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Carta do Editor

A “Revista Colloquium” é uma publicacdo do Seminario Maior
‘Dom José André Coimbra” (Diocese de Patos de Minas/MG), que
pretende contribuir para a divulgacdo do conhecimento cientifico nas
areas de Filosofia, Teologia, Ciéncias da Religido, Cultura Religiosa
e Educacéo.

Conta com 04 nimeros e 04 volumes ja publicados desde o
ano de 2013, e no ano de 2022 foi publicada também de forma online
proporcionando, deste modo, acessibilidade a todos os interessados.
Os numeros anteriores também ja se encontram disponiveis e podem
ser acessados neste link

Em 2022, a revista também langou um suplemento com o
Anuério de Eventos da | Semana Académica Multidisciplinar que
apresenta os resumos, que foram apresentados em forma de painel
durante este evento.

O volume 05 nasce com temasvariados da teologia, e filosofia.
Assim, Marcelo Zati e Francisco Sérgio Gomes, no primeiro artigo,
apresentam um importante artigo discutindo que Maquiavel
compreendia a maldade humana, a partir de uma negatividade pura,
na qual a maldade humana é constitutiva do ser humano, ainda
sustenta que o homem é propenso ao mal e que 0s aspectos
culturais, habitos e costumes influenciam suas acoes.

No segundo artigo, Jodo Carlos Pereira Horacio e Pe.

Sizenando Roberto de Oliveira, descrevem, a partir de uma revisao
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narrativa da literatura, sobre a teologia da esperanca no horizonte da
ressurreicdo, concluindo que no decorrer do percurso histérico da
vida do homem, ele vai se nutrindo desse amor do Criador para com
ele.

O Drama de J6 como Fundamento da Verdadeira Fé no
ContextoSapiencial de Israel, foi o estudo de Vitor Alexandre Pereira
de Castro e Pe. Marcelo Ribeiro de Andrade, no terceiro artigo, ao
gual discorreram sobre o drama vivido por J6 e 0 seu combate a
chamada Teologia da retribuicdo. Além disso, o artigo apresenta uma
leitura do resgate do sentido da fé, iluminado pela teologia presente
no livro de J6, nocontexto sapiencial de Israel.

Por fim, o texto - Da Consciéncia a Psique: o percurso
fenomenoldgico de Edith Stein em Causalidade Psiquica - de Victor
Gustavo Pires Ferreira e Robson Adriano Fonseca Dias Silva, o qual
os autores fazem uma analise da obra Causalidade Psiquica, na obra
Psicologia e ciéncias do espirito: contribuicdes para uma
fundamentacéo filosofica de Edith Stein.

Aos autores dos diversos artigos, orientadores, professores e
pesquisadores, nosso profundo agradecimento, extensivo aos
membros do conselho editorial e do conselho consultivo. Sem vocés
seria impossivel a sobrevivéncia de nossa revista.

Os editores.



MAQUIAVEL E A MALDADE HUMANA
MACHIAVELLI AND HUMAN EVIL

Marcelo Zatit

Francisco Sérgio Gomes?

RESUMO

Maquiavel é, sem duvidas, um dos filosofos mais distintos da
transicdo da Idade Média para a Idade Moderna. Destaca-se na area
politica e moral, deixando algumas obras que ressoam até 0s n0ssos
dias. Sua concepgdo politica, diferente da concepcdo politica
classica, apresenta uma visdo pessimista, porém realista do homem.
Maquiavel esta mais preocupado com o homem como ele € e nao
tanto com o ideal de homem. Todavia, seu foco direcionado a politica
e as relacbes sociais ndo trata com clareza as questdes
antropolégicas, fazendo com que ao longo dos séculos, muitas
interpretacdes fossem apresentadas. Isso porque, ndo existe uma
filosofia politica sem uma antropologia de base. Podemos enfeixar
em duas teorias, na tentativa de demonstrar como Maquiavel
compreendia a maldade humana. A primeira parte de uma
negatividade pura, em que a maldade humana é constitutiva do ser
humano. J4 a segunda sustenta que o homem € propenso ao mal e
gue os aspectos culturais, habitos e costumes influenciam suas
acbes. O trabalho teve por objetivo apresentar as duas teorias
fundamentadas por comentadores. Ao final, confrontamos essas
duas teorias acerca da maldade humana, e isso nos levou a
constituicdo e finalidade do Estado; bem como a impossibilidade de
definir qual das teorias representa, de fato, o pensamento

1 Seminarista graduando em Filosofia pelo Seminario Maior Dom José André
Coimbra, Patos de Minas — MG, 2022.
2 Docente do curso de Filosofia e professor orientador. Graduado em Filosofia pela
Pontificia Universidade Catdlica de Minas Gerais e mestre em Filosofia pela
Universidade Federal de Minas Gerais. Atua como professor no curso de Filosofia
do Seminario Maior Dom José André Coimbra em Patos de Minas — MG.
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antropolégico de Maquiavel, no que diz respeito a maldade humana.
Utilizamos como metodologia uma abordagem de pesquisa
gualitativa de natureza aplicada. Também em relacdo aos objetivos,
foi realizada uma pesquisa descritiva, empregando o procedimento
metodoldgico de revisdo de literatura.

Palavras chave: Maquiavel, maldade, natureza humana, propensao.

ABSTRACT

Machiavelli is, without doubt, one of the most distinguished
philosophers of the transition from the Middle Ages to the Modern
Age. He stands out in the political and moral fields, leaving some
works that resonate until nowadays. His political conception, different
from the classical political conception, presents a pessimistic, yet
realistic view of man. Machiavelli is more concerned with man as they
are and not so much with the ideal of man. However, his focus on
politics and social relations does not deal clearly with anthropological
issues, so that over the centuries, many interpretations have been
presented. This is because there is no political philosophy without a
basic anthropology. We can gather two theories in an attempt to
demonstrate how Machiavelli understood human evil. The first one
starts from a pure negativity, in which human evil is constitutive of the
human being. The second theory supports that man is prone to evil
and that cultural aspects, habits, and customs influence their actions.
The objective of this paper was to present these two theories based
on reviewers. In the last part, we confronted these two theories about
human evil, and that led us to the constitution and purpose of the
State; as well as to the impossibility of defining which of the theories
represents, in fact, Machiavelli's anthropological thought, regarding
human evil. We used as methodology a qualitative research approach
of an applied nature. Also, in relation to the objectives, descriptive
research was carried out, employing the methodological procedure of
literature review.

Keywords: Machiavelli, evil, human nature, propensity.

1 CONSIDERACOES INICIAIS
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O filésofo Nicolau Maquiavel® (1469-1527) é um dos mais
representativos no periodo entre a Idade Média e a Idade Moderna.
Expoente da politica e da moral, ndo se dedicou a escrever em suas
obras a temética de cunho antropol6gico, abordando a natureza
humana. No entanto, é evidente que essa temética seria abordada
mesmo que de forma indireta em suas obras. Até porque, néo existe
filosofia politica sem uma antropologia que a fundamenta.

A falta de uma abordagem antropolégica nas obras de
Magquiavel faz com que esse assunto apresenta diferengas na forma
de compreensdo, que podem ser enfeixadas em duas teorias: a
primeira, que a natureza humana é determinada como uma
negatividade pura de forma irreversivel. E a segunda, que a maldade
do homem é decorrente de costumes e habitos adquiridos. Contudo,
esse olhar antropolégico ndo é de interesse do nosso autor, pelo
menos ndo da forma que a filosofia classica concebia.

Para a presente pesquisa, tomamos por base duas obras de

3 Nicolau Magquiavel (Niccolo Machiavelli) nasceu em Florenga no ano 1469.
Aperfeicoou seus conhecimentos utilizando os livios de seu pai e também
observando o contexto que estava inserido. Em 1498 assume o cargo de segundo-
secretario da republica de Florengca com as fungdes diplomatica, assuntos internos
e bélica. Realizou diversas viagens diplomaticas apresentando relatérios
excepcionais. Conhece César Borgia que seria no futuro o protagonista de sua obra
O Principe. Em 1500 vai & Franga num encontro diplomatico com Luiz XII, aliado dos
florentinos. Com a instabilidade politica que vigorava em seu tempo, retorna ao poder
a familia Medice que prende Magquiavel por fazer politica anti-Medice, depois de
solto, se isola em sua propriedade rural onde vai dedicar-se a escrever duas obras.
Inicia em 1513 a obra Comentérios sobre a primeira Década de Tito Livio, mas a
interrompe para escrever a obra O Principe, que é concluida no mesmo ano, com a
intencdo de presentear Lourengco Medice na esperanga de um emprego. Conclui s6
em 1517 a primeira obra come¢ada em 1513. Aos 58 anos sem esperanca de
retornar ao seu antigo trabalho, adoece vindo a falecer em 1527. (MEGALE, 1993).
-12 -



Maquiavel: O Principe (1513) e Comentarios sobre a Primeira
Década de Tito Livio (1517). Com o objetivo de buscar nelas, com
apoio de comentadores do filésofo florentino, evidenciar as duas
formas de compreensdo da maldade humana em Maquiavel, seja a
proveniente da natureza humana seja a da propensdo do homem de
ser mal, que os costumes e habitos levam-no a praticar. Também
buscamos evidenciar nas coloca¢des sobre politica de Maquiavel os
critérios éticos. Outro objetivo foi demonstrar como 0 homem que é
mau poderia transformar-se em sujeito politico.

Com relag&o a metodologia, o presente trabalho classifica-se
tanto a abordagem quanto a pesquisa qualitativa e de natureza
aplicada. Em relagdo aos objetivos, se classifica como pesquisa
descritiva. Assim, foi utilizado o procedimento metodologico de
revisdo de literatura, buscando nos comentadores escolhidos
evidenciar as caracteristicas que fundamentam cada uma das teorias
em seu aspecto qualitativo. Em seguida, procuramos confrontar as
duas teorias na busca por uma aproximacdo do pensamento do
filosofo florentino, utilizando ainda como elementos condutores a
relagdo de moral e politica em Maquiavel, bem como a possibilidade
de formar uma sociedade que vise o bem comum, visto que o0s
homens sdo maus. Apds o confronto tedrico acerca da maldade em
Maquiavel, descrevemos as conclusfes antropoldgicas a que

chegamos.

2 A NATUREZA HUMANA DETERMINADA COMO UMA

-13 -



NEGATIVIDADE PURA

Maquiavel constata que os homens sdo maus. E partindo
desta constatacdo o pensador florentino vai desenvolver seu
pensamento politico nas suas duas obras destinadas as questdes
politicas®.

Ao ler Maquiavel nos deparamos com a crueldade humana.
Ele, segundo alguns comentadores®, deixa evidente que a natureza
humana é ma. Essa concepcao de negatividade pura em relagédo ao
homem contesta as concepc¢des classicas de um homem virtuoso,®
consequentemente modifica o modo de compreender o poder.

Maquiavel declara essa negatividade pura em relagdo ao
homem ao afirmar na obra O Principe que: “acerca dos homens: que
sdo ingratos, voluveis, simulados e dissimulados, fogem dos perigos,
sdo avidos por ganhos”. (MAQUIAVEL, 2010, p.82). Maquiavel faz
essa afirmacdo em sua obra apds analisar a historia. Ele observa a
historia e retira dela algumas caracteristicas que sao enfeixadas na
condicdo da maldade humana. Com essa constatacéo tdo negativa
em relacdo ao homem, muitos comentadores, partindo do principio
evidente da maldade, vdo atribuir esse mal a natureza humana.

Maquiavel ndo descreve um ideal de homem, mas o homem real,

4 As duas obras principais de Maquiavel para o presente trabalho: O Principe (1513)
e Comentérios sobre a Primeira Década de Tito Livio (1517).
5 Comentadores que foram citados nessa primeira parte do artigo.
6 Maquiavel desconstréi o entendimento classico de um homem virtuoso. Ele vai na
direcdio oposta aos costumes estabelecidos até entdo. Difere do ideal em que tudo
parece ou deve estar em harmonia.

-14 -



como ele é. O homem real descrito por ele € um homem mau por
natureza’.

O realismo de Maquiavel esta afirmado na concepcao da
natureza humana a partir das analises das a¢fes politicas. A obra de
Maquiavel esté alicer¢cada na existéncia de uma natureza maléfica a
partir da concepcdo do homem como ele é. Ao analisar a histéria e
os fatos ocorridos pensara a partir deles e ndo de um ideal de histéria.
Com os levantamentos destes, suas consideragdes fardo sentido
unicamente pensado a partir da concepgdo de natureza humana,
caso contrdrio, toda sua obra seria restrita apenas ao seu contexto,
sem ressonancia futura; como sabemos, isso ndo aconteceu. As
obras de Maquiavel ressoam tdo atuais em nosso tempo que
parecem serem escritas hoje. Nosso autor busca na histéria aquilo
gue nao é histérico. Portanto, ou aceitamos que em Maquiavel ha
uma natureza humana?® e, essa natureza é malévola ou se negar essa
natureza a sua obra ndo tem sentido algum fora de seu contexto
historico.

E esse principio de natureza degenerada que L. Mossini® em

sua obra, constata na obra “O Principe”. De forma decisiva diz:

Da natureza humana ndo se pode esperar nenhum
bem. O mal, a virtude defeituosa, ndo é nela um
episodio particular e temporario, efeito de uma causa
externa e transitoria. Nao é uma deformacgédo, mas uma
definicdo da natureza humana, que ndo pode ser
corrigida, mas somente suprimida, aniquilada por uma

7 Cf. POMPEU, Julio César. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.
8 Cf. POMPEU, Julio César. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.

9 A obra em que L. MOSSINI faz a afirmag&o é Necessita e legge nell'opera del Machiavelli, A.Giuffre, 1962.
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necessidade superior irresistivel (MOSSINI, 1962, p.165
apud BIGNOTTO, 1991, p. 172).

Partindo desta afirmacdo de Mossini, descrita na obra de
Bignotto (1991), referente a uma antropologia desesperancada de
Maquiavel, pode-se afirmar que ao homem ndo cabe nenhuma
confianca e o que move cada individuo séo seus proprios interesses.
O homem é o que €, assim foi constituido e nada podera muda-lo. A
natureza perversa do homem néo € efémera e por alguma acao,
costume ou circunstancias podera ser alterada. Outras passagens
vao corroborar com esta afirmativa da natureza degenerada em
Magquiavel®.

Maria Tereza Sadek, brasileira doutora em ciéncias politicas,
€ outra autora que escreve que o homem de Maquiavel € mau por
natureza. Ela, ao apresentar os meios de que a politica pode
“domesticar”, ndo de forma absoluta, a maldade da natureza humana,
afirma que “o poder politico tem, pois, uma origem mundana. Nasce
da propria ‘malignidade’ que ¢é intrinseca a natureza humana”

(SADEK, 2000, p. 20). Aquilo que é da esséncia do ser humano

10 para ndo ficar extensivo no texto as citagdes que colaboram para a negatividade
pura do homem séo citadas aqui: “os homens tém menos receio de ofender quem se
faz amar do que quem se faz temer”. (MAQUIAVEL, 2010, p. 82); “porque os homens
esquecem mais rapidamente a morte do pai do que a perda do patriménio”
(MAQUIAVEL, 2010, p. 83); “Se os homens fossem todos bons, este preceito ndo
seria bom, mas, como sdo maus e ndo observam sua fé para contigo, tampouco,
tens de cumprir a tua” (MAQUIAVEL, 2010, p. 86); “pois os homens se comprazem
tanto em suas proéprias coisas e de tal modo se engam que raramente se defende
dessa peste ou, ao querer proteger-se, correm o risco de se tornar despreziveis”
(MAQUIAVEL, 2010, p. 115); “pois os homens sempre se revelardo maus, se uma
necessidade néo os fizer bons” (MAQUIAVEL, 2010, p. 117).



precisa de uma “domesticagdo” e a politica surge da natureza
perversa.

Sabine (1961, p. 335), considera que praticamente em tudo o
gue foi dito por Maquiavel a respeito da politica, persiste a convic¢ao
de que a natureza humana €, essencialmente, egoista. Além disso, a
natureza humana € excessivamente agressiva e gananciosa,
fazendo com que os homens anseiam preservar 0 que tém e
conquistar mais.

A politica esta alicergada no que ha de pior no ser humano, e
essa é a realidade que Maquiavel demonstra, diferente da proposta
ideal apresentada pela filosofia classica. Vinicius Soares de Campos
Barros, brasileiro e doutor em filosofia, defende essa mesma postura
em relagdo ao homem de Maquiavel. “Em toda sua obra, Maquiavel
apresenta uma visdo pessimista acerca da natureza humana. Para
ele, o homem é mau, carregado de ambicdes e de desejos que busca,
a todo custo, satisfazer” (BARROS, 2013, p. 40).

O pensamento politico de Maquiavel, ao estabelecer a
criacdo de constituicbes, leis e a forma de um Estado, leva em
consideragdo claramente sua visdo realista e ao mesmo tempo
pessimista do homem. “E necessario que quem estabelece a forma
de um Estado, e promulgar suas leis, parta do principio de que todos
0s homens sdo maus, estando dispostos a agir com perversidade
sempre que haja ocasidao” (MAQUIAVEL, 2000, p. 29). A natureza
humana é ma e é apresentada por algumas caracteristicas,

demonstrando que ndo pode ser impedida ou eliminada a maldade
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do homem.

Uma primeira caracteristica da constatagdo da maldade
humana é acompanhada nas duas obras pela opinido de que a
politica se realiza pela aparénciall. “O ser do principe é exterior. Ele
€ moldado pela aparéncia” (AMES, 2017, p. 55). Todo bem que possa
ser demonstrado ndo é nada mais que aparéncia. E que o bem é feito
estritamente quando é necessario, fazendo assim necessarias as leis
e elas tornam os homens “bons”.

Outro pensador que contribuiu para demonstrar essa relagéo
entre a politica e a aparéncia foi Merleau-Ponty. Para ele, o principe
oferece aos outros uma imagem de si em que seus atos de poder,
gue sdo refletidos nas consciéncias, criam reflexos pela imaginacao,
gue sédo comuns ao povo. Merleau-Ponty conclui dizendo que “é uma
condicdo fundamental da politica desenrolar-se na aparéncia”
(MERLEAU-PONTY, 1991, p. 243).

O principe deve governar pela aparéncia, ja que naturalmente
o homem é mau, e deve parecer e demonstrar boas qualidades.
Sendo assim, “o principe deve cuidar para que a marca que lhe seja
impressa Ihe proporcione louvor e admiracao; ele deve a todo custo
evitar uma marca ‘ruim’ que lhe traga reprovagdo ou infamia”.

(ADVERSE, 2009, p. 68). O que vale € parecer ser bom, ser virtuoso.

11 Segundo Helton Adverse (2009), a aparéncia ndo pode ser pensada de forma
metafisica, primeiro, porque ndo é conceito, segundo ndo é proposto por Maquiavel
no sentido de esséncia. Mas, a aparéncia para a politica é definitiva e definidora e a
representacdo do politico compreende o sucesso da agdo politica e essa
representacao é sua interioridade. Isto posto, a aparéncia € um instrumento que os
homens devem utilizar para governar.

-18 -



O ser do principe ndo pode ser rigido, porque é uma imagem
criada e constantemente deve criar imagens para serem utilizadas no
jogo da aparéncia. Os homens em geral sdo encantados pelo que
véem sem se importarem se estdo sendo enganados. “Os homens,
universalmente, julgam as coisas mais com os olhos do que com as
maos, porque todos podem ver, mas poucos podem sentir’
(MAQUIAVEL, 2010, p. 87). A aparéncia de ser, para Maquiavel, é
uma exigéncia substancial para ser politico.

Essa natureza deve ser compreendida pelo homem publico,
pois ela constitui verdadeiramente a sua existéncia politica. “Deve
parecer, para 0s gue o virem e ouvirem, todo piedade, todo fé, todo
integridade, todo humanidade e todo religiao” (MAQUIAVEL, 2010, p.
87). O governante podera facilmente conduzir os homens. E a
natureza ma pode tranquilamente ser mascarada pela boa aparéncia

gue se demonstra.

A um principe, portanto, ndo é necessario ter de fato
todas as qualidades supracitadas, mas € bastante
necessario parecer té-las. Alias, ousarei dizer que, se
as tiver e observar sempre, serdo danosas, enquanto,
se parecer té-las serdo Uteis (MAQUIAVEL, 2010, p.
87).

