obra e ndo te inquietes se ele opera com a
natureza ou acima da natureza; ambos s&o seus: a natureza e a graca. O que te
interessa com o que ele dispde para agir, ou 0 que ele opera em ti ou em um
outro? Ele deve operar, como ou onde, ou do modo como lhe convém,

Um homem queria muito canalizar uma fonte para seu jardim e disse: Uma
vez que eu tenha a agua, ndo me importo, de todo, de que tipo sdo os canais
pelos quais provem a agua, se de ferro, de madeira, de o0sso ou ferro fundido,
desde que a 4gua chegue. Assim nado esta direito com 0s que se preocupam por
que meios Deus realiza sua obra em ti, se é pela natureza ou pela graca.
Apenas deixa-0 operar, e mantenha-te em paz.

Pois o tanto que estas em Deus, 0 mesmo tanto tens paz, e quanto mais fora de
Deus, tanto mais fora da paz. Se alguma coisa estd em Deus, a mesma tem
paz. Quanto em Deus, tanto em paz. Portanto, o quanto estas em Deus, ou se
ndo for assim, isso conheceras no fato de teres paz ou ndo. Pois quando nao
tens paz, entdo é uma necessidade que ndo a tenhas, pois a falta de paz provém
das criaturas e ndo de Deus. Em Deus também nada héa para se temer; tudo que
estd em Deus, so € digno de ser amado. Portanto, nada ha nele que deva ser
lamentado.

Aguele que possui sua plena vontade e seu desejo tem alegria; isso ninguém
possui a ndo ser aquele cuja vontade e a vontade de Deus sdo inteiramente
Um. Que Deus nos dé a unido. Amém.



HEINRICH ROMBACH"

A FE EM DEUS E O PENSAR CIENTI FICO

1. Pensamento cientifico e fé religiosa sdo os dois lados da consciéncia moderna, cindida
em si mesma. Em nenhum outro tempo eles se opuseram de modo t&o duro, e
irreconciliavel como no inicio da modernidade. O conflito se desenrolou primeiramente e
sobretudo no &mbito da astronomia, um conflito que, propriamente no seu surgir ja nao
mais correspondia a situacdo da consciéncia de ambos os lados. O agucamento da pergunta
residia ndo na alternativa entre imagem de mundo heliocéntrica e geocéntrica. Ja
Copérnico sabia que, no fundo, € indiferente qual imagem de mundo se toma por base para
0s coOmputos; 0 que unicamente interessa € que 0s dados empiricos que se obtém da
observacdo astrondmica possam ser trazidos para dentro de um contexto matematico

incontestavel.

Algo parecido se da também do lado da Igreja. Também ali ndo se estava propriamente
interessado em imagens de mundo. Estas poderiam parecer deste ou daquele jeito, desde
que 0s acontecimentos relatados pela Biblia pudessem ser trazidos para dentro de um
contexto unitario convincente. Entretanto, agora, a nova imagem heliocéntrica de mundo
criava dificuldades, pois ha passagens na Escritura que falam de um movimento do sol em
redor da terra, como aquele onde se relata que Josué, através de uma simples invocacéo,
teria detido o curso do sol e da lua para possibilitar a vitoria dos israelitas sobre Gabaon:
"’Sol, detém-te em Gabaon, e tu, lua, no vale de Aialon!” Entdo o sol se deteve, e a lua

ficou imovel, até que o povo se vingou dos seus inimigos”. Assim se conta no capitulo

" Este artigo foi extraido de SCHULTZ, H.J. (Ed.) Wer ist das eigentlich — Gott? 3.ed. Frankfurt a.M.:
Suhrkamp, 1979, p. 193-208. Cotejamos a presente na tradugdo, para uso didatico, do Prof. Marcos Aurélio
Fernandes, a quem agradecemos. Agradecemos igualmente & Editora Suhrkamp de Frankfurt pela permissao
para publicacéo.

Tradugéo de Enio Paulo Giachini.



décimo de Josué. Ainda Martinho Lutero acenava, em uma carta indignada a Kepler, para a

contradicdo do sistema heliocéntrico em relacao a esta passagem.

Mas ndo era somente a fé que ndo conseguia achar a relacdo justa, também o pensar
cientifico se equivocou. Ambos se agarravam um ao outro e tentavam se encaixar

reciprocamente em seu processo de explicacao.

Um exemplo anélogo ao problema do curso do sol é o problema do espago absoluto na
ciéncia da natureza de Newton. Este afirmou o espago absoluto como o sistema
fundamental com o qual toda indicagéo de lugar e tempo haveria de ser relacionada. Por
que? O espaco € o médium onde se encontram todas as particularidades do nosso mundo ao
qual temos acesso pela experiéncia sensivel e, por isso, representa o0 meio através do qual
tudo pode ser tocado ao mesmo tempo e pelo mesmo. Assim o espaco pode ser 0 modo de
aproximacao de Deus para junto das coisas corporeas, a maneira e 0 modo como ele, 0
supra-sensivel, est4 presente em todo o sensivel. Com outras palavras: o espago é o
onipresente do mundo e pode por isso ser 0 meio através do qual o Deus onipresente se

mostra no estilo de mundo.

Esta, portanto, é a base da teoria do espaco absoluto: uma base puramente teoldgica.
Newton buscava um mediador entre Deus e mundo e encontrou o espaco. Por ter posto um
peso teoldgico sobre o espago ele criou complicacgdes cientificas que por longo tempo
detiveram o avanco da fisica. Uma vez que o espaco fora posto como absoluto, havia
também uma medida absoluta dos movimentos. Com isto a ciéncia da natureza foi fixada
sobre a mecanica classica enquanto base inflexivel, impossibilitando de antemé&o qualquer
avanco. Qudo implacavel e impeditiva era esta posi¢do, pode ser visto ainda hoje na
correspondéncia entre Clarke e Leibniz, na qual Leibniz defende a posi¢do da moderna
teoria infinitesimal e do moderno relacionalismo, enquanto Clarke, qual representante de
Newton, sustenta a posicao ferrenha do dogmatismo e absolutismo nas ciéncias naturais.
Do ponto de vista da historia da ciéncia, essa posicao era quase mais dificil de romper do
que a historia da fé abrir mdo do ponto de vista geocéntrico. O dogmatismo, nas ciéncias é

incomparavelmente mais duro e mais perigoso do que o dogmatismo da fé.



2. Ambos 0s nossos exemplos, a ingeréncia da teologia na regido da ciéncia da natureza, na
disputa sobre o curso do sol, e a ingeréncia da ciéncia da natureza na teologia, disputa sobre
0 espago absoluto, mostram que uma mistura dos dois &mbitos conduz inevitavelmente a
prejuizos e quica prejuizos para ambos. A fé se deforma quando busca se reconhecer em
experiéncias e resultados das ciéncias naturais. O saber se deforma quando persegue
interesses da fé. Por isso, 0 avanco ndo poderia ter desembocado em outra coisa que ndo

fosse a plena e pura separacdo de ambos os ambitos.

Desde entdo, pensamento cientifico e fé religiosa s6 podem continuar persistindo, tomando
distancia um do outro. Para o pensar cientifico na sua cunhagem moderna nao podem se dar
objetos tematicos “da espécie de Deus". E isso simplesmente porque o tipo de consciéncia
que serve de base aqui ndo pode encontrar-se com objetos que por defini¢do tenham a
propriedade da inteireza e totalidade. Pensar cientifico se refere a um sistema de ordenacgéo
de conhecimentos. Sistema de ordenac&o significa: um fato sustenta o outro. Isso quer dizer
que se deve passar de fato a fato, mas jamais alcancar a totalidade de todos os fatos.O
proprio sistema de ordenagdo ndo pode ser sustentado de modo imediato. Uma vez que ndo
ha nenhum fato por debaixo de fatos, quer dizer, ele ndo pode ser positivamente
demonstrado. Permanece hipétese, fica em aberto. Quando uma hipétese de ordenacdo é
confirmada mesmo que por muitas experiéncias, com isso ela ainda ndo € confirmada como
todo. E que se ela for refutada por uma Gnica experiéncia, é refutada como todo. Portanto,

como se diz hoje, a ciéncia se baseia mais em falsificacdo do que em verificacéo.

A ciéncia permanece por principio em aberto. No caminho da ciéncia ndo é possivel atingir
uma conclusdo ultima. E isso ndo porque a ciéncia ndo chega o suficientemente longe, mas
porgue ela ndo pode abranger, a partir do tipo de sua consciéncia e do modo de seu
proceder, algo assim como o todo. E que algo assim ndo pertence ao &mbito daquilo que é
real para a ciéncia. Sobre isso a ciéncia ndo pode fazer enunciados nem positivos nem

negativos. "Sobre aquilo que ndo pode ser dito, sobre isso deve-se calar” (Wittgestein).

Ali, portanto, onde se coloca sobre o chéo firme da experiéncia, a ciéncia permanece fixa
em um criticismo principial. Em um criticismo da principialidade. A totalidade absoluta se
subtrai a competéncia cientifica, e isso de tal modo que é impossivel dizer que o todo seja,

como ¢é impossivel dizer que o todo ndo seja. Nesta especie de consciéncia Deus ndo



comparece, aqui ele ndo tem pego em parte alguma. "Deus" diz tudo. Mas "tudo™ néo €

resposta a uma questdo cientifica.

3. O mundo da fé e 0 mundo do saber estdo numa distancia infinita um do outro. E no
entanto ambos tém que ter a ver um com o outro e podem contrair uma ligacdo. 1sso ja
advém do fato de que o mundo do saber surgiu do mundo da fé, pois historicamente a
postura consciencial da ciéncia moderna so pode ser esclarecida a partir de determinados
movimentos da teologia. De outro modo nédo se poderia entender que a ciéncia moderna so
se desenvolveu e alcancou 0 amadurecimento no ambito de valéncia e de conseqtiéncia do

cristianismo.