O politico competente é aquele que sabe utilizar-se desse
“mau atributo” dos homens para conceber uma boa interpretacéo e
assim, conquistar seu povo. Maquiavel no capitulo XIX da obra O
Principe demonstra como se deve evitar o desprezo e o 6dio e assim

N&ao correra perigo e nem outros ultrajes.
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Torna-o desprezivel ser tido como inconstante, leviano,
efeminado, pusilanime e irresoluto, coisas de que um
principe deve guardar-se como de um escolho, devendo
empenhar-se para que, em suas acgdes, se reconheca
grandeza, animosidade, gravidade e fortaleza
(MAQUIAVEL, 2010, p. 89).

Com essas orientagbes seguindo sempre a necessidade de
parecer ser, o principe mantém-se em alta reputagéo perante o povo
independente daquilo que realmente €, e assim sua reputacao sera
boa e dificilmente serd atacado, pois € excelente e reverenciado
pelos seus. Deve cuidar também para nao fixar uma imagem de
homem politico, isso pode leva-lo a padecer da prépria imagem
criada.

Outra caracteristica que intensifica a proposta de uma
negatividade pura da natureza humana € a ambic&o. De forma geral,
0s homens ndo tém nenhum receio de usar das formas que lhe for
necessario para satisfazer sua ambigéo. Para o pensador florentino,
“se ndo lutam por necessidade, lutam por ambic&o. E uma paixdo que
tem neles raizes profundas; ndo os abandona, por mais elevada a
situacao a que cheguem” (MAQUIAVEL, 2000, p. 121). A ambigéo faz
parte da esséncia do homem, suas raizes sao constitutivas, assim, o
homem nunca esta satisfeito. Sempre busca conquistar, ter mais
posses e utilizar de quaisquer meios para tentar satisfazer sua
ambic&o.

Uma terceira caracteristica é o espirito conflituoso. A natureza
humana é guiada por desejos que séo incontrolaveis. Estd em sua

natureza querer e poder desejar tudo o que podem, a fortuna pode
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limitar, de certa forma, as conquistas daquilo que se deseja e isso
causa no homem um incessante descontentamento. O que move 0s
conflitos ndo esta nas contradi¢cdes da sociedade, mas no homem. E
esse espirito conflituoso ndo muda com o tempo, ele permanece no

decorrer da historia.

Os conflitos sdo inevitaveis e fazem parte da natureza
dos homens, o importante ndo é suprimi-los, mas sim
evitar que destruam a possibilidade de convivéncia
entre os membros de uma mesma comunidade politica.
O que cabe, portanto, é buscar criar um conjunto de
instituicdes que oferegam uma arena na qual os
embates ocorrerdo (BIGNOTTO, 2003, p. 50).

Como os conflitos sdo de natureza humana, ndo adianta
simplesmente critica-los, mas sim, fazer o que, para Maquiavel,
segundo De Grazia (1993), € importante diante dessa constatagéao,
ou seja, descobrir o que se pode tirar de positivo do espirito
conflituoso dos homens. Diante de tantos conflitos, fica praticamente
impossivel estabelecer um sistema politico que satisfaga a todos.
Movidos por diferentes desejos as discordancias séo inevitaveis. Os
grandes desejam oprimir 0 povo que por sua vez ndo aceita ser
oprimido. Os conflitos entre os individuos também ocorrem por
guestdes particulares.

Conforme afirma José Luiz Ames (2017), para Maquiavel
surge propriamente a impossibilidade de acabar com o conflito e as
acOes politicas sempre serao conflituosas logo naquilo que consiste
propriamente 0 homem, ndo havera harmonia por si so.

J& que é impossivel modificar e criar harmonia, Maquiavel
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propde que algumas instituicbes podem regular as acdes perversas
e o espirito conflituoso dos homens e assim, dar certa civilidade ao
convivio social.

Por fim, a quarta caracteristica consiste no poder. Maquiavel
nao remonta simplesmente ao poder, mas ao poder como um
instrumento indispensavel para unificar a vida politica de uma
comunidade formada por homens de natureza ma.

O pensamento de Maquiavel*?, rompendo com alguns valores
cristdos, inaugura uma nova forma de pensar a politica e,
consequentemente, de olhar para o homem. Mesmo que de forma
indireta, o pensador florentino toca em questdes do homem e de sua
natureza. Com o advento da modernidade, surgem novas
necessidades, novos olhares sobre as questbes que até entdo
possuiam uma forma prépria de serem pensadas.

Nosso pensador sugere que essa busca pelo poder revela
uma perversidade constitutiva do ser humano. Pelo fato de o homem
ser ingrato, volivel, simulado e dissimulado, covarde e ganancioso
demonstra uma natureza ma que s6 pode leva-lo as discordias e a
anarquia. “Dai concluir que poder politico deriva da pior parte da
natureza humana, ou seja, de sua parte malévola” (DE FREITAS
JUNIOR, 2007, p. 208).

Para Maguiavel**, a humanidade organiza os assuntos

12 Cf. POMPEU, Julio César. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.
13 De acordo com Pinzani (2004), o homem descrito por Maquiavel se resume numa
palavra: os homens sdo “maus”. E ainda, “A obra de Maquiavel consiste, em sua
totalidade, numa reflexdo sobre o poder” (PINZANI, 2004, p. 20).
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politicos a fim de responder a uma natureza humana cruel, traicoeira
e violenta. E o poder, acima de qualquer outra coisa, revela a
verdadeira natureza do homem.

Diante das caracteristicas citadas, as duas obras de
Maquiavel demonstram os homens como sendo de natureza ma,
naturalmente tendendo a divisdo e a desunido. Diferente do fildsofo
grego, Aristoteles (2000), que definiu 0 homem um animal politico e
gue naturalmente busca a convivéncia com os demais homens.

Portanto, Ademir A. Engelmann ao discorrer sobre a natureza

do homem em Magquiavel conclui que:

A natureza é portadora de impulsos maléficos, como se,
naturalmente, o homem estivesse fadado a ser mau,
ndo havendo a possibilidade de reverter essa maldade,
pois ela € inata, sendo entdo os homens definitivamente
maus (ENGELMANN, 2021, p. 85).

O homem, em busca daquilo que deseja, lanca méo do que
for necessario para se satisfazer. A busca pelo poder e riquezas
guase sempre € alcancada por meios perversos, raramente iSSO
acontece de forma virtuosa, por méritos. E quando acontece de forma
virtuosa € devido a representacdo, a imagem criada, ou seja, 0
parecer ser. A perversidade, a ganancia, as injusticas sdo as praticas
mais utilizadas para alcancar seus desejos. O importante sdo os fins,
a conquista daquilo que se quer, independente dos meios utilizados
para consegui-los. “Decorrente dessa condigcdo € que Maquiavel
manifesta uma descrengca quase total na natureza humana”
(ENGELMANN, 2021, p. 86). A primeira vista, os fatos retirados da
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histéria narrados por Maquiavel e sua experiéncia na carreira
diplomatica ddo fundamentos para afirmar essa negatividade quanto

a natureza do ser humano.

3 A MALDADE DO HOMEM DECORRENTE DE COSTUMES E
HABITOS ADQUIRIDOS

Por outro lado, Maquiavel parece contradizer suas afirmacdes
guanto a maldade humana ser de natureza. Nas duas obras*, o
filosofo apresenta, em varios momentos, a maldade proveniente da
natureza humana. No entanto, apresenta também nas mesmas obras
outras passagens que levam o leitor a indagar se realmente para
Maquiavel o homem é mau por natureza e até mesmo se o homem
estaria totalmente desprovido de juizos de valor. Permite atenuar
esse mal que esta sim no ser humano, mas nao de forma essencial,
ou seja, ndo como principios antropoldgicos, mas o homem podendo
agir de forma mé ou boa.

Maquiavel admite que a vida humana é ambigua.

Como ja tive a ocasido de dizer, nas suas acdes 0s
homens além das dificuldades naturais, encontram em
todo bem algum mal que Ihe esta de tal modo ligado que
parece impossivel gozar um sem sofrer com o outro
(MAQUIAVEL, 2000, p. 409).

Por esta declaracdo, o pensador florentino sugere que a

14 Duas obras principais para o artigo: O Principe (1513) e Comentarios sobre a
Primeira Década de Tito Livio (1517).



maldade humana ndo é principio antropoldgico. Outras citacdes
também colaboram para essa afirmacgéo®® e que ao longo da histéria
contribuiu para divergir as posturas dos comentadores, apontando
para diferentes conclus@es a respeito da maldade humana.

Uma das caracteristicas que nos permite pensar o mal por
propensao é a educacdo. Maquiavel, ao descrever os preambulos
dos dois primeiros livros da obra Comentarios sobre Primeira Década
de Tito Livio, o descreve como um homem bom. Na introdugéo do
Livro | escreve: “tomei a decisdo de seguir uma senda ainda nao
trilhada, movido pelo natural desejo que sempre me levou sem
receios aos empreendimentos que considero uteis” (MAQUIAVEL,
2000, p. 17). J& na introducao do Livro Il aponta para as dificuldades
que ele tem de produzir beneficios: “E dever do homem honesto
apontar o caminho do bem, que o rigor da época e da sorte ndo Ihe
permite trilhar” (MAQUIAVEL, 2000, p. 191). Portanto, em relagao a
si mesmo, Maquiavel se descreve como um homem de bem e que
tem como dever primeiro o de ensinar as coisas certas?®, ensinar o
bem.

A educacdo que Maquiavel defende é uma educacdo da

conduta. Acusa a Igreja de ‘educar para a fraqueza e nao para a

15 “Como os homens se inclinam mais ao mal do que ao bem” (MAQUIAVEL, 2000,
p. 49-50); “Ha muitas instituicbes cujos efeitos benéficos podem ser previstos por um
homem sébio e prudente (MAQUIAVEL, 2000, p. 58); O titulo do capitulo XXVII do
primeiro livro: “Raramente os homens sabem ser inteiramente bons ou inteiramente
maus” (MAQUIAVEL, 2000, p. 95).

16 De Grazia, 1993, p. 81, nos aponta que Maquiavel, em alguns momentos utilizara
“‘bom” e “mau” no sentido de certo e errado.
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virtude!’, e que os ensinamentos da Igreja séo falsas interpretacoes
alegando que, em seu tempo, se existissem outras instituicoes
poderiam educar para a virtude'®. Portanto, para Maquiavel a virtude
pode ser ensinada, podendo entdo os homens serem moralmente
educados. Homens bons, que podem ser bons mestres e assim
podem aperfeicoar os demais homens.

Tendo em vista que os homens podem ser moralmente
educados, logo ndo s6 um ou outro homem, mas um grupo ou até
mesmo um pais. “A possibilidade de ensinar e de adquirir virtude
individual e coletiva minorar o impacto da inclinagdo dos homens para
o mal, [..], e prepara uma outra visdo da natureza humana segundo
nosso autor’ (DE GRAZIA, 1993, p. 113).

Ao se autodefinir como um homem bom, néo

necessariamente ele pensa que os outros homens sdo da mesma

7 Virtude (It.: Virtd — Fr.: Vertu) De acordo com Thierry Ménissier (2012, pp. 59-63) é um
dos termos mais utilizados por Maquiavel. [...] Redne numa Unica palavra as qualidades
gue permitem triunfar no combate (as vezes ela é sinénimo de “forga viril”). [...] “Virtude”
€ sem duvida o melhor termo, pois, por um lado, pde a énfase na significagdo ndo moral
da nocao [...] e com isso subentende que Maquiavel realizou a emancipagdo da politica
em relagdo a moral comum; Maquiavel toma o cuidado de distingui-la da prudéncia
[prudenza], na qual vé um conhecimento do que ha de passional em operagéo na politica,
gue permite antecipar certas possibilidades de desdobramento da acgéo. [...] De certo
modo, o0 virtuoso o € porque no momento certo ele opta pela necessidade contra a
deliberacéo. [...] ela deve ser entendida como uma energia de conquista capaz de
discernimento nas escolhas e de invengao nas solucdes. [...] A virtude é a capacidade de
transcender os limites habituais da humanidade, [...] ela € a exceléncia politica neste
sentido: para manter o Estado ou salvar a patria, € necessério saber animalizar-se em
parte. Aqui se refere aos dois géneros que Magquiavel cita no capitulo | da obra O Principe
“Devemos, pois, saber que existem dois géneros de combate: um com as leis e outro com
a forga. O primeiro é proprio do homem, o segundo dos animais” (MAQUIAVEL, 2010,
p.85). Bignotto define a virti como “uma capacidade de agir no interesse do bem publico,
nada deixando supor o ciclo das constituigdes possa ser interpretado como manifestacéo
de uma natureza ma” (BIGNOTTO, 1991, p. 177).

18 MAQUIAVEL, 2000, p. 197-201.
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forma. De modo geral pensa “como os homens se inclinam mais ao
mal do que ao bem” (MAQUIAVEL, 2000, p. 49-50).

Uma segunda caracteristica que podemos destacar é que nos
leva a pensar na propensdao ao mal € a necessidade. Esta
necessidade podera ser oriunda da pobreza, de certos habitos e
costumes que sdo impostos pelas leis ou pela forca das armas e
podem fazer com que os homens sejam obrigados a agirem com
obediéncia e de forma compassiva.

A necessidade pode disciplinar o homem seja por acdes
humanas ou mesmo por fendmenos naturais. E, para ordenar as
coisas, as leis tornam-se um instrumento importante para isso.
Maquiavel diz que:

Os homens s6 fazem o bem quando é necessario;
quando cada um tem a liberdade de agir com abandono
e licenga, a confusdo e a desordem n&o tardam a se
manifestar por toda parte. Por isto se diz que a fome e

a miséria despertam a operosidade, e que as leis tornam
0s homens bons (MAQUIAVEL, 2000, p. 29).

A necessidade demonstra que determinadas coisas podem
ser realizadas para o bem sem que seja necesséria a lei, apenas pelo
costume de fazé-lo. Portanto, diante de uma necessidade, o homem
pode escolher fazer o bem sem que isso Ihe seja imposto pela lei. A
lei pode sim disciplinar a ponto de se tornar costume fazer algo que
oriente sem a necessidade da lei. Quando ndo ha essa necessidade,
ela se torna indtil.

As leis, as normas e regras juntamente com os bons costumes
dao sustentacdo para a ordem. Portanto, a lei é também uma
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caracteristica que permite controlar a inclinagéo ao mal que é proprio
da natureza humana. Assim, “quando uma causa qualquer produz
boas consequéncias [sic] sem a interveniéncia da lei, esta é inutil;
mas quando tal disposi¢ao propicia nao existe, a lei é indispensavel”
(MAQUIAVEL, 2000, p. 29).

Desta forma, a lei, quando bem empregada, e na forma que
ndo pode ser dispensada, favorece a condugéo para as boas agoes.
As leis devem ser boas para que a populagéo tenha confianca nas
instituicdbes e, consequentemente, tenha também confianga na
educacéo, nas armas e na religido. De acordo com Fichte (2010, p.
41), em relag@o ao pensamento politico de Maquiavel, as instituicbes
devem sempre prever a inclinagdo ao mal e a potencial malevoléncia
humana. O governante deve zelar para que as leis ndo se
corrompam, permitindo os impulsos do mal, que normalmente séo
mais propensos no homem.

Quanto a escolha, podemos dizer entdo que o homem tem
liberdade e assim elencar como quarta caracteristica o livre-arbitrio.
Na obra O Principe, Nicolau Maquiavel, por duas vezes, tratara desse
assunto. No capitulo XXV ele descreve que “para que nosso livre-
arbitrio ndo seja eliminado, julgo possivel ser verdade que a fortuna
seja arbitro de metade de nossas ac¢des, mas que também deixe a
Nnosso governo a outra metade, ou quase”. (MAQUIAVEL, 2010, p.
121). E no capitulo XXVI “Deus nao quer fazer tudo, para ndo nos
tolher o livre-arbitrio nem a parte de gléria que nos cabe”
(MAQUIAVEL, 2010, p. 129). O homem pode ter mais propensdo ao
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mal, entretanto, também pode fazer o bem. Desta forma, podemos
afirmar que, pelo menos cinquenta por cento, cabe ao ser humano
escolher, desejar e tomar a decisdo que achar mais propicia seja ela
uma escolha boa ou ma.

Na questdo do bem e do mal perdura um potencial moral. “A
disposicdo para o mal pode ser inata; € uma disposicdo, uma
tendéncia, uma propensdo, nunca plenamente determinada ou
estabelecida” (DE GRAZIA, 1993, p. 85). Ao falar de bem e mal,
Magquiavel declara a liberdade de escolha e o livre-arbitrio.

Ao fazer essa adesdo ao conceito de livre-arbitrio, o filésofo o
faz para demonstrar ainda que, tendo a fortuna, é possivel ao homem

ter uma acgéo de escolha.

A escolha tem pelo menos dois sentidos importantes
para Niccolo®: primeiro, como livre escolha ou livre-
arbitrio, parte constitutiva da natureza dos homens, tal
como em sua afirmativa de que Deus ndo quer nos
retirar o livre-arbitrio; segundo, como situagdo em que
os homens podem se encontrar, e da qual a
necessidade e a coercdo estdo em larga medida
ausentes. Aquela frase de Niccold nos Discursos®
coloca muito bem a questido: os homens agem ou por
necessidade ou por escolha. A primeira acepgéo, mais
filosofica, garante que os homens tém uma esfera de
acdo moral e casual. A segunda distingue graus de
escolha, opondo-os a graus de necessidade. Nao que a
possibilidade de haver uma coercdo nas agfes negue o
livre-arbitrio. Pelo contréario, existem graus de escolhas
e necessidade, e deles dependem importantes
caracteristicas da acdo humana. (DE GRAZIA, 1993, p.

19 Niccolo Machiavelli. De Grazia (1993) o chama assim em toda sua obra afirmando
gue é desta forma que Maquiavel gostava de ser chamado, apds um periodo dificil
gue o colocou em uma crise pessoal chegando a duvidar de sua prépria identidade.
20 Refere-se a Obra: Comentarios sobre a Primeira Década de Tito Livio (1517).
Discorsi no ltaliano.
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276).

A opcdo de resistir ao mal e de buscar tomar a decisdo para
0 bem é permitida ao homem e assim, por mais que, para o pensador
florentino, a tendéncia ao mal possa ser maior que ao bem, ainda
cabe ao homem escolher e, portanto, o mal ndo € de natureza, mas
apenas uma tendéncia.

Essa relacéo do livre-arbitrio com a propensdo ao mal, faz
com que Maquiavel aponte como causa o 6cio?l. Portanto, o écio,
mentes ociosas, jovens 0ciosos tém mais propensao a caminhar para
a corrupcao e para tudo que leva a degeneragdo da politica e da
religido.

Aliada ao livre-arbitrio, uma outra caracteristica é a prudéncia.
A prudéncia limita a escolha. O homem pode desejar o bem ou o mal,

mas, pela prudéncia, essa gama de opc¢les se reduz para que faca

21 Sebastian de Grazia (1993, p. 256-257) descreve o significado do termo em
Magquiavel: “O termo ‘écio’ ou ozio (ou ainda ocio, variante que Niccold emprega nos
versos) aflorou varias vezes, uma delas, por exemplo, como a Preguica na lista dos
pecados, mas sobretudo nas investidas de nosso autor contra a indoléncia dos
gentis-homens. Os gentis-homens que Niccolo despreza sdo os que vivem 0Ciosos
(oziosi), os principes que ele detesta apodrecem no 6cio (ozio), o chefe que ele
ridiculariza é aquele que fica ocioso (0zioso). [...] A palavra guarda relagdes com as
ideias gregas e romanas sobre 0 6cio e a vida contemplativa (em oposi¢do a vida
ativa). Nosso autor admitiu isso em sua polémica contra a interpretagdo do
cristianismo como mestre do 6cio, glorificador ‘mais dos humildes e contemplativos
do que dos ativos’ [...]. As vezes podemos encontra-lo no sentido de falta de pressa,
como na Arte da Guerra [...]. Um uso notavel, quase positivo do termo, aparece nas
Histérias florentinas. Niccolo volta a emprega-lo em sua acepg¢do mais antiga,
identificando o 6cio honesto com a vida tedrica, o lazer e a contemplagéo, o estudo,
a filosofia e a literatura”. De Grazia pondera que nas Histérias Florentinas ha um uso
mais assertivo do conceito especialmente quando Maquiavel analisa Florenca.
Observamos nesta passagem: “A virtude gera a quietude, a quietude gera o 6cio; o
ocio a desordem, e a desordem, ruina, e igualmente, da ruina nasce a ordem; da
ordem a virtude, desta, a gléria e a boa fortuna” (DE GRAZIA, 1993, p. 256).
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uma boa escolha. Se 0 que estd em jogo € uma escolha que néo
provém da necessidade, e se ela for feita com prudéncia, certamente
serd uma escolha para o bem. Maquiavel aponta a prudéncia?? como
mecanismo de fazer as escolhas certas, tendo em vista a natureza
de tendéncia malévola do ser humano. Por mais dificil que possa ser
identificar-se na posse da virtude e da acdo da fortuna, os homens
tém a opcao de agir com prudéncia e propriedade. Como a fortuna é
volatil, ao mesmo tempo em que ela favorece, poderd também
derrubar o politico prudente que devera sempre agir com cautela.
Magquiavel, tomando como pressuposto para compreensdo da
prudéncia o homem como um ser desejante faz dela uma virtude
eficaz na escolha dos melhores meios para a realizacdo dos desejos.
Dessa forma diverge de Aristoteles (2021), por exemplo, para quem
a prudéncia tem como alvo a eudaimonia e nao a fortuna.