Quem busca as razdes para este intimo parentesco deve, antes de tudo, observar que a
teologia crista exige um elevado conceito de Deus, um conceito de Deus que nenhum
esforco de pensamento pode realmente alcancar. O Deus do cristianismo, antes de tudo, ndo
é uma parte integrante do mundo. Ele deve ser pensado como incondicionado e absoluto,
isto €, deve ser posto fora de toda conexdo com o real. Ele esta tdo fora desta conexdo que
nem mais "fora" estd, ele é tdo outro em relacdo a todo o real, que ndo é nem mesmo "o

outro” (Deus é o ndo-outro, o non-aliud, como diz com acerto Nicolau de Cusa).

No decorrer das tentativas de pensar a absoluteza de Deus de modo totalmente radical,
surgiu uma nova concepg¢do de mundo, a concepcdo "puramente natural”. Se Deus ndo €
mais uma parte integrante do mundo, entdo nenhum fato no mundo pode ser esclarecido
através do recurso a Deus; o retroceder de fatos € um retroceder a fatos. Nisso consiste 0
puro empirismo, o puro relacionalismo, a nova ciéncia com seu modo de explicar
puramente imanente, o qual repele todo argumento metafisico, todo argumento que parte de
Deus ou de quaisquer outras esséncias eternas. Este processo do expulséo de Deus do
mundo resulta na teologia do nominalismo medieval tardio, sobre o qual, entretanto, a
historia da ciéncia se aclarou. A expulsdao do metafisico da conexdo do mundo acontece nao
por inimizade contra o metafisico, mas justamente no sentido e no servico da absoluta
pureza do pensamento metafisico de Deus e da esséncia. Para ndo deixar este pensamento
perecer em uma perniciosa mistura, 0 mundo teve que ser apartado. O processo é, portanto,

mais um apartar o mundo de Deus do que um apartar Deus do mundo. O efeito €, porém, de



ambos os lados 0 mesmo. Cada vez surgem ambitos de pensamento préprio e de legalidade

propria.

A ciéncia nasceu da fé. Desde sua origem ela realiza um servigo essencial a teologia.
Quanto mais ela se desenvolve de modo puro e imanente, quanto mais incondicionalmente
ela renuncia a todo metafisico, tanto mais claramente se ressalta aquele seu reflexo, que
deve ser entendido como o pensamento cristdo originariamente proprio, ou seja, como 0
pensamento do Deus absoluto. No inicio do desenvolvimento, isso fica plenamente claro de
ambos os lados. Quanto mais a separagdo distancia um do outro, tanto mais se perde a
memoria do sentido desta separacao, a memoria do sentido que significava mesmo unidade
segundo a exigéncia da concepgdo cristd originaria. Via-se ainda somente o que separava.
Assim, como a teologia repelia as ciéncias naturais de modo téo rigoroso, também as
ciéncias naturais repeliam a teologia, sem que ambas pudessem ver que iSso era um
processo de reciproco condicionamento e um processo baseado hum principio e numa
concepgdo unitarios. Por isso, a nossa tarefa hoje deve ser radicalizar tanto este processo e
consuma-lo tanto que a concepgao originaria venha a tona novamente, o que ndo pode
significar nem um predominio do pensamento teoldgico sobre o pensar cientifico, nem um

predominio do pensar cientifico sobre o pensamento teolégico.

Fica apenas uma quest&o: onde resta ainda uma ponte? Como e através de que pode ser
mostrado que ambos os mundos confluem e se pertencem justamente com base na sua
diferenca? A descoberta dessa ponte ou dessa Ultima senda da copertenca diz respeito e
interessa a ambos 0s lados. No que se segue, se n0s pomos a procura, estamos nos movendo
no desconhecido. Um apelo a fatos ou pensamentos universamente reconhecidos ndo existe
aqui. Algo diferente de uma opinido pessoal ndo pode ser dado. Trata-se de uma conjectura,

nada mais.

4. A senda da ligagdo comega naquilo que se pode chamar de doutrina das dimensdes da
teoria da ciéncia ou de pluralismo do espirito. Isto significa que experiéncias cientificas
nunca podem agarrar a propria realidade, mas somente um aspecto da mesma. Experiéncias
cientificas sdo por principio pluralistas. Uma ciéncia ndo é nenhuma ciéncia. Ciéncia
realiza-se somente em ciéncias. Estas representam uma pluralidade de aspectos e

dimensdes, nas quais o0 ente pode ser visto e cada vez pode ser interpretado segundo uma



legalidade unitaria. Cada ente permite ser apresentado em diferentes aspectos e revela
diferentes legalidades. Sobre o nimero das dimensdes nada sabemos. Ele se multiplicou no
curso da histdria da ciéncia. Se inicialmente se via s6 uma dimensao, depois no século
XVII e XVIII duas ou trés, hoje estamos diante de um nimero de dimensdes, para o ente,

tdo infinitas quanto o nimero dos proprios entes.