Maquiavel aponta em suas obras critérios éticos quando se
refere a politica. Um bom exemplo é quando ele afirma: “Este
episodio mostra claramente que a callnia deve ser detestada, nas
cidades que vivem sob o império da liberdade” (MAQUIAVEL, 2000,
p. 45). Podemos dizer que existem sim valores morais em Maquiavel.
Havendo valores morais em Magquiavel, ndo se pode afirmar
categoricamente que o homem tem uma natureza ma como afirma

José Luiz Ames:

Esta claro, pois, que ndo ha uma natureza humana

22 De acordo com Engelmann (2021), a prudéncia favorece uma escolha mais
acertada e 0 combate a traicdo e as conspiragdes.
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inclinada irremediavelmente para o mal. H4, isto sim,
uma certa ambiguidade presente na a¢do dos homens
[...] ainda que Maquiavel admita uma propensao maior
ao mal do que ao bem, isto néo é algo impossivel de ser
revertido (AMES, 2006, p. 66).

Diante do exposto, especialmente pelas caracteristicas
elencadas, é possivel educar o homem, tendo em vista também a
necessidade que se impde e pode modificar as tendéncias malévolas
gque, porventura, venha ter. Bem como as leis; as instituicbes, a
religiao, as armas sdo meios para contornarem a propensdo ma do
ser humano. Até mesmo porque o ser humano também tem o livre-
arbitrio para escolher entre o bem e o mal, guiado especialmente pela
prudéncia.

Alguns comentadores de Maquiavel vao recorrer aos termos
“propensao”, “tendéncia”’ e “inclinagao” utilizados por ele, para dar
fundamento a argumentagc@o decorrente de habitos e costumes. E
gue a intencdo de Maquiavel € sim de construir uma sociedade

politica em vista do bem, assim afirma Ames:

Maquiavel, ao dizer que ‘os homens sdo mais
propensos ao mal do que ao bem'?3, deixa aberta a
possibilidade de que a maldade possa ser modificada e
controlada, pois fala em ‘propensao’, tendéncia ou
inclinagdo, ndo numa natureza humana malévola de
forma irreversivel (AMES, 2006, p. 67).

Maquiavel, ja ao final da vida, escreve uma de suas ultimas

23 “Como os homens se inclinam mais ao mal do que ao bem” (MAQUIAVEL, 2000,
p. 49-50).
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cartas ao seu filho Guido. Carta essa em que afirma que, se Deus
consentir, deseja fazer de seu filho um homem de bem. “Se Deus te
der vida, e a mim também, e se de teu lado cumprires teus deveres,
penso que farei de ti um homem de bem” (MAQUIAVEL, 1989, p.102).

Portanto, de acordo com essas passagens das obras do
nosso autor, bem como os comentadores mencionados, podemos
dizer que, em Magquiavel, é inegavel afirmar que o mal existe no
homem, mas também quase impossivel afirmar que esse mal é

devido a uma concepcao antropologica negativa.

4 CONFRONTO TEORICO ACERCA DA MALDADE EM
MAQUIAVEL

Maquiavel ndo se dedica a teméatica antropoldgica, ndo deixa
claro sua interpretacdo quanto aos aspectos constitutivos do homem
em seus escritos, mas trata diretamente de assuntos relacionados
aos homens, sociedade e rela¢des pessoais de poder. Entdo aborda,
indiretamente, questdes antropoldgicas referentes ao que é o
homem? Quanto a isso, Strauss e Cropsey (2013), apresenta o

seguinte apontamento:

Maquiavel ndo esta preocupado com a forma como os
homens vivem apenas com o intuito de descrevé-la; sua
intengdo é, antes, com base no conhecimento de como
0s homens vivem, ensinar os principes como devem
governar e até mesmo como devem viver (STRAUSS E
CROPSEY, 2013, p. 270).
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E talvez por essa falta de interesse na questio constitutiva do
ser humano que se abriu, ao longo dos séculos, muitas discussoes a
respeito de como Maquiavel pensa a constituicdo do homem e,
especialmente neste artigo, a questdo da maldade humana. Duas sé@o
as esteiras por onde essas discussdes se desenrolam como vimos
anteriormente. Nessa parte, vamos buscar desenvolver essas duas
possibilidades em vista daquilo que parece mais coerente com 0
pensamento do filésofo florentino.

Para discorrer sobre essa possivel conceituagdo da maldade
em Maquiavel, precisamos retomar as caracteristicas que utilizamos
para embasar tanto a primeira proposta, de uma natureza humana
determinada como uma negatividade pura, que tem como
caracteristicas: aparéncia, ambicdo, espirito conflituoso e poder?;
guanto a segunda proposta de a maldade ser decorrente de
costumes e habitos adquiridos que por sua vez tem como
caracteristicas: a educacao, necessidade, leis, livre-arbitrio e
prudéncia. Além disso, cabe aqui também outros elementos
importantes, especialmente a questdo de valores morais e como
Maquiavel lida com eles, bem como a possibilidade de construir uma
sociedade justa feita por homens maus.

Outro fator importante é o contexto histérico no qual

Maquiavel esté inserido. Na época do pensador florentino, a Italia era

24 Vale ressaltar que as caracteristicas evidenciadas nas duas propostas de
concepcdo da maldade humana em Maquiavel foram escolhidas para o presente
artigo. Isso néo exclui a possibilidade de haver outras caracteristicas para ambas as
compreensdes.
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dividida em cinco grandes Estados?®. A dificuldade de unificagéo é
atribuida por Maquiavel a Igreja, que ndo tinha for¢a suficiente para
unifica-la, mas tinha forca para impedir a unificacdo. O papa era um
governante em meio aos governantes. O desejo de Maquiavel pela
unificacdo da peninsula itdlica é especialmente para vé-la livre das
forcas estrangeiras que a dominavam e a exploravam.

Também neste periodo esta em alta o confronto entre a
teologia e a filosofia, que se desencadeia fortemente na area politica.
Quem ¢é o soberano em relagdo ao poder? O poder divino
representado pelo Papa ou o poder temporal representado pelo Rei?
Aqui entra em cena Maquiavel, gue rompe com o pensamento politico
antigo e a tradicao cristd. Desenvolve sua teoria baseada nas praticas
politicas de seu contexto, bem como todo esse cenario caético que
vivia a peninsula itdlica. Busca na historia fatos que ndo sao
histéricos, mas os fatos que ele vé se repetir também em seu tempo.
Ele conclui, segundo De Grazia (1993), que homens sempre
percorrem 0S mesmos caminhos, tendo as mesmas paixdes e
desejos, buscando o bem individual em detrimento do bem comum.
Isso acontece porque o mal faz parte do humano. E aqui esta o ponto
de discussdo que se estende até os nossos dias. Este mal é
constitutivo da natureza humana ou o homem é propenso ao mal? E
esse mal se efetiva ou se extingue de acordo com 0s costumes e

hébitos? Isso tudo é constatado na politica.

25 Os cinco Estados: O Reino de Napoles, no Sul; o Ducado de Mildo, a Noroeste; a
Republica aristocratica de Veneza, a Nordeste; e a Republica de Florenca e o Estado
Papal, no centro.
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Mas em se tratando de Maquiavel e de suas declaragdes,
podemos generalizar a toda humanidade as ponderaces feitas a
respeito da maldade humana? Parece que ndo. Parece ser
impossivel determinar uma posicdo antropolégica em Maquiavel,
afirmar que a maldade é constitutiva do ser humano contrasta com
outras tantas colocacdes que o filésofo florentino apontou. Essa
ambiguidade em relagdo ao pensamento de Maquiavel pode ser
verificada em varias passagens de suas obras, por exemplo: “como
ja tive ocasido de dizer, nas suas acfes os homens além das
dificuldades naturais, encontram em todo bem algum mal que lhe esta
de tal modo ligado que parece impossivel gozar um sem sofrer com
o outro” (MAQUIAVEL, 2000, p. 409).

Podemos intuir que em Maquiavel ha sim critérios éticos, mas
ndo podemos de fato afirmar. Também ndo podemos afirmar que
Maquiavel é imoral, ou até mesmo amoral. Lauro Escorel sugere que
o pensador florentino tenha uma moral maquiavélica®, ou seja, uma

moral propria.

26 Lauro Escorel (2014) propée uma moral maquiavélica, ou seja, prépria de
Maquiavel, ao ver que ele ndo se encaixa no imoralismo politico colocado como
defensor franco do despotismo, ja que o problema moral ndo tinha lugar na sua
concepgdo politica. Também é dificil sustentar que Maquiavel estaria a frente do
amoralismo, deixando totalmente livre as decisdes politicas sem critérios éticos. Ha
ainda quem afirme que ele tinha angustia interior em frente a irremediavel maldade
humana e, portanto, tinha uma preocupagéo ética, mesmo que esta ndo tenha levado
em consideracao o legado ético cristdo em suas ideias. Mas o que, segundo Escorel,
pode-se afirmar: “Nao sera por isso exato dizer que Maquiavel seja imoral ou amoral:
na verdade, ha uma moral maquiavélica, com a diferen¢a substancial, porém, de ser
uma moral laica e secular, de base naturalista, que, contrariamente a moral crista,
se esgota, sem maior transcendéncia, na consecu¢cdo do bem comum da
coletividade” (ESCOREL, 2014, p. 232).



Maquiavel usa do recurso da aparéncia, propondo no capitulo
XVIII da obra O Principe (2010), que o parecer ser é mais importante
do que o ser. O importante é parecer ter critérios éticos que se
apresentam Uteis, do que té-los de verdade. Ser ético pode ser
danoso para o principe, pode leva-lo a derrocada.

Levando em consideragdo algumas passagens? que
sustentam os critérios éticos em Maquiavel, s6 serdo alcancados
esses critérios mediante a educacao.

Quando apresentamos o tema da educacao, colocamos como
uma caracteristica para embasar a teoria de propensao ao mal. Visto
gue Maquiavel busca nesta caracteristica uma opg¢do de levar os
homens para um aperfeicoamento. No entanto, alguns
comentadores?® Sustentam que a educagédo ndo educa, ndo melhora,
nao aperfeigoa o homem, e sim, apenas age de acordo com condutas

gue o favoreca, ou ainda que nao o causa puni¢des, mas continua o

27 “Este episodio mostra claramente que a callnia deve ser detestada, nas cidades
que vivem sob o império da liberdade” (MAQUIAVEL, 2000, p. 46). “Dentre todos os
mortais que ja mereceram elogios, os mais dignos sdo os chefes ou fundadores de
religides. Depois vem os fundadores de republicas e de reinos]...]. Por outro lado,
merecem o 6dio e a infamia os destruidores de religides, os que permitiram que os
reinos ou republicas confiados a seus cuidadores se perdessem; os inimigos da
virtude, das letras e das artes honradas e Uteis a espécie humana; e assim os impios,
os furiosos, os ignorantes, os ociosos, e os covardes e os inuteis” (MAQUIAVEL,
2000, p. 53); O titulo do capitulo XXX dos Comentarios: “O que deve fazer um
principe, ou uma republica, para escapar ao vicio da ingratiddo; e o que devem fazer
os capitdes e os cidaddos para ndo se tornarem vitimas” (MAQUIAVEL, 2000, p.
103); “Na minha opinido, a quebra dos compromissos e dos tratados ndo é uma
fraude gloriosa” (MAQUIAVEL, 2000, p. 417).

28 Maria Tereza Sadek afirma: “ainda que qualquer forma de ‘domesticagdo’ seja
precaria e transitoria. Ndo ha garantias de permanéncia. A perversidade das paixdes
humanas sempre volta a se manifestar, mesmo que tenha permanecido oculta por
algum tempo” (SADEK, 2000, p. 20).



mesmo homem mau de sempre. Todo empenho em educar o homem
€ em vao. Leis, armas, educacdo e religido ndo eliminam a
perversidade humana, garantem apenas a ordem despertada pelo
temor de ser penalizado.

Ao dizer que a virtude pode ser ensinada e que 0os homens
podem moralmente ser educados, sugere a op¢do de educar para o
bem. O bem é um ideal que o homem pode buscar. Essa condi¢céo
parece apontar para a concepcdo de natureza que Maquiavel
defende: o homem pode ser bom por meio da educagédo de bons
mestres?°.

Nosso autor reconhece a importancia da educacdo no
decurso da histéria. E, partindo dessa constatacdo, vai indicar
inclusive, que o bem e o mal, que as a¢fes virtuosas ou até mesmo
as acOes perversas que aconteceram estao diretamente relacionadas
com a educacdo ou a falta dela. “E verdade que a conduta dos
homens é mais brilhante neste ou naquele pais; isto depende da
educacdao que da forma a maneira de viver de cada povo’
(MAQUIAVEL, 2000, p. 423).

Em condicbes adequadas, a natureza humana pode ser
modificada através da educacdo moral. Pode ser modificada a
propensdo a maldade que o homem tem, ser revertida para uma
conduta ao bem. Portanto, aqui nos sugere que em Maquiavel ndo

h& uma natureza decisivamente orientada para o mal. E levando em

29 Sebastian de Grazia, (1993, p. 112) diz como por meio da educacéo a virtude pode
ser ensinada.
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consideracdo a sua proposta de governo voltado para a aparéncia,

pode, quando necessério, também parecer imoral sem que o seja.

Ser uma pessoa moralmente boa é possivel em Maquiavel.
Conforme afirma José Luiz Ames, é possivel até modificar o

carater do homem do mal ao bem:

‘Natureza humana’ ndo designa unicamente os
aspectos inatos, mas também aqueles adquiridos pela
experiéncia. Resulta disso que as tendéncias inatas
podem ser modificadas pela educacdo. Dessa maneira
de ver as coisas ndo brota uma definicdo acerca da
natureza humana, mas apenas uma afirmacdo sobre a
forma segundo qual o governante deve agir em relagdo
ao provavel comportamento dos homens. Ele deve
sempre supor a potencial malevoléncia humana, precisa
té-la implicitamente presente na instituicdo das leis®°.
(AMES, 2006, p. 67).

Se o que é mal pode ser revertido para 0 bem por meio da
educacao, logo a “natureza malévola” pode ser revertida; assim
homens de bem, como propde Maquiavel (2000), devem agir para
este fim, educar os homens para serem moralmente bons. Podemos
dizer entdo que Maquiavel propde aos homens de bem uma misséo,
ou seja, a missdo de educar e aperfeicoar os homens para uma vida
moralmente boa e o fim disso parece apontar para o Estado, para seu
fundamento e finalidade.

Como j& mencionamos, Maquiavel parece escrever focado

apenas na politica. Aponta os meios de fortalecer um Estado, as

30 AMES retira essa interpretacdo de FICHTE, J.G. Maquiavel como escritor. In:
Revista Almanaque: Cadernos de Literatura e Ensaio. n°10. S&do Paulo:
Brasiliense, 1978.
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politicas necessérias para ampliar o poder e as falhas que podem
levar ao declinio e a derrocada. As acdes politicas sobressaem
totalmente como Unico interesse, separando-as de outros assuntos,
como a religidao e a moral. No entanto, vé na religido e na moral
elementos que favorecem o Estado.

Suas criticas, especialmente a religido, sdo em relacdo ao
contetdo da educacdo pela Igreja. Também para Maquiavel a Igreja
corrompeu o cristianismo e isso mostra 0 poder pedagdgico que a
Igreja tem. Ao criticar o ensino de seu tempo comparado ao ensino
antigo, bem como comparar a religido de seu tempo com a religido
antiga, ele descreve essa alteragdo nos objetivos que se tinha para

0s que se tem.

Com efeito, nossa religido, mostrando a verdade e o
caminho Unico para a salvacéo, diminuiu o valor das
honras deste mundo. Os pagéos, pelo contrario, que
perseguiam a gléria (considerada como bem supremo),
empenhavam-se com dedicacdo em tudo que lhes
permitisse alcancéa-la. [...] As religides antigas, por outro
lado, s6 atribuiam honras divinas aos mortais tocadas
pela gléria mundana, como os capitdes famosos, ou
chefes de Estado. Nossa religido, ao contrario, so
santifica os humildes, os homens inclinados a
contemplacdo, e ndo a vida ativa. Para ela, o bem
supremo é a humildade, o desprezo pelas coisas do
mundo. Ja os pagdos davam a méxima importancia a
grandeza d’alma, ao vigor do corpo, a tudo, enfim, que
contribuisse para tornar os homens robustos e
corajosos. Se a nossa religido nos recomenda hoje que
sejamos fortes, é para resistir aos males, e ndo para
incitar-nos a grandes empreendimentos (MAQUIAVEL,
2000, p. 199).

A Igreja para Maquiavel desconsidera a forca humana dando
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énfase a humildade, a fraqueza e ndo a gldria ou a forca. E quando
pede para ser forte é apenas para resistir aos males. O nosso autor,
sabe da importancia e da for¢a da Igreja, no entanto, sugere que seria
importante uma educacéao da virtude, ndo excluindo a educacéo feita

pela Igreja, mas que ela fosse reformada a ponto de:

Tais doutrinas - que a natureza humana pode ser
modificada pela educacéo moral, que a virtude pode ser
ensinada a todos — tém como implicito que, em
circunstancias adequadas, a virtude pode ser tdo
generalizada a ponto de caracterizar ndo apenas um
individuo, de grande ou pequeno vulto, mas também
uma instituicdo ou todo um pais (DE GRAZIA, 1993,
113).

Maquiavel faz um resgate histérico, mostrando como a virtude
ou a falta dela influenciou muitos reinos, tanto para se manterem
guanto para a instabilidade, especialmente no pds Império Romano.
A virtude é constante, no entanto, € movel e divisivel. A virtude e o
vicio que se encontram num homem também se encontram num pais.
Vai predominar aquela que for melhor nutrida. A ponto de, em um
homem ser possivel apontar nele todos os homens que vivem
naquela comunidade, provincia ou pais. Em vista disso, cabera ao
homem bom ensinar a verdade sobre o bem e o mal.

Como homens corrompidos, egoistas, vollveis e fortemente
tendenciosos ao mal podem construir uma sociedade capaz de ter
como objetivo o bem comum? Isso tudo sabendo também que o
homem age segundo a aparéncia, por ambicdo, formado por um

espirito conflituoso e sedento pelo poder. A resposta de Maquiavel
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para essa questdo esta, portanto, na constituicdo e finalidade do
Estado.

Para se chegar a ideia de constituicao e finalidade do Estado
em Maquiavel, é preciso olhar, a partir de seu pensamento, algumas
guestbes importantes em relacdo ao homem. O homem em
Maquiavel ndo é dividido entre razéo e paixdo®, o homem é o que é,
ndo héa diferenca entre perspectivas humanas e sociais. Maquiavel
da importancia ao homem em ato e ndo em poténcia, ao homem real
e ndo ao ideal.

Razdo e paixdo sdo duas condi¢des irrenunciaveis do
homem?2. O homem é um ser desejante. E Maquiavel é deslumbrado
pela atitude de sermos capazes de realizar para chegar ao que
desejamos. A condicdo do desejo € a falta. E isso torna 0 homem um
ser para sempre insatisfeito. E esta insatisfacao é geral, insatisfeito
com tudo que possui porque sempre deseja mudar e insatisfeito por
ndo possuir algo que deseja. Normalmente, é conferido aos desejos
valores de bons ou maus. Os desejos que séo tidos como bons sdo
os bons desejos, ja os desejos tidos como maus sdo chamados de
ambic&o.