Dentro de uma dimenséo vigoram rigorosas leis de explicacdo, rigorosas leis de
demonstracao, rigorosas leis de obtencdo de experiéncia. Essa legalidade remete, em parte,
para outras legalidades em outras dimens@es, em parte, porem, as dimensdes permanecem
tdo separadas entre si que nem sequer fazem referéncia a outra. Assim, por exemplo, 0s
aspectos das ciéncias do espirito ndo carecem dos aspectos das ciéncias naturais. Os
fendbmenos do mundo corpdreo se deixam interpretar inteiramente de modo cientifico
natural sem que se esbarre em algum lugar em algo assim como espirito ou liberdade. Por
longo tempo isso levou — e leva ainda hoje, no caso de cientistas atrasados — a encarar as
ciéncias do espirito, pelo menos, na medida em que operam com espirito e liberdade, como
ndo cientificas em sentido rigoroso. Isto, porém, é uma recaida para tras da ciéncia
moderna, uma recaida naquele dogmatismo que pensa ja ter descoberto tudo com uma
experiéncia ou com uma hipotese, s6 porque ela se confirmou. A doutrina das dimensdes
nos liberta desse dogmatismo e representa o sentido proprio daquilo que Kant chamou de

criticismo e o que nos hoje podemos chamar de uma teoria do metodo aberta.

Se partimos, portanto, do fato de que no ambito do real ha diferentes dimensdes, e
precisamente tais que s6 podem ser interpretadas a partir de sua legalidade propria, nesse
caso, a partir da propria doutrina da ciéncia, se da um novo principio para a relagdo entre
crer e saber. Ndo poderia ser que também a dimensdo religiosa tem em si mesma uma
justificacdo dimensional e que por isso lhe seja atribuida realidade irrestrita, sem precisar
da confirmacdo provinda das dimensdes cientificas ou mesmo sem precisar influir nessa
dimens&@o? Caso haja uma tal dimensdo teoldgica, ela deve ser caracterizada por um modo
préprio de experiéncia e por uma evidéncia toda propria de leis de pertencimento de seus
fatos singulares todo proprio, e receberia, no caso disso tudo ser assim, a sua imediata

justificacdo diante da ciéncia, como também a ciéncia diante dela.



5. E assim parece de fato ser. Numa andlise mais aproximada delineiam-se experiéncias
religiosas que sdo tdo incontestaveis quanto experiéncias das ciéncias naturais. Essas
também n&do devem ser tomadas e apreendidas levianamente e de passagem. Elas implicam

um modo de ver coordenado e uma forma de proceder que tem uma lei propria.

Uma observacao: provar experiéncias € um negdécio ingrato. Somente quem j& possui as
experiéncias em questdo como experiéncias é que pode aceitar a prova como prova de
experiéncias. Onde ndo ha experiéncias de um determinado tipo de experiéncia, ndo adianta
nenhum discurso, por mais minucioso e exato que seja. O leitor vai considerar tudo como
meramente "subjetivo". De experiéncias ndo se deve falar; a ndo ser, pois, para quem ja fez
a experiéncia. Assim, no gue se segue, ndo se espera que todo mundo confirme as
experiéncias ou que mesmo creia nelas; mas se espera que, pelo fato de nem todo mundo as

possuir, que ja por isso, nao sejam consideradas como “meramente subjetivas”.

N6s comegamos de imediato com uma experiéncia ainda pouco caracteristica: vemos um
homem a quem acontece injustica. Uma injustica que perdura por muito tempo. Talvez a
injustica da opressao. A injustica que, através de uma mera duracéo, se inverte em aparente
justica, € a pior injustica. Mas: quanto mais pesa sobre um homem a injustica do mundo,
tanto mais justificado ele aparece em sua figura interior. No homem provado pelo
sofrimento, nosso olhar n&o pode ver outra coisa do que esta justificacdo e, portanto,
comegar um mundo de pura justica, no qual "les miserables” s&o todos salvos. Fora da
existéncia no campo de jogo da histdria e da sociedade, cada homem leva também ainda
uma existéncia diante de um fundo mais puro, no qual as suas acdes valem o que valem e
0s seus sofrimentos pesam aquilo que pesam. E a partir disso que se deve compreender

aquela frase que um homem experimentado falou: “encontro-me em absoluta segurancga”.

Diante disso o pensador critico ira perguntar: e a partir donde ele sabe disso? Onde estdo as
garantias e as provas para tal seguranca? — Mas a pergunta aqui ndo esta bem colocada;
uma experiéncia é uma experiéncia. Ela vé a seguranca e a salvacdo do homem sofredor na
protecdo de uma guarida voltada propriamente para isso. Aqui ndo ha nada para se saber e
nada para se crer; aqui hd somente o que se ver. Foi dessa forma que Ernst Barlach viu o ser
humano e deixou tomar-se figura esta imagem da salvacéo na justica da injustica e na

riqueza da pobreza. A salvacdo é uma figura fundamental do humano. Disso sabia e isto



mostrou igualmente e antes de tudo Tolstoi. Antes dele muitos outros, artistas plasticos,
poetas, intérpretes, ja haviam visto isso. Eles nos mostraram este rosto da justica;
mostraram, ndo somente falaram disso. As paredes das antigas igrejas deixam isso
transparecer. Os quadros votivos do povo, documentos do passado mais antigo. De JO a

Ossietzki esta 14 o testemunho. N&o é escasso o testemunho. E escasso o ver.