Maquiavel contesta a afirmacdo de que a ambicdo nos faz
maus®, e também que os desejos nos fazem moralmente fracos. Ao
apontar a ambic&o como ruim e 0 homem ambicioso mau, julgamos

entdo a possibilidade de o homem n&o ser ambicioso. Para

31 Cf. POMPEU, Julio Cesar. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.

32 Cf. POMPEU, Julio Cesar. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.

33 Cf. POMPEU, Julio Cesar. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.
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Maquiavel, 0 homem €é ambicioso, mas isso nao quer dizer que ele
seja mau, isto apenas é caracteristica constitutiva do homem, é o que
é.

Ha, portanto, nas sociedades politicas, dois desejos ou
humores®* fortemente marcados: o de dominar, manifestado pelos
grandes, e o de ndo ser dominado, que consiste no desejo do povo.
Na questdo apresentada sobre a possibilidade de homens maus
criarem instituicbes boas, que visem o bem comum, agora
apresentamos nesta questdo o aspecto dos humores. Aspecto este
gue nos leva ao espirito conflituoso, jA mencionado na primeira parte
deste trabalho, como dado da maldade constitutiva da natureza
humana. Mas da problemética do conflito nasce a possibilidade da

liberdade, logo:

A liberdade €, portanto, o resultado dos conflitos, uma
solucdo possivel de uma luta que ndo pode ser extinta
por nenhuma criacdo humana. De uma problemética
antropoldgica passamos a conceber a politica como
uma forma de guerra. Mas a guerra nao significa aqui a
pura negatividade, ela aponta para o verdadeiro ponto
de partida de toda a reflexdo sobre a politica, que é a

34 Humores (It.: Umori — Fr.:Humeurs) De acordo com Thierry Ménissier (2012, p. 32-34),
devido as tensBes provocadas por oposi¢des de interesses, Maquiavel recorre ao termo
“humor” que designa nao tanto as paixdes e as diversas opinides individuais quanto as
aspiracOes coletivas dos grupos sociais constituidos, tais como o povo e os grandes. A
teoria dos humores de Maquiavel é uma ferramenta de compreenséo da politica capaz de
redobrar a andlise constitucional tradicional feita nos termos da busca do melhor regime.
A crise faz parte da vida normal de qualquer regime. Maquiavel rompe com a filosofia
antiga sobre a representacdo da cidade como uma individualidade composta de partes
incompletas e como um ser natural tendente & harmonia. A Republica tem como finalidade
a realizacao da liberdade. Apaziguar os humores € impossivel sem afetar a liberdade. Por
isso, ndo é desejavel que um humor prevaleca sobre outro. A tarefa dos dirigentes é dar
forma aos humores para evitar tumultos que prejudiquem a sociedade e a forma de evita-
los se da pelas leis. Portanto, as boas instituicdes devem conciliar os dois extremos que
séo a ordem e a liberdade.
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existéncia de desejos opostos na ‘polis’ (BIGNOTTO,
1991, p. 86).

Posto isto, Bignotto (1991) aponta que do espirito conflituoso
nasce o desejo de liberdade, que ja ndo € um dado antropolégico.
Assim também, José Luiz Ames defende que mesmo que se trate de
uma pulséo propriamente humana, “ndo € a natureza o que torna
impossivel a conciliacao”.

Com efeito, quando Magquiavel caracteriza a o0posi¢édo
constitutiva da politica como fundada em humores ou desejos, ele
toma estes termos ndo na sua acepgao antropoldgica” (AMES, 2017,
p. 82-83). Desta maneira, so havera liberdade a partir dos conflitos
entre os grandes e o povo se extirpar o 6dio formado pela disputa
politica.

E a forma, ou uma das formas, pela qual Maquiavel responde
a questao de homens maus poderem gerar uma sociedade que vise
0 bem comum é extinguir o édio por meio das leis. “A resposta esta
no fato de que a oposicéo de interesses [...] permite que as ambicdes
em luta engendrem as boas leis que, por sua vez, propiciam o
interesse coletivo” (BARROS, 2010, p. 44). Isso, claro, pressupde que
sejam bem orientadas e feitas com equilibrio. Sem equilibrio a ruina
é certa.

Aqui retomamos as leis que, diante dos diversos desejos, e
especialmente do desejo de liberdade gerado pelo espirito
conflituoso dos grandes e do povo, sdo capazes de nortear para uma

sociedade livre.
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A mudanca dos desejos particulares, por meio das leis em
vista do bem comum, estimula contestar em Maquiavel a maldade
constitutiva do homem. Contesta inclusive que nessa acéo
conflituosa haja uma questdo moral dizendo que, de um lado o povo
detém o bom desejo, enquanto, de outro, 0s grandes Sao perversos.
Magquiavel, como bom realista que é, traz a discusséo para algo que
é indeterminado®. O combate politico se da em um campo em que é
possivel dizer das agdes que colaboram ou que sdo danosas para a
liberdade e néo sobre desejos bons e maus.

Seguindo nessa perspectiva, é sugerido mais uma vez que a
natureza humana é propensa ao mal, permitindo ao homem desejar
e escolher também o bem. “As leis sao fruto do conflito infinito de
desejos opostos. Isso explica porque Maquiavel nunca acreditou
numa solucao definitiva do conflito social” (BIGNOTTO, 1991, p. 96).

Retomando a questédo da constituicéo e finalidade do Estado,
Maquiavel ira propb-la a partir de uma concepgdo pessimista do
homem, visto que os instintos humanos sé@o antissociais e s6 se faz
0 bem se for por uma necessidade. Nisso tudo se constitui o Estado,
especialmente para lhe dar seguranca e defender sua vida. O Estado
nasce do desejo de protecdo e ndo de uma acdo natural de
sociabilidade. E a partir do Estado que o homem pensar& a moral e a

justica.

As normas éticas, como também as leis positivas, a
educacdo e a religido, sdo 0s meios a que recorre o

35 Cf. POMPEU, Julio Cesar. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.
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Estado para instaurar coercitivamente bons costumes
na sociedade, para dirigir no sentido do bem comum, o
egoismo individual ou, [..], para dar forma de
moralidade e justica a fundamental amoralidade da
maioria (ESCOREL, 2014, p. 237).

Diferentemente do que se pregava na tradicdo filosdéfica
cristd, a finalidade do Estado ndo esta subordinada a lei eterna. Os
interesses da comunidade, para Maquiavel, ndo estédo subordinados
ao interesse da pessoa humana em vista de o0 homem se subordinar
ao supremo fim sobrenatural do homem.

Ao adotar uma moral prépria, o pensador florentino se divorcia
de toda essa heranca recebida. Tudo estd em fungcdo do bem da
comunidade ou pelo menos de quem governa.

Essa relacdo ética e politica para Maquiavel esta
especialmente nas acdes que para ele sao “virtuosas” e morais, bem
como as acgbes que sao “virtuosas”, porém, imorais para os critérios
éticos de seu tempo.

Retomamos, portanto, a fim de enfatizar a questéo das agbes
virtuosas para Maquiavel, a caracteristica do livre-arbitrio assume
uma definicdo propria.

Lauro Escorel (2014) assinala que:

Magquiavel ndo aceita esse primado da razdo sobre a
vontade, mas acredita que cabe a vontade servir-se da
inteligéncia para alcancar os préprios fins. A sua
posicdo anti-intelectualista que conduz a um
voluntarisrno [sic] ativista, segundo o qual a afirmacgéo
da liberdade humana ndo se esgota com a escolha
interior de um fim moralmente bom, mas exige
essencialmente ac@o exterior: que a vontade consiga
impor a sua direcdo a realidade, alcancando
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efetivamente o alvo almejado (ESCOREL, 2014, p. 239-
240).

Procedendo com inteligéncia, pode-se agir de forma efetiva
contra a fortuna®® e o livre-arbitrio, o que, para o nosso autor, significa
alcancar o objetivo almejado. “O que Maquiavel espera é que os
homens de seu tempo assumam sua por¢ao na acao politica e ndo
figuem meramente de joelhos a rezar, entregando-se ao sabor da
fortuna” (DE OLIVEIRA, 2012, p. 114).

Sendo assim, Maquiavel tem uma preferéncia pelo homem
“virtuoso”, educado segundo as concepgdes que o torna forte, e de
uma boa a¢do moral que impedira ou até mesmo corrigird uma acao
corrupta no Estado. Segundo Lauro Escorel, Maquiavel define um

conceito de moralidade, que consiste em:

O que distingue uma a¢éo boa de uma acao ma é que,
enguanto a primeira transcende o prazer ou 0 egoismo
individual, visando realizar o bem da comunidade, a
segunda tem somente por mira a satisfagdo de um bem
particular, com prejuizo para a coletividade. Para que a
atividade humana seja ao mesmo tempo “virtuosa” e

36 Fortuna (It.: Fortuna — Fr.: Fortune) De acordo com Thierry Ménissier (2012, p. 24-
26), sindnimo de acaso para Maquiavel [...] ela é, portanto, apenas um principio de
disrupcao dos calculos humanos, principio necessario de ser postulado porque o
homem nunca pode sujeitar por completo o devir, mas cuja tomada de consciéncia
convida a raciocinar melhor. [...] E antes como matéria que a virtude deve dar forma
[...] Assim, Maquiavel escreveu tdo somente para conjurar o homem a enfrenta-la e
com o fim de fornecer-lhe os meios de fazé-lo. [..] o florentino escreve
particularmente que a fortuna mostra sua poténcia quando nenhuma virtude resiste
a ela. [...] O universo seria regido pela natureza, segundo uma concepgdo em que
esta Ultima inclui a possibilidade do imprevisivel, caracteristica da fortuna. Também
vale ressaltar a diferenga entre fortuna e destino: “o destino é necessario. Nada
acontece sem causa e as causas produzem efeitos determinados. A fortuna, ao
contrario, encarna a contingéncia pura” (COLLIN, 2019, p. 101).



moral, € necessario que, além de revestir-se da
eficiéncia pratica indispensavel a obtencdo do bem
visado, tenha por objetivo ndo o bem do individuo, mas
0 bem da patria (ESCOREL, 2014, p. 245).

Mesmo diante de todo o pessimismo em relacdo ao homem,
manifesto por muitos comentadores de Maquiavel, ele cré que o
individuo € dotado de virtude e que através da educacdo pode ser
aperfeicoado e apto a agir moralmente em vista do bem comum,
superando o bem individual. A moral € integrada totalmente a politica
diretamente nas relacdes humanas.

A politica, deste modo, se apresenta como resultado da
natureza humana e, portanto, estabelece suas préprias regras. A
natureza humana faz da politica uma guerra. E uma eterna luta das
insatisfacdes. Para Maquiavel, segundo De Grazia (1993), a politica
ndo é algo natural constitutivo do homem, no entanto, € inevitavel as
relagbes humanas. O Estado se fundamenta na natureza humana em
vista da maldade do homem. O governante deve agir visando o bem
comum, buscando o recurso da prudéncia para tomar as decisdes.

A natureza humana, de tendéncia malévola, encontra-se
nesse ponto diante de duas “morais™’, ou seja, a dos homens
comuns e a dos principes. Para o bom funcionamento do Estado &
necessario que o homem comum cumpra com a palavra dada,
cumpra as leis e normas, utilize o livre-arbitrio com inteligéncia e
saiba superar as adversidades da fortuna. Assim, a propenséo ao mal

gue naturalmente tende todo homem sera minimizada e orientada

37 Cf. POMPEU, Julio Cesar. Somos todos Maquiavélicos?, 2012.
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para o bem comum.

J& o principe ndo necessariamente devera seguir o que é
considerado bom aos homens comuns, caso seja necessario, o fara
para um fim que favoreca o Estado. O principe pode utilizar-se dos
meios que sejam necessarios para conquistar ou manter o Estado
unificado®®. Para Maquiavel a moral do principe é a prudéncia. No
contexto do nosso pensador, a Italia necessitava de um governante
destemido capaz de superar a natureza humana propensa ao mal e
assim constituir um Estado com instituicdes, normas e leis fortes de
acordo com o que propunha Maquiavel.

A partir do que foi exposto, podemos afirmar que a maldade
humana é inegavel aos homens de todos os tempos como nos
demonstra Maquiavel. Ele buscou na histéria o que ndo € historico,
mas sim aquilo que é constitutivo do homem. Diante deste fato
constatado e os elementos descritos, a fim de responder nossa
pergunta inicial, concluimos que é muito dificil apontar em nosso
pensador em que consiste a maldade no homem. Ao instaurar uma
moral prépria, baseada especialmente pelo impeto que a politica tem
0 poder de decidir e a ela se vincula tanto a moral quanto a justica,

isso nos impede de afirmar uma conclusao definitiva.

38 No capitulo XVIIl da obra O Principe, Maquiavel diz que: “nas agdes de todos os
homens, e sobretudo nas dos principes, em que nao ha tribunal ao qual reclamar,
considera-se o fim. Cuide, pois, o principe de vencer e manter o estado: 0os meios
serdo sempre julgados honrosos e louvados por todos, porque o vulgo esta sempre
voltado para o que parece e para o resultado das coisas, e ndo ha no mundo senéo
o vulgo” (MAQUIAVEL, 2010, p. 87-88). Com essa afirmagdo foi atribuida a
Maquiavel entre outras interpretagdes a frase: “os fins justificam os meios”, alegando
gue ao principe em vista do bem comum tudo é permitido. No entanto, em nenhuma
de suas obras, se encontra tal afirmacéo.
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Assim sendo, limita a nossa compreenséo de como realmente
Maquiavel conceitua os critérios de natureza e de propensao. Léo

Strauss ilustra bem esse leque de possibilidades ao dizer que:

[...] ha uma ‘natureza dos principes’ e uma ‘natureza dos
povos’, naturezas que sao invariaveis. Ha uma
‘natureza’ que é a mesma em todos os homens. Ha
caracteristicas naturais de nagdes, inclinagfes naturais,
necessidades naturais com as quais o estudioso das
coisas humanas deve estar intensamente familiarizado
(STRAUSS, 2015, p. 30).

Ao instaurar uma moral maquiavélica fora da concepgéo que
ainda estava vigente em sua época, fez com que desenvolvesse uma
hipétese politica a partir do homem como ele de fato é. Utilizando um
método que aceita 0 homem com suas qualidades e defeitos, com o
objetivo de entender a politica real além de todo o ideal e ndo s6 as
variaveis do mundo, mas o mundo invariavel. “A novidade, portanto,
ndo é a afirmag¢do da maldade dos homens, mas a de que essa
maldade ndo impede a criagdo de instituicbes boas” (BIGNOTTO,
1991, p. 86).

O problema que Maquiavel abordou era um problema novo,
diferente do que era abordado pela filosofia politica anterior. E preciso
olhar para o Maquiavel no contexto pré-moderno, e assim, podemos
inclusive perceber que ele pode nao ser tao “maquiavélico” como

comumente foi descrito ao longo dos séculos.

5 CONSIDERACOES FINAIS
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Maquiavel continua sendo um dos pensadores mais
estudados em nosso tempo, especialmente no contexto conturbado
em que vivemos em relagdo a politica. Nunca foi tdo atual ler e buscar
compreender as orientacdes politicas deixadas pelo pensador
florentino, especialmente por evidenciar que muitos desejos e
paixdes sdo os mesmos em todos os tempos, caracterizando-o0s nao
como elementos histéricos, mas da natureza humana.

Nas diversas possibilidades que constituem o ser humano, a
maldade, sem duvidas, leva a uma reflexdo. E em relagéo ao nosso
autor, € um assunto que divergiu ao longo dos séculos a opinido
daqgueles que se dedicaram a ler e compreender suas obras.

Duas foram as possibilidades apontadas: a da maldade
humana proveniente de wuma natureza degenerada, uma
negatividade pura, e a de uma propensédo ao mal, que € definida
pelas condi¢des culturais, habitos e costumes. Vimos, portanto, que
as duas possibilidades tém fundamentos bem alicergados.
Entretanto, é dificil apontar qual delas realmente o pensador
florentino concebia, pois ele mesmo aponta tanto para uma como
para a outra opgao.

Além dessas duas teorias apresentarem bases solidas para
serem afirmadas pelos comentadores ao longo dos séculos, cabe
ainda as conceituagfes proprias que Maquiavel vai defender, entre
elas: virtu e fortuna, natureza humana e acima de tudo uma moral
“maquiavélica”, que fundamenta seu pensamento e coloca em xeque

gualquer conceituacao a partir da moral vigente de seu tempo.
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Com base em todas essas consideragfes, compreendemos
gue ambas as possibilidades sao viaveis. Assim, a virtude como é
compreendida por Maquiavel, pode ser moral como também imoral.
Pode, a ambicéo, ser considerada fruto da natureza ma, mas também
pode ser algo virtuoso. Os conflitos gue normalmente sao tidos como
causas de desunido, podendo levar a anarquia, podem em Maquiavel
ser considerados o ambiente no qual se origina a possibilidade de
liberdade. A politica que nasce do pior do ser humano é, para ele, a
forma de conduzir para o bem. A educacédo, que ndo passa de um
meio para “domesticar” a natureza ma, pode inclusive mudar a
natureza humana.

As dificuldades da presente pesquisa se deram
principalmente por Maquiavel ndo descrever essas concepgdes
antropoldgicas, cabendo a seus comentadores a especulacédo tedrica
a respeito das verdadeiras intencOes de nosso autor. Especialmente
em relacdo as suas propostas para a politica, as questdes referentes
as relacdes sociais, bem como as normas, leis e formagédo do Estado.
O foco de Maquiavel era a area politica, limitando-se diretamente aos
aspectos ligados a teoria politica que se propés.

Em suma, sdo muitas as possibilidades encontradas para
poder afirmar uma sO teoria e assim enquadrar 0 pensamento
magquiaveliano em uma ou outra opgédo. Bem como, dependendo da
teoria que se queira desenvolver e os elementos que se tem para

fundamenta-la, Maquiavel pode ser entendido como um perverso ou
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até mesmo um “mestre do mal”, como foi chamado por Strauss®®, ndo
obstante ndo seja, assim, tdo “maquiavélico”.
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TEOLOGIA DA ESPERANCA: a morte na perspectiva da

ressurreicao

THEOLOGY OF HOPE: death in the perspective of the
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RESUMO

O presente artigo, por meio de uma pesquisa bibliogréafica, busca
descrever uma teologia da esperanca no horizonte da ressurreigao.
Tem como objetivo mostrar que a morte ndo é o ultimo algoz do
homem, mas sim pressagio da eternidade. Com isso,0 presente
trabalho ird ser desenvolvido através de trés pontos. O primeiro, a
morte cristd, que aponta a fé como fundamento da esperancga na
eternidade. O segundo ponto, a esperanca cristd, que descreve que
a esséncia do cristdo é esperanca comosinal sensivel de uma vida
eterna. E o dltimo ponto, a morte na perspectiva da esperanga na
ressurei¢do, tendo o enfoque que a morte é a pascoa definitiva do
cristdo, mantendo —se viva a esperanca ha ressurreicao.

Palavras chave: Esperanca. Morte. Ressurreicdo. Vida Eterna.

ABSTRACT

This article, through a bibliographic research, seeks to describe a
theology of hope onthe horizon of resurrection. It aims to show that
death is not the last executioner of man, but an omen of eternity. With
this, the present work will be developed through three points. The first,
Christian death, which points to faith as the foundation of hopein

40 Seminarista graduando em Teologia pelo o Seminario Maior Dom José André
Coimbra.
41 Docente do curso de Teologia. Mestre em Teologia Sistematica pela Pontificia
UniversidadeGregoriana, em Roma
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eternity. The second point, Christian hope, which describes that the
essence of theChristian is hope as a sensitive sign of eternal life. And
the last point, death in the perspective of hope in the resurrection, with
the focus that death is the definitive Easterof the Christian, keeping the
hope in the resurrection alive.

Keywords: Hope. Death. Resurrection. Eternal life.

1 CONSIDERACOES INICIAIS

O presente artigo tem como objetivo apresentar o esbogo da
pesquisa teologica sobre a seguinte indagagédo: qual € a nossa
esperanca futura apos a nossa morte?

A questdo da morte aflige a todos e o sentido de nossa
existéncia é diretamentevinculado a esse momento, que chega para
todos e que é a Unica certeza que temosna vida, um dia morreremos.
Temos consciéncia de que passaremos por essa experiéncia, sé nao
sabemos quando isso ocorrera.

A morte ndo tem a palavra derradeira sobre a vida, mas a
penultima, pois a ultima é reservada a ressurreicdo. Deus manifesta
sua poténcia ressuscitadora diantedo poder destrutivo da morte,
como afirma Paulo: “com efeito, visto que a morte veio por um
homem, também por um homem vem a ressurreicdo dos mortos.
Pois, assimcomo todos morrem em Adao, em Cristo todos receberdo
avida” (1Cor 15, 21-22). Portanto, a presente pesquisa ira abordar a
seguinte temética, a morte ndo como ponto final, mas sim, a
esperanca na vida eterna.

Serdo expostos ao decorrer deste artigo, trés pontos. O
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primeiro ponto: a mortecristd; o segundo ponto: a esperanca cristé e
o terceiro e ultimo ponto: a morte na perspectiva da esperanca na
ressurreicao.

O primeiro ponto, a morte crista, ird abordar a morte em seus
diversos enfoques, dando aspecto ao campo biol6gico, filoséfico e
por ultimo teoldgico. Demonstrando assim, que no ponto de vista
biolégico a morte é o cessar da vida. Naabordagem filoséfica,
partindo de uma analise existencial do ser, 0 homem desde o seu
nascer é condicionado a morte. E por fim, a perspectiva teolégica,
toma por fundamento que para o fiel cristdo ao chegar a hora da
morte, 0 que sustenta é a fé na ressurreigéo, pois ela é a esperanca
de acesso que nos conduz a eternidade.

O segundo ponto, a esperanca crista, trabalhara a escatologia
como panoramado cumprimento da histéria, tendo como elemento
principal a esperanca. Evidenciando, que a esperanga é a esséncia
do cristdo, que é crer na mesma como um sinal evidente do futuro.

Por fim, o ultimo ponto, a morte na perspectiva da esperanca
na ressurreicdo. Esse ponto, ird dar enfoque que para o cristdo, a
morte é o percorrer do encontro de sua Pascoa definitiva. Colocando
assim, a esperanca como o0 cume da ressurreicao, pois ela é o marco
definitivo para nossa vida eterna.

Em suma, a presente pesquisa tem como finalidade
descrever, que em meio atantos questionamentos sobre a vida eterna
e a percepc¢do da finitude humana, a esperanca € o ponto central da

esséncia do batizado que professa as verdades da fécrista.
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Partindo fundamentalmente da perspectiva da sistematica
especificamente a area da escatologia, foi utilizado como suporte
essencial para a composicdo deste artigo, a pesquisa bibliogréfica,
realizada em diversos livros e revistas e documentos do Magistério
da Igreja na biblioteca do Seminéario Maior Dom José André Coimbra.
A pesquisa bibliografica de cunho narrativo foi de primordial

importancia para o processode composi¢ao do trabalho.

2 A MORTE CRISTA

A morte compreende o homem na sua totalidade, pois
coloca 0 maximo dolimite humano. Em uma andlise antropoldgica,
a vida esta delimitada entre o0 nascimento e a morte. E
constantemente a vida, pela sua existéncia finita se encontra
ameacada pela morte*?, Para o homem é a certeza irrefutavel de
gue um dia a suaexisténcia humana ira se findar. Com isso, a morte
se torna algo individual que jamaispode ser vivida por outrem, é algo
particular reservado a cada um de maneira prépria*®. Contudo, a morte

possui diversos campos de abordagem que nos ajuda a refletir.

42 “A morte € sempre compreendida como o coragdo, a esséncia mais intima da
problematicidade da existéncia; ela quebra todos os projetos do homem e o separa
dos afetos e das coisas que Ihe d&o sentido de realizagdo. A rejeicdo da morte esta
voltada, por isso, a tudo o que é separacgédo violenta domundo e, em particular, dos
homens para os quais vivemos, ao que é obstaculo ao projeto da existéncia. A
morte € humanamente invencivel e inevitavel” (ANCONA, 2013, p.280).
43“Diante da morte, o enigma da condigdo humana torna-se maior. Ndo somente se
aflige o homem aopensamento da aproximagédo da dor e da dissolu¢édo do corpo,
mas também e muito mais ainda pelo medo de que tudo termine para sempre” (GS,
n°18).
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Um destes campos € aspecto da morte como definicdo bioldgica,
colocando a morte como o cessar da vida:

O corpo vivo e 0 corpo morto podem certamente
parecer idénticos a primeiravista e nas primeiras
horas depois do desenlace. Uma analise bioldgica
minuciosa mostraria, contudo, que eles diferem
rapidamente  pela  constituicdo = morfoldgica,
disposicdo e estrutura de seus elementos
constitutivos (SCHUMACHER, 2009, p. 47).

Assim, do ponto de vista biol6gico, a morte é interpretada
através da organizacdo e do funcionamento das células que
compdem o individuo**, ou seja, é atomada de consciéncia de que
cada atividade psiquica, no organismo humano, seja localizavel, ou
de caracter estrutural se torna a interrup¢cdo da vida humana,
causandoassim a morte*.

Do ponto de vista filoséfico, Heidegger coloca a morte como
um modo de ser. Esse pensador, desenvolve de maneira original uma
reflexdo sobre a morte no nivel ontolégico, cuidadosamente separada

da vis&o ontica’®.

4 “A perda permanente e irreversivel de funcionamento e de organizacdo das
diversas partes que compdem o individuo, perda que os reduz a micro-organismos
fisico — quimicos dispersos. A morte ‘mata’ o universo egocéntrico do individuo vivo
e, de algum modo, devolve os componentes ao universofisico” (SCHUMACHER,
2009, p.51).
45 “O homem esta bipartido: ao mesmo tempo em que sabe de sua finitude de forma
racional e consciente, vive toda a sua existéncia com a morte presente em seus
sonhos e fantasias. Durante todasua existéncia, o ser humano tenta driblar esse
saber, essa consciéncia e age como imortal” (ARIES, 1977, p. 40).
46 “Ser e estrutura de ser estdo além de cada ente e de cada possivel determinagdo
existente de um ente. O ser é o transcendens puro e simples” (HEIDEGGER, 2006,
p. 65).
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Deste modo, Heidegger desenvolve uma reflexdo na qual a
morte representa oDasein na sua esséncia do “poder ser”. Com isso,
ele deduz essa reflexdo de sua ontologia da temporalidade, que se

caracteriza pelas categorias de fim, de possibilidade e de devir.

O estudo 6ntico pressup8e uma certa definicdo da
morte, uma compreensdoprévia mais ou menos clara
dos conceitos da morte e da vida. Heidegger ao extrair
esta pré—compreensao subjacente as ciéncias énticas,
visto que ela deve ser novamente esbocada
(Vorzeichmung), com a ajuda de uma ontologia do
Dasein. Essa ontologia omite, contudo, toda uma série
de questdes tanatolégicas metafisicas, éticas,
antropoldgicas e politicas que sdo da alcada das
ciéncias onticas (SCHUMACHER, 2009, p. 100).

Sendo assim, Heidegger demonstra que o ser humano, desde
0 nascimento, éum ser para a morte, porque a morte pertence no
contexto da vida. Tal reflex@o, se torna a chave hermenéutica para a

compreenséo existencial. Como afirma o pensador:

A morte € uma possibilidade de ser que o Dasein deve,
sempre, ele préprio assumir. Com a morte, o Dasein
tem um encontro consigo mesmo num poder—ser mais
proprio. Nessa possibilidade, o que estd em jogo para
o Dasein é pura e simplesmente seu ser—-no—mundo.
Sua morte é a possibilidade de ndo—mais—ser Dasein
[...]. Essa possibilidade absolutamente prépria, sem
relagdo com o Dasein do outro €, a0 mesmo tempo, a
possibilidade extrema. Em termos de poder — ser, o
Dasein ndo é capaz de atingir a possibilidade da morte.
A morte é a possibilidade da pura e simples
impossibilidade do Dasein. Assim, a morte se revela
como a possibilidade mais propria, sem relagcdo com o
Dasein do outro, inatingivel. Como tal, ela é uma
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iminéncia insigne (HEIDEGGER, 2006, p. 305).

Tal pensamento terd influxo na teologia e na percep¢édo dos
tedlogos sobre a morte. A concepc¢ao tradicional encontrada nas
abordagens feitas ao tratado do novissimos, descreve uma teologia
implicita da morte, mas se interessava sobretudopelo destino dos

defuntos apds a morte*’.

Igualmente, se os verdadeiros penitentes falecerem no
amor de Deus, antesde ter satisfeito com frutos dignos
de peniténcia o que cometera ou deixaramde fazer, suas
almas sao purificadas depois da morte com as penas do
purgatorio; e para que recebam um alivio destas penas
ajudam nos os sufragios dos fiéis viventes, como o
sacrificio da missa, as oragdes, as esmolas e as outras
praticas de piedade que os fiéis costumam oferecer pelos
outros fiéis, segundo as disposicdes da Igreja (DH,
n°1304).

A reflexao teolégica atual, concentrou-se no morrer, isto €,
no instante mesmo da morte*®. Tal reflexdo apresentou a
insuficiéncia da definicdo da morte.

A morte, como € um evento especificamente humano, diz
respeito a todo o0 homem, espirito e carne inseparaveis. No entanto,

essa abordagem ontol6gica do morrer faz ressaltar o quanto a

47 “Lembra-te de teu Criador nos dias de tua mocidade (...) antes que o pé volte a
terra donde veio, e osopro volte a Deus, que o concedeu” (Ecle 12, 1.7).

48 “Que abismo de ignorancia nos espera no término de nossa vida, ou, na verdade,
acaba predominando sobre toda a sua duragdo. N&do é necesséario chama-la de
resignacéo ou afirmar que, em nossas realizagdes, enterramos a cabecga na areia,
como uma avestruz. Temos, apenas, uma ignorancia acerca do fogo consumidor
sobre o qual todos construimos nossos empreendimento. O sentimento por tras de
tudo néo deveria ser, entdo, angustia? ” (BALTHASAR,2016, p.14).



defini¢cdo classica da morte como separacao da alma e do corpo é
inadequada.

A preocupacdo da definicdo classica ndo estava
voltada para o evento em simesmo, mas para 0 que
estava escondido atras dele. A definicdo classica ndo
estava preocupada em refletir sobre a relevancia
antropoldgica e existencial, mas em garantir e
preservar a imortalidade da alma. No fundo, areflexao
classica estd mais interessada no destino eterno da
alma do que namorte em si mesma, enquanto evento
humano (OLIVEIRA, 2021 p.208).

De fato, ela nada diz da morte humana, tal como concerne ao
homem todo naqualidade de pessoa espiritual e carnal. Ela intitula a
morte como interrup¢ao da vida,mas ndo a morte como possibilidade

imanente atoda a existéncia e como acabamentoda liberdade?°.

La concepciébn antropoldgica caracteristicamente
cristiana ofrece una concreta manera de entender el
sentido de la muerte. Como en la antropologia cristiana
el cuerpo no es una carcel, de la que el encarcelado
desea huir, ni un vestido, que se puede quitar
facilmente, la muerte considerada naturalmente no es
algo deseable para ningn hombre ni un acontecimiento
que el hombre pueda abrazar con animo tranquilo si

49 “L’ intera esistenza umana & orientata alla morte, e questo momento decisivo in
definitiva va accoltoin ogni trattato che abbia per oggeto una dimensione dell’
esistenza umana, in unateologia dello spirito e della conoscenza, in una teologia della
liberta, in una teologia della copartecipazione umana e dell’ amore, in una descrizione
cristiana dei vissuti fondamentali dell’ esistenza umana (angoscia, speranza, gioia,
disperazione, fiducia), poiché questo essere per la morte, conota tutto cido che &
presente nella vita umana e comunica a esso la sua probematicita, I'apertura al
mistero e la sua serieta ultima” (RHANER, 2009, p.21).



superarpreviamente la repugnancia natural. Nadie debe
avergonzarse de los sentimientos de natural repulsa
que experimenta ante la muerte, ya que el mismo Sefior
quiso padecerlos antes de su muerte y Pablo testifica
haberlos tenido ‘no queremos desvestirnos, sino
revestirnos’ (2Cor 5,4). La muerte escinde al hombre
intrinsecamente. Mas aun, porque la persona humana
noes solamente el alma, sino el alma y el cuerpo
esencialmente unidos, la muerte afecta a la persona
(CT1,1992, n° 6.1)%°,

Enfim, dentro da perspectiva da teologia cristd, a morte
humana parte da seguinte Gtica: é reinterpretada pelo préprio Deus,
na experiéncia do Filho morto e ressuscitado. E seu aspecto
qualitativamente novo justifica a esperancga de ir além domedo e da

angustia®?

50 A concepcgéo antropoldgica caracteristicamente cristd oferece uma forma concreta
de compreender osignificado da morte. Como na antropologia cristd o corpo ndo é
uma prisdo, da qual o preso quer fugir,nem uma vestimenta, que pode ser facilmente
removida, a morte considerada naturalmente ndo é algodesejavel para nenhum
homem nem um evento que o homem possa abragcar com prazer. Humor se
previamente superar a repugnancia natural. Ninguém deve se envergonhar dos
sentimentos de repulsanatural que experimentam diante da morte, pois o proprio
Senhor quis sofré-los antes de sua morte e Paulo testemunha que os teve "nédo
gueremos nos despir, mas nos vestir' (2Co 5:4). A morte divide o homem
intrinsecamente. Além disso, porque a pessoa humana ndo € apenas a alma, mas a
alma e o corpo essencialmente unidos, a morte afeta a pessoa (CTI, 1992, n. 6.1,
traducéo nossa).

51 “Ele nao seria 0 que &, se nele nossa morte também nao fosse tomada e
transformada em uma realizagdo do amor humano — divino. Nés bebemos o sangue
derramado por nés, mas, de modo maisprofundo, para nés. E se temos medo diante
da morte, uma vez que ndo sabemos como iSso acontece,isto €, como Somos
arrebatados como um todo, ndo deveriamos esquecer que alguém ja o fez antes por
nés, alguém que ndo morreu como mais um ao nosso lado, mas que, ao sofrer e
morrer, j& possuiaem si a nossa morte. Ao longo de sua vida, ele ja havia realizado
a total entrega ao Pai, mas na morteele realizou essa entrega total no interior do
nosso medo, de nossa incapacidade, de nossa inexpugnavel falta de vontade, e tudo
isso ndo para si, mas para nés de um modo tal que, no mesmo ato, transferiu para
nés, eucaristicamente toda a sua realizagao” (BALTHASAR, 2016, p.24).



Compreendemos, necessariamente, que deparamos com a
morte, mas perantea luz da fé. Assim, ela assume um rosto diferente,
nao obstante ela continuar ardua efatidica. Contudo ela é o caminho
de esperanca para o acesso a eternidade.

Em suma, o evento escatoldgico decisivo para a esperanca
de toda a criacdo é a morte e ressureicdo de Jesus Cristo®2. Nele
torna-se compreensivel o sentido da histéria, do mundo e de toda a
humanidade, bem como seu destino ultimo, como bemexplica o

tedlogo:

A morte, a inimiga do homem, que quer roubar-lhe a
vida, é vencida quanto o homem se opde a seus assaltos
com as armas do amor que lhe foi confiadoe, desse
modo, converte o roubo num acréscimo de vida. A
morte, como tal,esta vencida em Cristo por meio da
plenipoténcia do amor ilimitado; ela é derrotada no
momento em que morre com Cristo e em Cristo
(RATZINGER, 2020, p. 121).

De fato, Jesus Cristo é a esperanca dos crentes, 0 eixo de
todo futuroescatoldgico. Na sua paixao, morte e ressurrei¢ao, ele
penetra, pela forca do seu Espirito. Em toda a existéncia humana e
na sua historia, concebidas escatologicamente no seu presente e no
seu futuro e, portanto, também na sua passagem ultraterrena. Como

afirma o tedlogo Hans Urs Von Balthasar: “a luz, que brilha nas trevas

52 “A novidade essencial da morte crista esta nisso: pelo Batismo, o cristédo ja esta
sacramentalmente ‘morto com Cristo’, para viver de uma vida nova; e, se morremos
na graga de Cristo, a morte fisica consuma este ‘morrer com Cristo’ e completa,
assim, nossa incorporacgao a ele em seu ato redentor” (CIC, 2000, n°1010).
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gue nédo se compreende mais a si mesma no interior dessas trevas;
no fato de ela continuar a brilhar esté a sua irrevogavel obediéncia ao
sol paterno. Elese coloca nas maos do Pai, que para ele se tornaram
imperceptiveis” (BALTHASAR,2016, p.25).

A morte do homem na fé, tem, um carater escatol6gico, cuja
raz&o esta no evento salvifico de Jesus Cristo®. Como nos recorda o
CIC: “gracas a Cristo, a mortecrista tem um sentido positivo. ‘Para
mim, a vida é Cristo, e morrer é lucro’ (FI 1,21) ”(CIC, 2000, n°1010).

Afinal, fica evidente, que aqueles que morrerem,
ressuscitardo e irdo aoencontro do Senhor antecedendo agueles que

ainda se encontram com vida.

3 ESPERANCA CRISTA

O termo principal desta vertente escatolégica é a esperanca.
Ou seja, oeschaton, sob a praxe de uma serenidade escatologica que
0 tempo do mundo ndo pode ocultar.

A esperanca adentra a existéncia humana no transcorrer da
vida do homem, atravessando sentimentos e faz vislumbrar a
possibilidade da vida eterna. Logo, a esperanca faz percebermos

gue a vida é passageira, e introduz a espera na eternidade®*.

53 “O crente em Cristo, seguindo o seu exemplo, pode assim transformar a prépria
morte num ato de obediéncia e de amor para com o Pai. ‘E digna de fé esta palavra:
se ja morremos com ele, com ele viveremos’ (2Tm 2,11) » (COMPENDIO DO
CATECISMO DA IGREJA CATOLICA n° 206 p. 67).

54 Nés ignoramos o tempo da consumacdo da terra e da humanidade e
desconhecemos a maneira de transformagéo do universo. Passa certamente a figura
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No decorrer da histéria do cristianismo, buscou-se de
constituir um dialogo com acultura helénica, articular a doutrina crista
e defender a prética religiosa, perante os pagdos. Os Santos Padres

desenvolveram argumentos doutrinais que afirmaram a fécrista.

Por isso, o conteldo da argumentagdo tinha que
desfazer os mal-entendidose as falsas representacdes
gue o povo tinha dos cristdos e que aticavam as
perseguicbes. Era preciso apresentar o cristianismo
como uma convic¢do defé aceitavel, que ndo apenas
era conciliavel com o bem do Estado e com as leis, mas
também os favorecia, j& que os cristdos oravam pelo
bem-estar doimperador, participavam da vida publica e
observavam cuidadosamente o direito em virtude de
suas obrigacBes cristds e morais etc. O impasse
praticamente inevitavel, porém, era sempre a convicgao
dos cristdos de venerarem o Unico Deus verdadeiro, o
que os impedia de participar do culto publico aos
deuses. Por isso, a apologética cristd cabia fundamentar
de modo compreensivel a racionalidade e a
superioridade de sua fé, o que a seguir levou ao
desenvolvimento, no interior da prépria Igreja, dos
principios da teologia (DROBNER, 2003, p.77).

Santo Ireneu de Lido, um dos grandes apologistas da época,
afirma que aesperanca cristd, deve ser vista, como solugéo a distintiva

compreensdo gnoéstica®® deDeus, do mundo e da salvacdo humana.

deste mundo deformada pelo pecado, mas aprendemos que Deus prepara morada
nova e nova terra. Nela habita a justica e sua felicidade ira satisfazer e superar todos
os desejos da paz que sobem nos coracdes dos homens. Entdo, vencida a morte,
os filhos de Deus ressuscitardo em Cristo, e o que foi semeado na fraqueza e na
corrupgao revestir-se-a de incorrupgao. Permanecerdo o amor e sua obra e sera
libertada da serviddo da vaidadetoda aquela criacdo que Deus fez para o homem
(GS, n°39).

5 “Termo gnose deve-se, pois, preferir o de ‘gnosticismo’ (gn) para designar o
movimento religioso quenos primeiros séculos do cristianismo se desdobra numa
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Conseguinte, para o santo apologeta, a esperanca cristd € uma
concepcgao continua da historia salvifica, cuja realizagéo finalnéo se

encontra muito distante.