Aqui ndo se trata de perguntar se a Biblia tem razao e se anincios de salvacéo, de qualquer
proveniéncia que seja, podem postular a pretenséo de verdade. Isto seria um
questionamento feito de fora; tudo isso pertence ao saber. Aqui e para nés se trata so de ver.
Por isso é que a gente vé em uma figura ou em rosto de injustica sofrida algo assim como
dignidade; sdo portanto bem simples e precisamente contetdos e valores, que nao sao
menos remanescentes ao lado e junto a toda miséria, mas que foram gerados através de toda
miséria e toda injustica. Onde nos encontramos com algo assim, ali somos contemplados
pela propria salvacdo. Nao, porém, a salvacdo que este homem ainda pudesse mover em si e
no seu destino, mas a salvacéo que aconteceu justamente através de seu destino e como este

destino.

E a partir de uma tal experiéncia que nasce para 0 homem a idéia da "vida eterna". A idéia
de vida eterna ndo surge de quaisquer teorias, fabulas, mitologias, mas brota cada vez de
novo da experiéncia existencial do existir humano (Dasein), seja qual for o modo de sua
cunhagem e definicdo, seja mitologica ou teoldgica ou eventualmente também filosofica.
Kant fala que, paralelo ao seu “carater empirico”, a pessoa possui também um “carater
intelegivel”. Neste ela possivelmente se apresenta de modo totalmente outro — e fora de

todo o tempo — de modo totalmente diferente daquilo que ela pensava.

Contra qualquer formulacdo mitologica, teologica, filosofica sempre é possivel argumentar.
Contra a experiéncia da misericérdia nada se pode argumentar. MisericOrdia € resposta a
um direito superior. Quem V&, vé justificacdo, um ser justificado de modo imperecivel, um
ser justificado de modo absoluto, no que é atingido, se encontra elevado de modo
intangivel. Um tal ser elevado pode se chamar "vida eterna”, mas isto é apenas um nome,
pode ser somente um nome, ndo um conceito. Ela constitui apenas uma realidade interior,
ndo um estado de coisas (Realitat) exterior, ndo um "além™. Um além a gente ndo vé; esta

salvacgdo, porém, acontece diante de nossos olhos.



Quéo sensiveis as coisas sejam aqui, mostra-se no fato de que é igualmente falso
"hipostatizar" a vida eterna, como é falso contesta-la. A realidade da vida eterna permanece
em aberto, o que, porém, ndo significa que a vida eterna seria "questionavel™. Quem pensa
a vida eterna deve atribuir-lhe com o pensamento um tal tipo de realidade, no qual toda
questionabilidade ndo tem nenhum sentido. Admissao direta de um além, assim como
rejeicao direta, confundem o carater de realidade da "vida eterna”, confundindo também o
carater de realidade do "aquém". E falso n4o se engajar na eliminagdo da injustica como é
igualmente falso (e uma nova injustica) ja ter como o direito aquilo que a gente fez pela

eliminacdo da injustica.

Falemos de uma outra experiéncia. Semelhantemente reveladora e imperdivel para quem a
fez. A gente se encontra com um interno de uma penitenciaria e vem a experimentar com
certeza que o criminoso ndo sente a sua grave acao propriamente como sua a¢do, mas como
algo que "lhe sobreveio”. No instante do crime ele ndo estava em poder de si mesmo, por
isso até certo ponto ele se sente inocente; culpado somente na medida em que ele deixou
espaco para este algo que Ihe sobreveio. Com isso, se expressa um trago fundamental do
fendbmeno do crime. Uma méa agdo é sempre uma nao-acao (Un-tat= crime), ou seja, uma
acao tal onde o agente falha ou uma acédo que ele vivencia como uma obra que néo é sé dele
mesmo, mas que € dele mesmo e de um poder anénimo. No ambito religioso se
denominaria este poder anénimo de "o mal" ou "o maligno™. Aqui fica clara uma antiga
experiéncia da humanidade que todo criminoso violento nos confirma, sim, até vocifera

contra nos.

Hipostatizar sem mais “o mal” ou mesmo considerar como ja demonstrado o diabo seria
uma simplificacdo barata. Mas seria igualmente um achatamento desprezar a peculiar
autonomia e realidade revelada pelo anénimo na experiéncia do crime, como se fosse uma
impressdo meramente subjetiva ou uma auto-ilusdo. E verdade que na dimensdo da pura
experiéncia "o mal™ ndo é “objetivo”, mas nem por isso é menos real. Para esta realidade
ndo temos nenhum conceito, sim, nem mesmo um nome. Caso nds, de modo hesitante, o
chamemos de real inefavel, entdo o compreendemos como o reflexo negativo da dimensao
de Deus, na medida em que esta é a dimensdo da salvagdo (Heilsdimension) que remete

para a experiéncia da des-graca (Unheil).



Mencionemos ainda um terceiro tipo de experiéncia metafisica. Um homem se enreda em
erros e atraves da tentativa de se corrigir ele ajunta novos erros. De muitos erros surge a
perplexidade, de muitas culpas a culpa. Cada tentativa de retificagdo e de conseguir
livrar-se s6 faz conduzir para ainda mais fundo na injustica. Aqui ja ndo ha mais nenhum
caminho. Agora, porém, no ponto extremo, talvez se mostre o fato notavel, a saber, que a
reniincia ao caminho, ou seja, a rendncia a se reconduzir a si mesmo de novo ao direito e a
admissdo de que esta totalmente perdido, ao seu modo, representa um novo caminho. O
retorno a nulidade é ao mesmo tempo um passo na absoluta positividade do existir
(Dasein). Isto é vivido como uma libertacdo em uma extensdo e abrangéncia tal que antes
néo podia ser considerado possivel. A liberdade contra toda esperanga € a suma liberdade;

ela ndo é conhecida a partir do espaco de vivéncia do existir cotidiano.

Nos observamos este fendmeno em sua forma mais singela e modesta ja na vida da crianca.
Quando ela incorre numa série de erros e ja ndo vé nenhuma saida, entdo, com um ultimo
resto de coragem, ela pode se manifestar a sua mée. Agora, em lugar da esperada punicéo,
ela experimenta justamente acolhimento, e precisamente em um sentido mais elevado e
mais bem-sucedido do que poderia ser conseguido através de uma habitual "boa a¢do". O
pecador arrependido, o filho perdido, a ovelha perdida entre tantos justos, sdo simbolos
para um valor que de longe ultrapassa aquilo que pode ser exigido através de uma
moralidade normal. A literatura universal contém vérias testemunhas dessa experiéncia. A
culpa expiada da uma moralidade mais elevada do que a acdo justa. A irrupcéo no chéo da
justificacdo, que € a0 mesmo tempo uma erupcao para fora dos liames do cotidiano - e 0
cotidiano é liame -, presenteia uma experiéncia de salvacéo e felicidade mais elevada, de

uma felicidade que a aspiracao habitual de felicidade ndo se pode representar.

Grandes testemunhas desta experiéncia sdo Orestes, Paulo, Agostinho, Karamasov. Esta
experiéncia € uma experiéncia da humanidade em sentido universal. Porém, ela se articula
também de modo teoldgico e € vivida entdo como motivo de salvacao e de redencao, o qual
revela uma vida mais rica e mais profunda, jamais pressentida. Assim, por exemplo, 0
testemunho de Paulo diz respeito a uma pura vida, a saber, a uma tal vida que, de modo

inaudito, se libertou para si mesma, a uma liberdade absoluta. A riqueza e a forga desta



nova vida sé é visivel nesta nova vida. Justamente isto a caracteriza como experiéncia. Da

experiéncia sdo excluidos todos aqueles que nao tem a experiéncia.

Mal a experiéncia se pronuncia, ela soa subjetiva, soa como uma questdo de opinido. Para a
experiéncia € bem possivel se ater puramente s6 no experiencial - s6 que assim ela ndo fala.
Falando, ela j& fala para diante de si, quer dar a saber, onde s6 ha a coisa mesma. Se
permanecemos no puramente experiencial, entdo se anuncia uma dimensdo de liberdade
superior, sem que esta dimens&o, entretanto, precisasse ser explicada e posicionada como
uma realidade em algum lugar ao lado ou atrds do mundo verdadeiro. Mal esta experiéncia
se pronuncia, ela é retirada de seu puro teor e se da esta ou aquela interpretagdo neste ou
naquele contexto, o qual pode ser formulado cada vez segundo a tradi¢do mitoldgica ou
teoldgica ou filosofica. Mas entdo, ela toma a forma de uma teoria e tem que aturar as

perguntas céticas que hoje e sempre sdo postas a ela.

Se deixamos a experiéncia humana, ao menos uma vez, falar de modo puramente humano,
entdo ela poderia dizer algo assim: o caminho da libertacdo néo pode, antes, ser conhecido
como caminho; essa possibilidade tem que aparecer como uma impossibilidade, a saber,
como a impossibilidade do préprio dominio. Entretanto, aquele que fez uma vez a
experiéncia pode entrar no jogo dela, na medida em que sabe sim que o caminho através da
impossibilidade € inteiramente uma possibilidade. Este jogo com a impossibilidade
percebida, atras da qual se torna visivel ja de modo imediato e quase sem velamento o
supremo em possibilidade, é aquilo que nds, no ambito humano, chamamos encanto,
charme, graciosidade. Nesse jogo se manifesta a experiéncia da graca, mesmo se em uma
forma preliminar profana e cotidiana, no entanto ndo sem clareza e evidéncia. Aqui reside
um fenémeno que significa abertura de passagem (Durchbruch), abertura para dentro de

um mundo no qual ndo somos mais s6 n6s mesmos, no qual em nos se torna agente mais do
que nds mesmos. Mas essa experiéncia se torna muda e desconhecida e no mais nao oferece
meios para se entrar em uma dimensdo superior, uma vez que parece ser assim como se sua
naturalidade e sua densidade vital, antes contradissesse uma passagem. A transcendéncia
aparece como transcendéncia - e esse é o grande erro da concepcao profana. Ela ndo é - sem
suspeitar disso - profana o bastante e, por isso, continua incapaz de experienciar a

dimensao divina.