7

Em sintese, Santo Ireneu €& enfatico em entrelacar,
harmonicamente as dimensdesantropoldgicas, salvifica e esperanca
cristd do acontecimento cristdo®. Ao basear a ressurreicdo como a
completude salvifica para 0 homem ele se difere do gnosticismoe
aponta a ressurreicdo do homem a de Cristo. A ressurreicdo de
Cristo, vinculada a morte, é, com efeito, a verdadeira e Unica razao

da completude escatolégica dohomem.

Por isso a carne sem o Espirito de Deus est4d morta,
privada da vida, incapazde possuir o reino de Deus; o
sangue, irracional, € como agua derramada naterra. Eis
por que o Apdstolo diz: ‘qual foi o homem terrestre, tais
sdo os terrestres’. Mas onde ha o Espirito do Pai ha o
homem vivente, um sangue racional sobre o qual Deus
vigia para vinga-lo, uma carne possuida pelo Espirito, a
qgual, esquecendo o que é, adquire a qualidade do
Espirito e se torna conforme ao Verbo de Deus. Por isso
0 Apostolo diz: ‘como trazemos aimagem do homem
celeste’. O que é este terreno? A obra plasmada. O que
é este celeste? O Espirito. Por isso, como outrora
vivemos sem o0 Espirito celeste na vetustez da carne,
ndo obedecendo a Deus, assim agora que recebemos o
Espirito de Deus andemos em novidade de vida,
obedecendo aDeus. Desde que n&do nos podemos salvar
sem o Espirito de Deus, o Apéstolo exorta-nos a
conservar este Espirito a Deus, pela fé e por uma vida
casta, para que nao percamos o reino dos céus, pela

multiddo de seitas que partilhavam uma comum concepc¢éo de gnose, combatida e
rejeitada pela Igreja” (LACOSTE, 2004, p. 773).
56 “Mas a nossa cidade esta nos céus, de onde também esperamos ansiosamente
como Salvador o Senhor Jesus Cristo, que transfigurara nosso corpo humilhado,
conformando-o ao seu corpo glorioso,pela forca que Ihe da poder de submeter a si
todas as coisas” (FI 3, 20- 21).
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falta deste Espirito divino. E afirma solenemente que a
carne s6 e 0 sangue nao podem obter o reino de Deus”
(IRENEU, 1995, p. 539).

Apbés uma redescoberta do carater escatolégico da
mensagem cristd, o caminho abordado pela escatologia no tempo
presente, desenvolve a partir de diversos desdobramentos e
reflexdes. Uma destas vertentes é a escatologia como panorama do

cumprimento da historia.

La respuesta cristiana a las perplejidades del hombre
actual, como también [al hombre de cualquier tiempo,
tiene a Cristo resucitado como fundamento yse contiene
en la esperanza de la gloriosa resurreccion futura de
todos los que sean de Cristo, la cual se hard a imagen
de la resurreccion del mismo Cristo: ‘como hemos
llevado la imagen del [Adan] terreno, llevaremos la
imagen del [Adan] celeste’ (1Cor 15,49), es decir, del
mismo Cristo resucitado. Nuestra resurreccién sera un
acontecimiento eclesial en conexiéncon la parusia del
Sefior, cuando se haya completado el numero de los
hermanos (cf. Ap 6,11). Mientras tanto hay,
inmediatamente después de la muerte, una comunion
de los bienaventurados con Cristo resucitado que, si es
necesario, presupone una purificacion escatolégica. La
comunidon con Cristo resucitado, previa a nuestra
resurreccion final, implica una determinada concepcién
antropoldgica y una visén de la muerte, que son
especificamentecristianas. En Cristo que resucito, y por
él, se entiende la ‘comunicacién de bienes’ que existe
entre todos los miembros de la Iglesia, de la que el
Sefiorresucitado es la cabeza. Cristo es el fin y la meta
de nuestra existencia; a él debemos encaminarnos con
el auxilio de su gracia en esta breve vidaterrestre. La
seria responsabilidad de este camino puede verse por
la infinitagrandeza de aquel hacia el que nos dirigimos.
Esperamos a Cristo, y no otra existencia terrena
semejante a ésta, como supremo cumplimiento de todos
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nuestros deseos (CTI, 1992, n°3)%7,

Apontado assim, como elemento basilar dessa estrutura de
pensamento, o0 evento singular de Jesus Cristo, faz a alianca
definitiva da verdade de Deus e a realidade histérica da humanidade.
O delinear da vida humana, entdo, € marcado pelofato historico
individual e singular, de cada ser humano, demonstrando que a nhossa
existéncia é singular e completa®®,

Deste modo, a identidade a qual formamos constitui dentro da
histéria o individual e o coletivo conforme nossas agdes, participagcéo
na vida e na histéria humana. Assim sendo, Deus transforma a

histéria da humanidade convertida em histéria da salvagéo®.

57 Aresposta cristé as perplexidades do homem de hoje, bem como do homem de qualquer tempo, tem
como fundamento o Cristo ressuscitado e esté contida na esperanca da gloriosa ressurreicdo futura de
todos os que sé&o de Cristo, que seré feita na imagem da ressurrei¢éo do préprio Cristo: "assim como
trouxemos a imagem do [Ad&o] terreno, traremos a imagem do [Ad&o] celestial" (1Cor 15,49), isto é, do
proprio Cristo ressuscitado. A nossa ressurreicdo serd um acontecimento eclesial relacionado com a
parusia do Senhor, quando se completar o ndmero dos irmdos (cf. Ap 6,11). Entretanto ha
imediatamente apds a morte, uma comunh&o dos bem-aventurados com Cristo ressuscitado que, se
necessario, pressupde uma purificagdo escatolégica. A comunhdo com Cristo ressuscitado, anterior
anossa ressurreigao final, implica uma certa concepgéo antropolégica e uma viséo da morte, que séo
especificamente cristds. No Cristo ressuscitado, e por ele, entende-se a "comunicagéo de bens" que
existe entre todos os membros da Igreja, da qual o Senhor ressuscitado é a cabeca. Cristo é o fim e
ameta de nossa existéncia; Devemos nos dirigir a ele com a ajuda de sua graca nesta breve vida terrena.
A séria responsabilidade deste caminho pode ser vista pela grandeza infinita daquele para o qual
caminhamos. Esperamos por Cristo, e ndo por outra existéncia terrena semelhante a esta, como a
realizagao suprema de todos os nossos desejos (CTI, 1992, n°3, traducéo nossa).

58 O homem, com seu sim e seu ndo, é sujeito no plano divino da salvacéo, e é sobre
essa base que ele habita o tempo. Ele é sujeito, ndo como quem produz o Reino de
Deus, mas € sujeito a partir ‘Tu’ —sujeito como Filho. O ser — Deus, a ‘emancipagéo’
no Reino de Deus, que supera toda alienacdo e todadominagéo alheia, ndo € um
produto, mas uma dadiva, porquanto 0 amor puro, por sua propria esséncia, s6 pode
ser uma dadiva. Reino de Deus €, nesse sentido, ‘esperanga’. Num laboratério (que
€ como Ernst Bloch define o mundo), ndo ha nada a esperar. A esperanca existe
apenas onde ha amor.E porque no Cristo crucificado o amor prevaleceu sobre a
morte, que o homem pode ter esperan¢a (RATZINGER, 2020, p.88 -89).

59 “Numa perspectiva de fé, a morte humana, entendida na sua pertenga ao mistério
global da histéria da salvagdo, € necessariamente valorizada em termos de
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O homem tem necessidade de Deus; do contrario, fica
privado de esperancga.Consideradas as mudancas de
era moderna, a afirmacdo de S&o Paulo, citada no
principio (Ef 2,12), revela-se muito realista e
inteiramente verdadeira. Portanto, ndo ha duavida que
um ‘reino de Deus’ realizado sem Deus — e, por
conseguinte, um reino somente do homem — resolve-se
inevitavelmente no ‘fim perverso’ de todas as coisas,
descrito por Kant: ja o vimos e vemo—-lo sempre de novo.
De igual modo, também nado ha divida deque, para
Deus entrar verdadeiramente nas realidades humanas,
ndo basta ser pensado por ndés; requer-se que ele
mesmo venha ao nosso encontro e nos fale. Por isso, a
razdo necessita da fé para chegar a ser totalmente ela
prépria: razao e fé precisam uma da outra para realizar
a sua verdadeira natureza e missdo (SPE SALVI, 2007,
n°23, p.38-39).

Pois, a esperanca se torna o sinal de que a morte ndo € o
fim definitivo, aocontrario, ela afirma no homem o preludio de sua
existéncia®® que é “o sentido danossa vida temporal, enquanto como
esperancga dos bens futuros levamos a termo aobra entregue a nés
no mundo pelo Pai e efetuamos a nossa salvacao” (cf. LG, n°48).

Para tanto, elucida a definig&o do ultimo artigo dos simbolos de

cumprimento, de defini¢do Ultima do que livreresponsabilidade do homem realizou no
seu empenho histérico de realizagdo do proprio projeto pessoal” (ANCONA, 2013, p.
290).

60 “O homem n&o dialoga solitariamente com Deus, nem ingressa com Ele numa
eternidade que s6 pertenceria ao homem, mas o dialogo cristdo com Deus passa
precisamente através dos homens. Essedialogo atravessa a Histéria, na qual Deus
fala com os homens; ele tem lugar no ‘nés’ dos filhos de Deus — o que quer dizer,
em suma, que esse didlogo se da no ‘Corpo de Cristo’, na comunh&o com o Filho, a
qual é aquilo que possibilita aos homens chamar a Deus de Pai. O homem s6 pode
— s6 lhe épermitido realizar isso, na medida em que ele se torna filho com o Filho, o
qgue implica que ele se tornaum todos os demais que buscam o Pai. Apenas na
reconciliagdo - que se chama Cristo — a lingua humana se solta e torna-se possivel
o didlogo, que é a verdadeira fonte de vida para o homem” (RATZINGER, 2020, p.
181 -182).

-71 -



fé como apontao Catecismo: “Sera a realizagao definitiva do projeto
de ‘reunir, sob um so chefe, Cristo, todas as coisas, as que estdo no
céu e as que estdo na terra” (Ef 1,10) (Cf. CIC, 2000, n°1043). Por
isso, se evidencia como sinal de esperanca que se deve aspirar 0s
bens espirituais ou temporais, pois eles sdo meios para granjear a
vida eterna®L.

Contudo, a morte é o evento que finaliza a condig&o terrena do
homem. Para ocristdo crente a esperanca na vida eterna é algo
latente, como afirma Paulo na sua primeira carta aos
Tessalonicenses: “revestidos da couraga da fé e da caridade, e do
capacete da esperanca da salvacdo (cf. 1Ts 5,8). Por isso, a

esperanca para o cristdoé a definicdo de sua existéncia crista®?.

N&o é que conhe¢cam em detalhe o que os espera, mas
sabem em termos gerais que a sua vida ndo acaba no
vazio. Somente quando o futuro é certo como realidade
positiva, € que se torna vivivel também o presente.
Sendo assim, podemos agora dizer: o cristianismo ndo
era apenas uma ‘boa — nova’,ou seja, uma comunicagao
de conteldos até entdo ignorados. Em linguagematual,
dir-se-ia: a mensagem cristd ndo era s6 ‘informativa’,

61 “Deve-se dizer que a esperanga ndo se apoia principalmente na graga, ja
possuida, mas naonipoténcia e misericordia de Deus, pelas quais mesmo aquele que
ndo possui a graca pode conseguila para alcancar a vida eterna. Ora, todos os que
tém fé estdo certos da onipoténcia e da misericérdiade Deus” (S. Th. V, 18,4).

62 23 “Deys é o fundamento da esperanca — ndo um deus qualquer, mas aquele Deus
que possui um rostohumano e que nos amou até o fim: cada individuo e a
humanidade no seu conjunto. O seu reino ndo éum além imaginario, colocado num
futuro que nunca mais chega; o seu reino esta presente onde ele éamado e onde o
seu amor nos alcanga. Somente o seu amor nos da a possibilidade de perseverar com
toda a sobriedade dia ap6s dia, sem perder o ardor da esperanga, num mundo que,
por sua natureza € imperfeito. E, a0 mesmo tempo, 0 seu amor é para nés a garantia
de que existe aquilo que intuimoss6 vagamente e, contudo, no intimo esperamos: a
vida que é ‘verdadeiramente’ vida” (SPE SALVI, 2007, n° 31, p. 48 -49).
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mas ‘performativa’. Isto significa que o Evangelho néo é
apenas uma comunicacgao de realidades que se podem
saber, mas uma comunicacao que gera fatos e muda a
vida. A porta tenebrosa do tempo, do futuro, foi aberta de
par em par. Quem tem esperanca vive diversamente
foi-lhe dada uma vida nova (SPE SALVI, 2007, n°2,

p.5).

Em suma, a esséncia do ser cristao é crer na esperan¢ga como
um sinal evidenteda eternidade. Que toma como a finalidade, o
esperar que se cumpra, o delinear histérico que é, nascer, crescer e
morrer®,

E ao perceber que a sua existéncia vai findar-se, ele ndo deve
temer o seu fim,pois a esperanga na ressurrei¢do € o sinal visivel do

amor do Criador para com a criatura.

4 A MORTE NA PERSPECTIVA DA ESPERANCA NA
RESSURREICAO

“De fato, é de perseveranga que tendes necessidade, para
cumprirdes a vontade de Deus e alcancardes o que ele prometeu”
(Hb 10,36). A presente pericope € um prendncio para o homem. De
fato, a espera escatolégica se transformara em esperanca, pois para

o0 homem cristdo, a morte é o cursar do encontro de sua Pascoa

63 “Todo homem tem em sua vida uma chance, onde ele pode ser totalmente ele
mesmo: na morte, como o temos ja considerado anteriormente. Nao s6 o homem
adulto que gozou bem ou mal sua vidae que conheceu a Deus e a sua comunicagdo
em Jesus Cristo. Todo homem um dia se encontrara facea face com Deus e com o
Ressuscitado, mesmo que em sua existéncia nem sequer lhes tenha ouvidoos
nomes” (BOFF, 1986, p.47).
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definitiva®*. Como nos afirma o Catecismo:

A morte é o fim da peregrinagéo terrestre do homem, do
tempo de graca e demisericérdia que Deus lhe ofereceu
para realizar sua vida terrestre segundo o projeto divino
e para decidir seu destino ultimo. Quando tiver
terminado ‘o unico curso de nossa vida terrestre’, ndo
voltaremos mais a outras vidas terrestres. ‘Os homens
devem morrer uma so6 vez’ (Hb 9,27). (CIC, 2000, n°
1013).

Desse modo, a esperanca na ressurreicdo é a esséncia do
cristdo. Apoés o eventosalvifico de Jesus Cristo, a sua paixao, morte e
ressurreicdo, evidencia-se que a mortejamais sera o fim, mas o inicio
da vida eterna: “Ele ndo s6 destruiu a morte, mas também fez brilhar

a vida e imortalidade pelo Evangelho” (2Tm 1,10).

En efecto, Jesucristo es el esjaton mismo, la realidad
Gltima, absoluta y definitiva. El es la meta del hombre, El
es el Salvador del hombre y del mundo,el ‘centro del
cosmos y de la historia’ y por eso es la ‘vida’, la vida ‘en
abundancia’ (cf. Jn 10,10), la vida eterna (SCOLA, 2000,
p. 51)85,

O caréater central para uma compreensao da ressurrei¢cao €

64 “A historia dos homens € assim qualificada pela presenga do Ressuscitado, no
qual Deus se torna universalmente presente de modo singularissimo e definitivo; por
isso, ela introduz na ‘plenitude dos tempos’, na plenitude da salvagdo. Os que
acreditam em Cristo crucificado e ressuscitado ndo estdo mais longe do hoje
definitivo da salvacéo, eles se aproximaram da cidade ‘futura’ do ‘Deus vivo’ (cf. Hb
12,22;13,14) " (ANCONA, 2013, p. 245).

65 De fato, Jesus Cristo € o préprio eschaton, a realidade ultima, absoluta e definitiva.
Ele é a meta do homem, é o Salvador do homem e do mundo, o ‘centro do cosmos e
da histéria' e porisso é 'vida', vida'em abundancia’ (cf. Jo 10,10), vida eterna (SCOLA,
2000, p. 51, tradugdo nossa)
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0 Viés antropoldgico. Pois, uma compreensao antropoldgica
consistente fundamenta e a assegurar que a alma humana é imortal
e gue, ao mesmo tempo, o0 homem € destinado a ressurreicdo no
ultimo dia®: “cada homem recebe em sua alma imortal aretribuicéo
eterna a partir da morte, num Juizo Particular que coloca sua vida
em relacdo a vida de Cristo, seja por meio de uma purificacéo, seja
para entrar de imediatona felicidade do céu, seja para condenar-se
de imediato para sempre” (CIC, 2000, n°1022).

Assim sendo, a fundamentagdo antropolégica prepara o
delinear escatoldgico,que desenvolvera as consequéncias eternas da
realizagcdo da morte.

Passa a ser pautada na 6ética antropoldgica e justificada na
condicdo espacgo etempo, que sera abertura para a compreensao da

totalidade do homem®’, como nos diz o pensador:

66 “Dada a real interdependéncia de todos os homens e de toda a criag&o, o ‘chegar
ao fim’ da histériando é para cada homem algo meramente externo, que néo o afete
propriamente. Aqui, a doutrina do Corpo de Cristo, com a maxima consequéncia que
a Cristologia possibilita alcancar, formula aquilo quese deve esperar da prépria
antropologia: cada homem existe em si e fora de si; cada um existe, a0 mesmo
tempo, nos outros, e o que acontece no individuo singular tem efeito sobre o conjunto
da humanidade; o que se da na humanidade, da-se também nele. Desse modo, Corpo
de Cristo que dizerque todos os homens sdo um organismo e que, por isso, o destino
do todo é também o destino de cadaum. E verdade que a ruptura de sua na morte é
indissociavel do fim de sua atividade terrena; nesse sentido, ele é julgado agora e
cumpre agora seu destino. Mas seu lugar definitivo sé pode ser determinado quando
todo o organismo esteja completo, quando a histéria inteira tenha esgotado seu
sofrimento e se tenha consumado. E somente nessa conjuncdo que pode ter lugar o
Juizo geral e definitivo, que julga cada homem nos termos do todo, e confere a cada
um o lugar que Ihe corresponde,e que ele s6 ocupara juntamente com o resto do todo”
(RATZINGER, 2020, p. 213).

67 “De fato Ele (Deus) desenhou sobre a sua carne (do homem) plasmando a sua
propria forma, de modo que também o que se tornaria visivel possuisse a forma
divina, porque é como feito a imagem de Deus que o homem foi colocado sobre a
terra. O homem é composto de alma e de carne, feito a semelhanca de Deus e
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A escatologia do homem individual concreto sé pode vir
a ser completa, se acompanhada de escatologia
coletiva. E partindo dai — portanto, em Ultimos termos,
da validade definitiva da historia pessoal que, porém, ao
mesmo tempo e indissoluvelmente é sempre também
historia coletiva e do mundo — a escatologia cristd agora
nos diz que a histéria do mundo, do espirito, da salvagéo
e da perdicdo em seu conjunto € uma histéria em uma
s6 direcdo eque chega a sua definitividade, e, portanto,
ndo é uma histéria que continua de maneira indefinida
(RAHNER, 2015, p. 513).

A criatura percebe que a realizagéo da parusia de Jesus Cristo
€ aressurreicdo.E ao considerar totalizado como criatura, ou seja, de
estar em sintonia com Deus, comos outros e com 0 mundo, como
enuncia o texto biblico: “mas o Rei do mundo nosfara ressuscitar
para uma vida eterna, a n6s que morremos por suas leis” (2 Mc 7,9).

O homem passa a perceber a centralidade esperancosa da
ressurreicdo, como aponta Paulo na primeira carta aos Corintios:
“Cristo ressuscitou dos mortos, primicias dos que adormeceram”
(1Cor 15,20). Dessa maneira, a ressurreicdo é o evento central de
Jesus Cristo.