6. Onde nos fomos parar? Nao era de Deus que se devia falar? Talvez se devesse, mas nos
ndo quisemos isso. Nos falamos de uma “dimenséo de Deus". Talvez Deus ndo possa se
tornar vivo para 0 homem a néo ser configurado em uma dimensao, guarnecida com as
mais diferentes experiéncias e com os mais diferentes contetdos. Assim, é no mundo de
Deus na origem da humanidade e, por uma razao profunda, num mundo de deuses, que
todos os diferentes momentos da experiéncia aparecem personalizados. O mundo de deuses
ndo e incondicionalmente politeismo. O politeismo é s6 a sua forma decaida. Onde ainda se
pde de pé em vigor e plenitude, ele € o infinito desdobramento da vida de Deus, que dispde
da unidade de uma Unica legalidade. Os muitos deuses da Grécia sdo um Unico Deus
(talvez o Deus cristdo), desdobrados ou interpretados num narrar infinito, no mito. O Deus
uno cristdo é, na realidade, uma vida divina desdobrada ou interpretada no infinito relato do
evento da salvagdo, ofertada em inesgotaveis configuracdes. — Onde Deus é s6 Deus, ali
ele ndo é. SO onde vive e age, dirige e eleva, que, enquanto principio de sentido, ele leva a
plenitude uma ordenacgéo superabundante, para o interior da qual conduzem incontéveis

experiéncias. Experiéncias singulares, ou melhor, individuais e indubitaveis,

Nada nos impede de tomar "Deus" como o0 nome para este inefavel. Todavia, nada nos
obriga a esta denominacao. Quem quer deixar estar as experiéncias no humano, que as
deixe. Por isso, em nada se tornam menores. E até mesmo necessario que as experiéncias se
conservem sempre também como experiéncias puramente humanas, como experiéncias de
liberdade mais elevada, de direito puro e de vida infinita, uma vez que, sendo, o teoldgico
se falseia em um além macico, em um metafisico macante. - Ao contrario disso, um

realismo radical, que n&o tolera nada "metafisico”, tem seu bom direito.

7. O que isto tudo tem a ver com ciéncia? Admitamos, uma vez, que haja concordancia
sobre a possibilidade de uma experiéncia de dimensdo mais elevada da vida, e quem sabe
de tal modo que n6s ndo somente como que obtivéssemos um saber disto, mas que isto
fosse experimentado em n6s como uma forca viva. Mas entdo nos ndo teremos justamente
quebrado a ponte para a ciéncia? Quebrado atraves da acentuagédo da autodatidade, da
inefabilidade e da indemonstrabilidade desta regido? O que s é dado através de si mesmo

ndo pode, ainda, ser mediado. O que ndo pode ser mediado nao €, outrossim, ciéncia.



NOs quebramos a ponte, mas talvez, justamente por isso, abrimos a senda que nds
buscamos. Pois ciéncia e fé se mostravam em notével parentesco. Em suas altas formas,
ambas tém o mesmo estilo, a igual inexorabilidade, ambas operam com 0s mesmos

elementos, ainda que cada vez em outra figuracdo (Gestalt).

Antes de tudo, ambas sdo fundadas sobre experiéncia, ndo porém sobre a experiéncia de
todo mundo, a qual é feita de imediato. Antes, sobre experiéncias que cunham cada vez um
tipo proprio e que so sdo possiveis sob extrema conservacao da pureza deste tipo. S6 quem
possui as pressuposi¢des desta experiéncia pode participar das experiéncias em ambos 0s
casos. Em ambos 0s mundos a experiéncia €, de mais a mais, uma tal que pode ser chamada
experiéncia "transcendental”. Extrapolante na medida em que ela ndo pode antecipar o
ambito no qual o experimentado é experimentado. Em ambos 0s casos 0 experimentado e

sua pressuposicdo experiencial s&o um e 0 mesmo.

No entanto, o estilo transcendental do experienciar ndo se da sem mais. Para um certo
estagio espiritual intermediario as experiéncias cientificas ndo sdo superativas, elas todas se
estabelecem em um ambito ja conhecido de antemao, da realidade como tal. Quem,
entretanto, faz historia da ciéncia e da pesquisa, experimenta imediatamente que 0s
conhecimentos decisivos, 0s Unicos propriamente a constituir o carater de ciéncia, sao
aqueles pelos quais abre-se pela primeira vez um ambito de pesquisa. Em geral, ciéncia é
compreendida somente como a elaboracdo de um ambito de realidade ja sempre aberto.
Mas isto é s6 a sua natureza secundaria. Pleno carater de experiéncia mostram somente
aqueles conhecimentos nos quais, através da resposta da natureza, abre-se uma nova visao
numa nova dimensao da realidade efetiva— com um novo carater do ser real. Nisso, porém,
reside uma profunda concordancia entre experiéncia cientifica e experiéncia de fé, uma
concordancia que é mais completa do que a ciéncia suspeita e do que a fé espera — ainda
que ndo de modo algum uma concordancia em teses. Além disso, quando 0s tomamos
apenas em sua forma superior, ambos 0s mundos se encontram em um criticismo de
principio. Eles nada afirmam. Eles seguem a legalidade no intimo de uma dimensé&o e
experimentam o necessario em sua absoluta coeréncia. Numa dimensao tudo é real, mas a
dimensdo, ela mesma, ndo é "real". Ela é a prdpria condicdo da realidade, ndo propriamente