Pois, a ressurreicdo passa a se tornar um protétipo de
esperanca e fundamentopara o cotidiano do homem, o qual participa
da ressurreigdo do Cristo, no sentido de que é a sua extenséo e, ao
mesmo tempo, a realizacdo da vida nova do homem no Cristo, como

afirma Paulo: “e se o Espirito daquele que ressuscitou Jesus dentre

plasmado pelas suas maos, isto &, pelo Filho e pelo Espirito, aos quais disse:
‘fagamos o0 homem’ (Gn 1, 26) ” (TENACE, 2005, p.100).
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0s mortos habita em vos, aquele que ressuscitou Cristo Jesus dentre
0s mortos dara vidatambém a vossos corpos mortais, mediante o seu
Espirito que habita em vés” (Rm 8,11). O tedlogo ratifica a certeza
biblica:

Essencial é o dado de que, com aressurreigdo de Jesus,
ndo revitalizado um individuo qualquer, morto em
determinado momento, mas na ressurreicdo verificou-
se um salto ontoldgico que toca o ser como tal; foi
inaugurada umadimenséo que nos interessa a todos, e
que criou para todos nds um novo ambito da vida, o
estar com Deus (RATZINGER, 2020, p. 245).

A ressurreicdo do cristdo, de fato, como participagdo na de
Cristo, € um acontecimento que enuncia a totalidade do homem. Tal
acontecimento ndo deve ser interpretado com viés bioldgico, de
maneira que ndo havera de reassumir suanatureza biologica de
forma fisica material.

Logo, ndo pode significar o retorno daquilo do que se tornou
um cadaver®®. A ressurreicdo, € o acontecimento que realiza o
homem na sua unidade substancial, corpo e alma, que o faz se
identificado pessoalmente. Portanto, a reunificacdo da almaao corpo
na ressurreicdo, nao é se quer um ato de recomposicao de duas
matérias separadas, mas a realizacdo da identidade humana,

afirmando assim, a totalidade das suas expressdes espirituais e

68 “Teniendo en cuenta la existencia de una escatologia intermedia y la pervivencia,
en ella, del almaespiritual e inmortal, el concepto de resurreccién significa la
restitucion a la vida del cuerpo humano muerto, por la unién con el alma, de modo
que, por la unién de estos dos elementos esenciales, se tenga, de nuevo, la unidad
completa vital humana” (POZO0, 2001, p. 367).



corporeas. Veja-se:

Que é ‘ressuscitar? Na morte, que é separagdo da alma
e do corpo, o corpodo homem cai na corrupgdo, ao
passo que sua alma vai ao encontro de Deus,ficando a
espera de ser novamente unida a seu corpo glorificado.
Deus, em sua onipoténcia, restituira definitivamente a
vida incorruptivel a nossos corpos, unindo-0s as nossas
almas, pela virtude da Ressurreicdo de Jesus (CIC,
2000, n° 997).

Dessa forma, a ressurreicdo procede para o homem a
esperanga na recuperacao de toda propria vida e de toda a propria
histéria, a completa regeneracaode tudo o que marcou o delinear
histérico. Apresentando assim, como uma pessoa que manteve
conscientemente uma relagdo com Deus e com o proximo®. Com
isso,a ressurreicdo corpérea é a completa maturacdo no corpo de
Jesus Cristo ressuscitado: “que transfigurara nosso corpo humilhado,
conformando-o ao seu corpoglorioso” (FI 3, 21).

A ressurreicdo pessoal de cada um é vista como, a imutavel
superacao das limitagbes antropologicas terrenas como integracéo

total delas e ndo mais como um abandono que faz perder a

69 “O homem n&o dialoga solitariamente com Deus, nem ingressa com Ele numa
eternidade que s6 pertenceria ao homem, mas o dialogo cristdo com Deus passa
precisamente através dos homens. Essedialogo atravessa a Histéria, na qual Deus
fala com os homens; ele tem lugar no ‘nés’ dos filhos de Deus — o que quer dizer,
em suma, que esse didlogo se da no ‘Corpo de Cristo’, na comunh&o com o Filho, a
qual é aquilo que possibilita aos homens chamar a Deus de Pai. O homem s6 pode
— s6 lhe épermitido - realizar isso, na medida em que ele se torna filho com o Filho, o
que implica que ele se tornaum todos os demais que buscam o Pai. Apenas na
reconciliagdo - que se chama Cristo — a lingua humana se solta e torna-se possivel
o didlogo, que é a verdadeira fonte de vida para o homem” (RATZINGER, 2020, p.
181 -182).
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personalidade. Ou, constitui o carater misterioso do acontecimento

humano. Entenda-se que:

No ressuscitado, aquilo que é Deus, nele, surge do modo
mais divino, e aquiloque é homem, nele, surge do modo
mais humano, ambos, porém, inesperadamente, um no
outro. O carater sublime da Divindade, que se manifesta
no modo como Ele é reconhecido apenas quando se da
a conhecer, ndo se constitui em um afastamento do
cotidiano terreno, mas transforma-se imediatamente
naquela proximidade plena de confianga. Ele da a paz
aqueles que estdo assustados. E, com efeito, a sua paz,
gue ele trazda Cruz, da morte e do mundo inferior, uma
paz em que a paz da morte, transfigurada, € também
incluida (BALTHASAR, 2016, p. 36).

Por conseguinte, a ressurreicdo se apresenta como um
evento de comunhdo escatolégica daqueles ressuscitados
corporalmente em Cristo manifesta-se em plenitude e perfeigao.

Entretanto, nenhum evento histérico—salvifico é totalmente
individualista, portanto a ressurreicdo gloriosa de cada homem sera
0 éxito conclusivo de todo o processo de incorporagéo a Cristo.

Assim sendo, eclesialmente formado, pelo sacramento do
batismo: “fostes sepultados com ele no batismo, também com ele
ressuscitastes, pela fé no poder de Deus, que o ressuscitou dos
mortos” (Cl 2, 12).

Sua meta é o Reino de Deus, iniciado pelo préprio Deus
na terra, a ser estendido mais e mais até que no fim dos
tempos seja consumado por Ele préprio, quando
aparecer Cristo nossa vida (cf. Cl 3,4) e ‘a propria
criatura serd libertada do cativeiro da corrupgéo para a
gloriosa liberdade dos filhos de Deus’ (Rm 8, 21). Assim,
este povo messianico, embora ndo abranja atualmente
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todos os homens e por vezes aparega como pequeno
rebanho, é, contudo, para todo o género humano germe
firmissimo de unidade, esperanca e salvagao.
Constituido por Cristo para a comunhdo de vida,
caridade e verdade, é por Ele ainda assumido como
instrumento de redencdo de todos, e é enviado ao
mundo inteiro como luz do mundo e sal da terra (cf.Mt 5,
13-16) (LG, n°9).

Além disso, o Espirito de Deus, que permite e evidencia o
caminho do cristdo como itinerario de integridade antropologica em
Cristo, conformara os ressuscitados ao corpo mesmo de Jesus
Cristo.

Sendo, que, cada homem exprimira a total abertura do préprio
ser em relacdo ao outro’. Assim sendo, somente entdo a histéria de
cada homem se encontrara realmente completa, porque

escatologicamente ligada aos seus irmaos no corpo de Cristo.

Pois, enquanto consideramos a vida daqueles que
seguiram fielmente a Cristo, somos incitados a buscar
por novas motivagfes a Cidade futura (Cf. Hb 13,14;
11,10) e simultaneamente instruidos sobre o caminho
segurissimopelo qual, entre as vicissitudes do mundo,
segundo o estado e a condi¢do decada qual, podemos
chegar a perfeita unido com Cristo, ou seja a santidade.
Na vida daqueles que, participando de nossa
humanidade, se transformarammais perfeitamente na
imagem de Cristo (Cf. 2Cor 3,18), Deus de maneira viva
manifesta sua presenca e sua face aos homens. Ele
mesmo nos fala neles e nos d4 um sinal de seu Reino,

70 “E préprio do mistério de Deus agir desse modo suave. Sé pouco a pouco & que
Ele constroi na grande histéria da humanidade a sua histéria. Torna-se homem, mas
de modo a poder ser ignorado pelos contemporaneos, pelas forgas respeitaveis da
histéria. Padece e morre, e, como Ressuscitado, quer chegar a humanidade apenas
pela fé dos seus, aos quais se manifesta. Sem cessar, Ele bate suavemente as
portas dos nossos coracdes e, se lhe abrimos, lentamente vai — nos tornando
capazesde ‘ver” (RATZINGER, 2020, p.246).
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para o qual, a vista de tdo grande nuvem de
testemunhas que nos envolvem (Cf. Hb 12,1) e de tal
comprovagdo da verdade do Evangelho, somos
poderosamente atraidos” (LG n°50).

Destarte, o cumprimento definitivo do projeto salvifico de

Deus realiza-se, comefeito, na perfeita unidade dos vivos com o

decorrer histérico e no mundo™: “Gragas se rendam a Deus, que nos

d& a vitoria por nosso Senhor Jesus Cristo” (1Cor 15, 57).Ratzinger,

sobre isso, vai afirmar que:

A histéria s6 pode ter um acabamento fora de si mesma,
e quando isso é aceito, quando é vivida em dire¢do a
sua propria superacao transcendental, ela se abre para
sua plenitude. Com isso, a razdo conquista seu espago
e tem a obrigacéo de atuar de acordo com suas medidas;
também a esperancaconserva sua esfera propria de
acdo e ndo se encerra num laboratério. A salvagéo do
mundo se apoia no fato de que ele é transcendido como
mundo.O Cristo ressuscitado € a certeza viva de que
essa superagdo, sem a qual omundo permanece um
absurdo, ndo se dilui no vazio e de que, por isso, a
historia pode ser vivida positivamente, e nosso limitado e
pobre atuar racionaltem sentido. O ‘Anticristo’ €, desse
ponto de vista, o encerramento absoluto da histéria em
sua propria légica, a suprema antitese do homem para
0 qualsegundo Ap 1, 7, olhardo, final, todos os olhos
(RATZINGER, 2020, p. 236 - 237).

As descricbes simbdlicas que se descobrem no Novo

Testamento ndo tém a finalidade de representar um futuro dltimo da

7t “Mas torna-se muito dificil para o homem de hoje ver essa salvagdo do mundo
inteiro e da histdria toda, para a qual devem confluir todas as épocas que precisam
de salvacao, a fim de acharem nela a sua explicacéo e o seu sentido salvador, ver
essa salvagdo do mundo na ressurei¢do da carne e aguarda-la com esperanga viva”
(RATZINGER, 2008, p. 257-258).
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criacdo, tampouco determinar quando isso acontecerd. A sua
finalidade € apenas transmitir o sentido de uma salvagéo universal,
gue abraca a totalidade da criacdo, e nos impregna a esperanca ha

ressurreicdo. Como garante o texto biblico:

Pois sabemos que a criagdo inteira geme e sofre as
dores de parto até o presente. E ndo somente ela. Mas
também nds, que temos as primicias do Espirito,
gememos interiormente, suspirando pela redencdo do

nosso corpo. Pois a nossa salvacdo é objeto de
esperanca, ver o que se espera, ndo é esperar. Acaso
alguém espera o que vé? E se esperamos 0 que nao
vemos,é na perseveranca que o aguardamos (Rm 8, 22
-25).

Jesus Cristo é a esperanca exata no futuro e definitivo
cumprimento do homem, dentro de sua histéria e do seu mundo em
Deus. A manifestagéo gloriosa deCristo, que, se revelara no Espirito
a verdade ultima da relagdo do homem para com Deus. Aplicando
deste modo, a definitiva estada da Igreja na eternidade como perfeita
comunhdo dos santos’?. Pois, o cumprimento da identidade pessoal
de todo homem em todas as suas dimensfes caracteristicas é a

ressurreicao’.

Por fim, para que se declaremos, que a esperanga € o ponto

72 “Pois, pelo fato de os habitantes do céu estarem unidos mais intimamente com
Cristo, consolidam com mais firmeza na santidade toda a Igreja, enobrecem o culto
que ela oferece a Deus aqui na terra e contribuem de muitas maneiras para sua mais
ampla edificacéo (cf. 1Cor 12,12 — 27). Porquanto, recebidos na patria e presentes
diante do Senhor (2Cor 5,8), por Ele, com Ele e n’Ele ndo deixam de interceder por
nés unto ao Pai, apresentando 0s méritos que alcangcaram na terra pelo Gnico
mediadorde Deus e dos homens, Cristo Jesus” (LG, n°49).

73 Cf. Ancona, p.304.
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central da ressurreicdo, pois ela € a marca para o0 cumprimento
definitivo para nossa vida futura.Com finalidade de ressuscitarmos
como Ele, com Ele, por Ele (cf. CIC, 2000, n°995).

5 CONSIDERACOES FINAIS

A presente pesquisa apresentou, a esperanga como uma
chave hermenéuticada ressurreicdo, o como sinal visivel para o
caminho da mesma.

Com isso, pode-se dizer que a morte ndo é o Ultimo
pressuposto da vida humana. Pois ela ndo contém a palavra
derradeira sobre a vida, mas a penultima, poisa Ultima é reservada a
ressurreicdo. Deus manifesta sua poténcia ressuscitadora diante do
poder destrutivo da morte.

Deus cria 0 homem para viver eternamente com ele. A vida
humana ndo esta circunscrita entre 0 nascer e 0 morrer, mas
transborda seus limites através da ressurreicao. Deus cria por amor
e o amor tem uma aplicabilidade eterna. O amor deDeus, pela
criatura, ndo esta restrito ao ambito terreno da vida, mas o
transcendente amando-o eternamente, porque Deus é amor, € 0
homem n&o morre para permanecerna escuriddo da morte, mas para
ressuscitar.

Sendo assim, no decorrer do percurso histérico da vida do
homem, ele vai se nutrindo desse amor do Criador para com ele. E

percorrendo um caminho de esperanca na vida eterna. Podemos
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fazer uma pequena analogia da existéncia humana com um pavio de
uma vela, que no decorrer dele aceso ele vai se consumindoaté o seu
termino.

Essa é a vida do homem, ele é instruido a viver ativamente
desde o0 seu nascimento até o seu Ultimo suspiro. Mas esséncia vital
gue lhe difere das demais criaturas € que ele contém a esperanca
que sua vida nao irda se esvair, “por meio de Jesus Cristo, nosso
Salvador, a fim de que féssemos justificados pela sua graca, e nos

torndssemos herdeiros da esperanca da vida eterna” (Tt 3, 6-7).
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O DRAMA DE JO COMO FUNDAMENTO DA VERDADEIRA FE
NO CONTEXTOSAPIENCIAL DE ISRAEL

THE DRAMA OF JOB AS THE FOUNDATION OF TRUE FAITH IN
THE WISDOMCONTEXT OF ISRAEL
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RESUMO

O presente artigo tem por objetivo discorrer sobre o drama vivido por
J6 e o0 seu combate a chamada Teologia da retribuicdo. Além disso,
0 artigo apresenta uma leitura do resgate do sentido da fé, iluminado
pela teologia presente no livro de J6, nocontexto sapiencial de Israel.
O eixo de todo o artigo é a luta dramatica de J6 em buscar resposta
para o seu sofrimento; o coléquio com seus trés amigos (Elifaz, Bildad
e Sofar), defensores da doutrina da retribuicéo; e a resposta de Deus
através de umamajestosa teofania. Nao se trata de um texto
exegético, mas uma releitura teoldgica baseada em diversos
comentadores da literatura biblica, especialmente estudiosos dos
textos da Literatura sapiencial biblica.

Palavras-chave: JO. Teologia da retribuicdo. Literatura sapiencial.

ABSTRACT

This article aims to discuss the drama lived by Job and his fight
against the so-called Theology of retribution. In addition, the article
presents a reading of the rescue of the sense of faith, illuminated by
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the theology present in the book of Job, in the sapientialcontext of
Israel. The thrust of the entire article is Job's dramatic struggle to seek
an answer to his suffering; the colloquium with his three friends (Elifaz,
Bildad and Sofar),defenders of the doctrine of retribution; and God's
answer through a majestic theophany. It is not an exegetical text, but
a theological rereading based on several commentators of biblical
literature, especially scholars of the texts of Biblical Wisdom
Literature.

Keywords: Job. Retribution Theology. Wisdom Literature.

1 CONSIDERACOES INICIAIS

Por que sofrem os justos? Esse questionamento certamente ja
passou pela suacabeca. Filosofos, tedlogos e outros pensadores ja se
debrugaram sob essa quest&do,com o objetivo de encontrar respostas
para explicar a causa do sofrimento na vida das pessoas que nada
fazem a ndo ser o bem aos outros.

A sociedade atual é aversa ao sofrimento. Prega-se
constantemente o prazer.O homem ndo pode sofrer, por isso a
medicina avanga, as tecnologias favorecem o bem estar humano, de
forma que proporcione ao homem cada vez mais a sensacgao de
prazer, distanciando-o do terrivel sentimento de dor e sofrimento.
Sofrimento e vida, segundo a doutrina popular do tempo presente, ndo
podem coexistir: vida é gozo,sofrimento € morte.

Diante desse cenario de uma sociedade hedonista, o livro de
J6 aparece comouma antitese a doutrina do prazer extremado,
levando o homem a entender que ndo s6 de prazer ele viver4, mas

que, como parte de sua estrutura existencial, também sofrera. A
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histéria do drama de J6 mostra a sociedade que, mesmo diante das
dores do sofrimento, é possivel haver esperanca e vida. JO, apesar
dos males que Ihe afligiam, mantém-se esperancoso: ele aguardava
a intervencdo de Deus, esperava poder vé-Lo face a face e, por meio
desse encontro, conseguir superar 0 seusofrimento.

Esse € o0 ndcleo deste artigo: a fé de Jo é purificada, como o
ouro levado ao fogo, através de seu encontro pessoal com o Criador,
com YHWH. Esse encontro comDeus que purifica sua fé é resultado
de uma longa caminhada, de um percurso em que J6 é
massivamente esmagado pelo sofrimento fisico (externo) e interior.
Para sedescobrir a verdadeira face de Deus, seguindo os passos de
Jo, é necessario resistiraos sofrimentos e as dores, ou seja, manter-

se fiel apesar dos males que afligem o ser humano.

[...] il libro di Giobbe tratta della vera scoperta di Dio,
attraverso una ricerca che non puo essere condotta se
non attraverso sentieri in altura, erti e irti di difficolta, coi
piedi sanguinanti’®(RAVASI, 2015, p. 22).

O presente artigo abordarda, além do drama de J0, a resposta
que o livro da a uma doutrina que se faz muito presente na literatura
sapiencial de Israel: a doutrina da retribuic&o. A fé ndo se reduz a uma
mera “troca” com Deus, ou seja, a religido ndoé mercantilismo, em que
Deus recompensa aqueles que séo justos e condena os impios. JO

demonstrard, através de sua profissdo de fé no capitulo 42, que Deus

76 “[...] o livro de J¢ trata da verdadeira descoberta de Deus, através de uma busca
gue ndo pode ser conduzida sendo por caminhos nas alturas, ingremes e cheias de
dificuldades, com pés sangrando.” (Tradugao nossa).



€ mais que um mercador, Ele € um Redentor do homem: “Sé por ouvir
dizer, te conhecia;mas agora, viram-te meus olhos.” (J6 42,5).

O que sera discutido neste artigo € fruto de uma pesquisa de
revisao bibliografica de tipo narrativa. O material base deste texto sdo
comentérios de diversosexegetas e especialistas em literatura biblica,
sendo que nao existe um Unico autor referencial, mas diversos
escritores que colaboraram com suas pesquisas acerca da literatura
sapiencial de Israel e, de modo particular, com os estudos sobre o
livro de JG6. Nao se pretende com este artigo fazer uma exegese
minuciosa ou uma critica literaria a respeito do texto de J6, mas sim
uma releitura teolégica do livro, tendo comoobjetivo compreender,
iluminado pelos comentarios dos autores pesquisados, o drama de

J6 e a sua luta contra a Teologia da retribuigéo.

2 O CONTEXTO SAPIENCIAL DE ISRAEL

2.1 Asraizes da sabedoria de Israel

Ao se conviver ou mesmo estudar as culturas do mundo
oriental, de modo particular, as do Oriente Médio, um dado facilmente
constatado é o papel que os sabios e sua sabedoria desempenham
na cultura desses povos. A sabedoria é elemento vitalmente presente
na vida politica, social e religiosa das culturas médio- orientais: 0s
grandes lideres religiosos séo os ancidos, que adquirem a sabedoria

pormeio das experiéncias vividas ao longo dos anos; os cortesaos e
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oficiais do alto escaléo dos reinos séo os escribas, homens versados
na arte de escrever e falar bem,além de ser conhecedores dos
costumes e tradi¢des locais e dos povos vizinhos.