uma realidade. Assim, Deus toma seu sentido de realidade ndo a partir de um campo inteiro



do real, mas, se medido com o real na sua totalidade, é “irreal”. Quem aceita um Deus nao
aceitou Deus. Quando alguém perguntou ao mestre-zen Tung-shan quem é propriamente
Buda? ele respondeu: "Trés libras de linho". — A verdadeira fé em Deus pertence um
criticismo e uma suspensao de posicionamentos que corresponde exatamente aquilo que
desenvolve a ciéncia com seus principios de skepsis e hip6teses. O grau de credibilidade da
religido se decide no modo como ela consegue também e de modo conseqliente calar-se a

respeito de Deus.

Ambos 0s mundos, o da fé e 0 do saber, ttm o0 mesmo modo de experienciar e de proceder.
Possuem 0 mesmo modo de se comportar com a realidade, a mesma cautela, 0 mesmo grau
de inefabilidade. Pois, no fundo, também um enunciado cientifico ndo é nenhum falar, pois
s0 vale para aquele que alcangou 0 mesmo estagio do enunciado. Enunciados cientificos
sdo algo assim como soliléquios. Mathematica matematicis scribuntur. A matematica é
somente para matematicos, a fé so para crentes. Os que fazem experiéncia em regides
diversas ndo se discutem. Eles falam linguas diferentes, mas neles se anuncia 0 mesmo
espirito.

Onde, portanto, vislumbramos a senda? Em uma presentificacdo (Vergegenwartigung) do
todo sem hipostatizacdo (Hypostatisierung) do todo. O fisico fala sobre o fisico, ndo, porém
sobre a physis. De modo semelhante, o crente. Ele sé dispde do todo de sua dimensdo na
infinita configuracdo de multiplas particularidades de um evento de salvacdo. Se quer o
todo sem este, entdo ele nada possui. Quanto mais exatamente ele capta o particular, tanto
mais nisso se cunha o todo. Na absoluta precisdo que se da na intima particularidade reside
a Unica possibilidade da universalidade do saber. Na absoluta precisdo de uma experiéncia

singular reside a Unica possibilidade da totalidade do saber.

E além do mais: uma vez que o todo, buscado pelas ciéncias no particular, é o todo absoluto
e uma vez que o uno, que na dimensdo de Deus é apreendido num evento particular, é o
Unico uno, noés podemos pensar ambos como 0 mesmo. Por isso, no saber acontece o
mesmo que na fé. Sao dois caminhos para a mesma meta, apenas que em ambos a
precaucdo se cunha cada vez de modo diferente. Ambos, porém, sdo ameacados pelo
mesmo inimigo, o qual de um lado se chama positivismo e, de outro, dogmatismo.

Positivismo, na medida em que se supde um Unico tipo de realidade, bloqueando assim o



carater transcendental da experiéncia cientifica. Dogmatismo, na medida em que Deus é
tratado como uma coisa real, € fixado portanto em um dmbito de realidade geral e exterior
para ele proprio. O que se faz passar por suprema devogao é um tacito apoderamento
(Uberméchtigen) de Deus através de uma fé sé aparente. Do mesmo modo, o positivismo é
uma pérfida doenca do pensar cientifico e muito dificil de ser reconhecida na medida em
que ele pretende reconhecer, Unica e somente 0 justo real, junto com isso, porém, quer
prescrever ao real, tacitamente e de modo cego, o que € a realidade. O dogmatismo nédo
somente torce a fé, ele também impede a ciéncia de trilhar o seu caminho imparcial e esta
sempre a espera de provas da existéncia de um Deus; no qual ele s6 quer crer se este for
um pedaco deste mundo. O positivismo ndo somente torce a ciéncia, ele impede tambem
que uma dimensao totalmente outra, como a de Deus, possa ser experienciada como uma
dimensao real. Mas, nos perigos, onde se reconhece 0 mesmo mal-entendido, ambos 0s
mundos caminham para uma proximidade reciproca, a qual ndo significa troca, mas
significa antes amizade e mais do que isto. Se quisermos empregar um jogo de palavras
modesto, podemos dizer que a fé € a phifia do Uno, a ciéncia, a sophia do todo. Onde
ambas se compreendem como 0 mesmo, acontece philo-sophia como a senda que ndo

somente liga reciprocamente a ambas, mas as une no derradeiro e no mais rigoroso.
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