Na maioria dessas culturas, a sabedoria é entendida como
“experiéncia de vida”, sendo o idoso ou ancido, o expert na arte do
saber. Em algumas culturas, a sabedoria ganha também uma
dimensao transcendental, ou seja, ela € vista como algo que escapa
a realidade, ou mesmo néo pode ser adquirida apenas por meio da
experiéncia de vida. Na cultura egipcia, por exemplo, a sabedoria
¢ cultuada como uma divindade, ma’at’’, que representava uma
ordem coésmica divina ativa no mundo. Essa “ordem cdsmica”
divinizada funciona, segundo os antigos sabios egipcios, comouma
“artesd” que possibilita haver harmonia no caos existente na
realidade.

A sabedoria extraida de ma’at direcionava tanto os sabios
qguanto seus discipulos para uma ordem, cujos frutos eram
percebidos através de determinados comportamentos: “As atitudes
aconselhadas sao a veracidade e a submissao, mas ainda a modéstia
e 0 bom-senso na corte, a justica no tribunal, a bondade para com os
pobres e a respeitabilidade em casa” (LORENZIN, 2020, p. 13).

Apesar de ndo serdiretamente um fruto da experiéncia do individuo,

77 “No Antigo Egito, vigorava a nogéo de ma’at. Tratava-se de um termo que designa

tanto o conceito de ‘ordem cdsmica e social’ (equilibrio, ritmo da natureza, bem,

justica, direito), como a deusa que personifica esta ordem. A deusa Ma’at é

representada por uma jovem com uma pluma na cabecga parasimbolizar a leveza e a

fragilidade da ordem cdsmica. [...]. A finalidade da sabedoria é criar condigcbespara a

ma’at: em cada nova situacéo é necessario atualiza-la” (SILVA; LO, 2012, p. 15).
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no contexto cultural egipcio, nota- se que a sabedoria’ é posta em
pratica, ou seja, ativa no mundo, através da boa conduta do homem:
0 sabio € aquele capaz de dar sentido a ma’at através da disciplina

de vida.

A literatura sapiencial egipcia se estende do ano 2800
ao ano 100 a.C., e conserva um carater bastante
unitario, ligado a concepcdo de uma ordem divina
(maat) ativa no mundo. Os sabios, perscrutando essa
ordem, retiram delas as normas para o proprio
comportamento e o de seus discipulos (LORENZIN,
2020, p. 13).

O aluno deve ser ‘silencioso’ e autodisciplinado; deve
levar a vida conforme a Maat, assim gozara de
existéncia cheia de béncgdo e evitard o caminho da
autodestruicdo (ASENSIO, 1997, p. 80).

Outra cultura que a sabedoria encontra lugar de importancia
€ a assirio-babilénica (Império Assirio e Babilénia) ou mesopotamica,
cuja tradicdo sapiencial, nogeral, bastante se distingue da sabedoria
do Antigo Egito. O conceito de sabedoria e,consequentemente de
sabio, nas culturas dos povos mesopotamicos (assirios, babil6nios,
sumérios, fenicios) distancia-se da concepcédo divina da sabedoria
egipcia:a sabedoria ndo é uma deusa, ou uma for¢a que controla a
harmonia cosmica, mas éuma habilidade que o homem adquire com

base nas suas experiéncias™®: “Os textos sumérios e assirio-

78 “E uma sabedoria que quer indicar aos discipulos o ‘caminho da vida’ submetendo-

se ao Unico ordenamento de natureza divina que reina no mundo” (LORENZIN, 2020,

p. 15).

79 Os “Conselhos da sabedoria”, texto mesopotamico, composto por volta do século

Xlll a.C, € uma compilacdo de méximas e provérbios que apresentam, de maneira

bastante simples e sintética, essa caracteristica da sabedoria mesopotamica (uma
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babilonicos [...], uma vasta literatura sapiencial contendo uma grande
colecdo de provérbios (textos escolares) e de questdes relacionadas
a vida prética (ética e ordem moral)” (SILVA; LO, 2012, p. 18).

Um elemento da literatura sapiencial mesopotamica, que
coincide com aegipcia e que também partilha a sabedoria de Israel,
€ a figura do rei como detentor da sabedoria. Os monarcas, para 0s
povos do Médio Oriente, eram representantes diretos das divindades,
por isso sao 0s responsaveis por manter a ordem e a harmoniaentre os
seus suditos. Para cumprir sua misséo divina, os reis participam da
sabedoriados deuses, por isso sao sabios e possuem o discernimento
para bem julgar as a¢cdesdos seus povos e garantir uma governanga

gue seja adequada aos seus suditos.

O soberano é, na terra, o comissario divino, o
governante é aquele que fazas vezes dos deuses. A
participacdo na sabedoria divina proporciona-lhe um
vasto entendimento. Espirito experimentado e refletido,
€ eleverdadeiramente judicioso; dotado de conselho e
discernimento, podeaconselhar a si mesmo. Ele tem
experiéncia e competéncia para tudo. [...]. Se se diz que
o rei é sabio, que participa da natureza divina é porque
ele tem habilidade. Encarregado de moldar uma
sociedade justa numa terra que podeproduzir [...]. O rei
sabio aparecia, pois, como um presente da divindade
(VANEL, 1983, p. 32).

Ainda dentro da sabedoria dos povos mesopotamicos, um

tema que aqui aparece e muito interessard a teologia sapiencial

espécie de sabedoria popular): “Os Conselhos da sabedoria sdo uma compilacéo
de provérbios [...]. Sao adverténcias de um vizir ao préprio filho, [...], em forma de
maximas nascidas da constatagao feita da experiéncia ou dos principios da religido.”
(LORENZIN, 2020, p. 16).

-03-



hebraica® é a respeito do sofrimentodos justos. De modo particular,
na literatura sapiencial de Israel, serd o livro de J68 que mais
desenvolvera esse tema, inclusive sofrendo influEéncias de textos
mesopotamicos. Segundo a mentalidade sapiencial dos povos
mesopotamicos, o0s justos sofrem, porque existe uma tendéncia ao
mal no coracdo dos homens, cuja origem remete as divindades que
criam o homem com essa predisposi¢cdo ao mal e ao sofrimento. A
compreensédo de sofrimento e mal desenvolve-se ao lado da nogéo
de justica divina: o homem sofre, pois praticou algo que desagradou
ou desafiou a justica dos deuses. Assim, 0s conceitos de justica
divina e sofrimento estardo, pelo menos na literatura mesopotamica,
em constante conflito, visto que o sofrimento é entendido como fruto

da condenagéo dos deuses, que € realizada através da justica.

A Mesopotamia € o pais que oferece maior nimero de
obras relacionada aosofrimento humano. Deixando de
lado os abundantes salmos e lamentagbes, chama
sobretudo a atengéo a obra ludlul bel nemeqi®?, ‘Louvarei
ao senhor dasabedoria’ (ANET 596-600). [...]. O heréi do
poema, homem de posicéo alta,presa da doencal...] e o
sofrimento, consulta os deuses procurando averiguaras
razdes de seus males, pois nao Ihe cabe na cabeca que
sejam conseqiiécia do pecado. Perante o siléncio do

80 O termo “hebraica” corresponde aos termos “israelita” e/ou “de Israel”. “HEBREU
(hebr. ‘ibri, um nomedo povo hebreu ou israelita). O nome aparece geralmente quando
aplicado a israelitas por estrangeiros|...] ou por israelitas quando falam a estrangeiros
[..]1.” (MACKENZIE, 1984, p.405).

81 O segundo capitulo deste artigo propord uma leitura do livro de JO nesta
perspectiva: compreender osofrimento de Jo, o justo sofredor.

82 E notdria a semelhancga entre o escopo desse texto e o escopo do livro de Jo: “[...]
a obra ludlul bel nemegqi [...]. Sao tantos os pontos de contato com a obra biblica que
também é conhecido como ‘Jé babildnico™” (ASENSIO, 1997, p. 136).
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céu, acaba convencendo-se da impossibilidade de
compreender o mundo dos deuses (ASENSIO, 1997, p.
136).

Ainda dentro do contexto literario sapiencial das culturas do
Oriente Médio, destaca-se o papel fundamental desempenhado pelos
escribas® e suas escolas. Foram eles os responsaveis pela
sistematizacdo e disseminacdo da sabedoria nos primordios da
humanidade: a tradicdo sapiencial s6 se manteve viva gracas ao
trabalho dos escribas, seja pelo fato de conservarem o0s
ensinamentos por meio das escolas ou por terem redigido textos
contendo as principais narrativas da literatura sapiencial de suas
respectivas culturas.

Por serem homens de destaque nas sociedades primitivas, 0s
escribas eram figuras de respeito. No geral, eram encarregados dos
trabalhos mais préximos do rei®: eram conselheiros de estado,
ministros, administradores palacianos ou até mesmo oficiais de alta
patente nas guerras. Por terem posicao privilegiada na sociedade e
respeito dos seus concidadéaos, a tarefa de educadores das altas
classes — sobretudoa dos governantes e cortesdos — acabou caindo
nas maos dos escribas, que comecaram a formar escolas com a
finalidade de introduzir os jovens nas “artes do saber”’, ou seja,

transformar a massa governante em “detentores da sabedoria”.

83 “A classe dos escribas foi a primeira a cultivar a sabedoria” (MACKENZIE, 1984, p.
812).
84 “A maioria dos escribas trabalhavam como funcionarios e burocratas a
servigo do governo.” (CERESKO, 2004, p. 26).
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E nessas escolas geridas pelos escribas que comeca a
florescer a tradicdo sapiencial. Os jovens aprendiam a nobre “arte da
sabedoria” através de métodos desenvolvidos pelos escribas:
observacdo da realidade que os cercava. Os fundamentos
pedagdgicos das escolas dos escribas partiam da observacao, pois,
segundo sua filosofia, somente se consegue adquirir sabedoria
observando a realidade e buscando, nos detalhes, o sentido que
existem nos elementos. A observagéo levava o aluno a um segundo
passo, que era a busca da ordem e da harmonia nos elementos do
mundo: o sabio, por meio da sabedoria adquirida, é capazde dar

sentido ao caos existencial da realidade.

Floresceu no &mbito dessa ‘escola dos escribas’ o cultivo
da ‘sabedoria’, coménfase na cuidadosa e paciente
observacdo da natureza, da sociedade humana e do
mundo. Essa atitude ou abordagem sapiencial tentava
discerniralgum tipo de ordem no interior dessas varias
esferas da experiéncia humana,e entre elas, ou mesmo
impor ordem a elas. O propdsito da busca de ordeme da
tentativa de impor uma ordem mediante instrumentos
lingliisticos e conceituais ndo era apenas satisfazer a
curiosidade ou buscar conhecimentopelo conhecimento;
0 propésito era  primordialmente  pragmatico
(CERESKO,2004, p. 25).

O dever dessas escolas ndo era apenas de transmitir
conhecimentos, ou ensinar os discipulos a decorar maximas ou
expressdes populares. As escolas dos escribas tinham um papel
fundamental de manter viva a tradicdo sapiencial, por meio da
producéo literaria, fazendo com que o tesouro sapiencial das culturas
fosse disseminado e que as tradigdes se encontrassem, de forma que
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uma fornecesse a outra elementos para a formacéo de seu corpus
sapiencial. Em suma, podemos dizerque o papel dos escribas e suas
escolas eram trés: “A tarefa mais importante e arduaenvolvia a
administracéo cotidiana do reino [...]. Em segundo lugar, a escola de
escribas também desempenhava um importante papel educativo. [...].
A producéo literaria representava para os escribas uma terceira
area.” (CERESKO, 2004, p. 25).

Em sintese, as raizes da sabedoria israelita encontram-se nas
tradigbes sapienciais dos povos vizinhos de Israel. A nogao da ma’at
dos egipcios, ou seja, a for¢ca de ordem cosmica que opera no mundo
e a sabedoria extraida das realidades sdo bases para a compreensao
hebraica de sabedoria. O papel desempenhado pelos ancidos e
escribas em outras culturas médio-orientais, repetir-se-do0 na
literatura e teologia sapiencial dos povos israelitas. A concepgéo
mesopotamica do rei como fonteda verdadeira sabedoria®®, também
se repetira na tradicdo sapiencial de Israel: Salomdo e Davi, por
exemplo, ndo eram apenas meros governantes ou grandes generais,

mas homens sébios, cuja sabedoria provinha do préprio Deus.

2.2 A tradigdo sapiencial de Israel

Um principio que normalmente se constata a partir de um

85 “Se o rei participa da sabedoria divina, consegue manter o equilibrio do reino e até
contribuir para a conservacao da criagdo desejada pelos deuses. Nesta perspectiva,
gue se encontra no conjunto do antigo Oriente Proximo, também o cosmo estava
ligado ao agir real: ele dependia da sabedoria do rei.” (VANEL, 1983, p. 24).
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primeiro contato comos textos da literatura sapiencial hebraica é que
ela ndo é, em si, original, mas dependente de elementos das
tradicdes sapienciais de outros povos e culturas. E inegavel o fato de
haver uma espécie de “intercambio sapiencial’ entre as culturas do
Antigo Oriente Médio. Segundo Mackenzie (1984) havia, naquele
contexto pré-cristdo, uma “sabedoria internacional”’, fruto desse
intercambio cultural, que proporcionava um tipo de mescla das

diversas correntes e tradi¢cdes sapienciais.

No AT a sabedoria e 0s escritos sapienciais tém
interligacdes com a sabedoria e a literatura sapiencial de
todo o antigo Oriente Médio; os estudoscomparativos
sobre as literaturas deste género, [...] revelaram que a
sabedoria era de caréter internacional, que a concepg¢do
de sabedoria era substancialmente idéntica por toda
parte, também se introduzida no AT [...] notavelmente
modificada, e revela que houve uma ampla troca de
ditos sapienciais. Israel era consciente de que sua
sabedoria tinha precedentes noOriente, no Egito e em
Edom, pais muito famoso pelos seus sabios”
(MACKENZIE, 1984, p. 812).

Os elementos herdados de outras culturas misturaram-se a
outros ja caracteristicos da teologia e da cultura de Israel, fazendo
com que a sabedoria israelita, apesar de sofrer influéncias externas,
tivesse caracteristicas proprias®®. Seria demasiadamente errado

afirmar que nada existe de original na tradicdo sapiencial israelita,

86 “Visto que a sabedoria era um fendmeno cultural de todo o Antigo Oriente Préximo,
Israel foi mais passivo que ativo e sofreu grande influéncia dos povos vizinhos. Por
outro lado, a fé de Israel em um Unico deus nacional, Javé, levou os sabios a
desmitologizar e purificar a_experiéncia e 0S_ensinamentosapienciais dos povos
vizinhos, adaptando-os & sua prépria fé. Dependéncia, sim, mas com
desenvolvimentos e originalidade.” (SILVA; LO, 2012, p. 20, grifo nosso).




uma vez que a propria cultura de Israel muito se diferencia das outras
por uma particularidade: os hebreus sdo homens e mulheres
extremamente religiosos. Assim como a Lei, a terra, as riquezas e a
propriedade, para os israelitas, a sabedoriatambém é um dom de
Deus. Nao existe sdbio sendo em Deus: o rei € sabio? Sim. Mas por
qué? Porque Deus o cumulou de sabedoria. Seguindo essa linha de
raciocinio, a sabedoria ndo € apenas fruto da razao ou da experiéncia
humanas, masé, em primeiro lugar, um dom que Deus confere aos

homens?®’.

[...] a sabedoria é sempre um dom de lahweh [...]. A
sabedoria de José em governar e a sabedoria de
Salomdo em julgar vém de Deus [...], como a
sabedoria dos arteséos vem também de Deus [...]
(MACKENZIE, 1984, p. 813).

Lorenzin (2020) citando Alonso Schokel define a sabedoria
em Israel como “uma oferta de bom senso®”. Essa definicdo de
sabedoria, como oferta de bom senso,ndo se resume apenas em uma
capacidade do individuo, ou melhor, do sabio, em oferecer algo que
seja bom aos seus discipulos, mas ela se define como uma oferta de
“discernimento”, ou seja, a sabedoria faz com que o individuo se torne
capaz de perceber a identidade propria que existe nos elementos do
mundo. O s&bio é capaz de enxergar os elementos além das
aparéncias sensiveis, ou seja, ele é capaz de racionalizar o complexo

mundo das identidades dos elementos criados.

87 Cf. Ex 31,1-5; Ex 28,3; Jr 10,12-16; Sl 104,24; Pr 3,19; Eclo 1,1.

88 SCHOKEL; LINDEZ. Proverbi. Roma: Borla, 1998. p. 20 in LORENZIN,
2020, p. 17.
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Pode parecer que a sabedoria é um dom inalcancavel ou dificil
de se aprender,uma vez que o resultado que se espera adquirir com
ela é fruto do uso do raciocinio humano. Porém, a sabedoria, como
dom verdadeiro dado por Deus, é na verdade bem simples, pois ela
remete a compreensdo dos elementos simples da vida: “...] a
sabedoria de lIsrael € pratica, é habilidade no agir. Sabedoria é o
termo que indica também a habilidade dos artesdes [...]."
(MACKENZIE, 1984, p. 812). Sendo assim, asabedoria de Israel ndo
pode ser comparada ou nivelada a filosofia dos antigos gregos(como
Sécrates, Platdo, Aristoteles): enquanto a filosofia classica®® procura
explicar os elementos por meio do uso estrito da razdo, formulando
um conhecimento tedrico da realidade; a sabedoria hebraica
preocupa-se mais com “explicar a vida”, ou seja, dar sentido as agdes
humanas, ndo se preocupando em entender, teoricamente, o
funcionamento das realidades do mundo, mas compreendé-las a
partir do sentido que Deus quer dar as coisas. Assim sendo, a
sabedoria do povo israelita é fundamentalmente teocéntrica,
enquanto a filosofia antiga dos gregos é tedrica, fundamentada na

busca por explicar o mundo através da razdo humana.

[...] pode-se afirmar que a fonte da antiga
sabedoria de lIsrael reside na raz&o; que sua
intencdo  primeira ndo é buscar um
conhecimento teérico, mas uma préaxis de vida;
gue seu principio fundamental é reconhecer
Deus como aquele que, enquanto Criador do
mundo, combate o mal e promove o bem

8 “Filosofia classica” é uma maneira de também se referir a Filosofia grega antiga.
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(LORENZIN, 2020, p. 25).

Essa definicdo da sabedoria israelita, como praxis e néo
teoria é facilmentenotada nos escritos sapienciais. Se tomado o livro
de JO, por exemplo, percebe-se,pelo préprio escopo do texto, que
as orientacdes e a teologia do livro sdo de caraterpratico e nao
tedrico: a sabedoria de Deus e a compreensdo de JO sobre ela
éconstatada a partir da experiéncia pratica e ndo da deducéo
teorética®. J6 sente asabedoria, experimenta a acdo dela em sua
carne. Deus fala a J6, ndo explanando“teoricamente” o que é a Sua
sabedoria, mas sim, demonstrando ao personagem o que a
sabedoria divina é em si e 0 que ela é capaz de fazer quando age no
universo. Apesar de ser mais pratica do que tedrica e de sofrer
influéncia das outras tradicbes sapienciais, a sabedoria em Israel
possui uma teologia que |he é bastante peculiar. Como dito
anteriormente, uma marca da literatura sapiencial hebraica é ofato
de sempre estar ligada a Deus: a sabedoria € um dom de Deus, por
elaconhecemos a Deus, reconhecemos sua grandeza na criagédo e
nos mantemos fieis asua Alianca. Em poucas palavras, pode-se
definir a teologia sapiencial de Israel comouma maneira de explicar
ou entender a relacdo entre o Criador (Deus) e as criaturas (0
homem, a natureza). Um dos caminhos que a teologia sapiencial
israelita vaipercorrer para compreender essa relagéo é perceber no
mundo, ou seja, noselementos criados por Deus, aqueles que

possam conduzir o homem, por meio da sabedoria, a uma relacéo

%0 Cf. J6 38,1 — 42,6: os discursos de Deus a Jo.
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plena de fidelidade com o Senhor.

A intencdo fundamental dos sébios de Israel foi a de
fazer teologia. Querer compreender os mistérios do
mundo e do coragdo humano ndo é para eles um
esforgo profano. Nunca se fez uma experiéncia somente
secular do mundo, como se este estivesse separado do
Senhor que o controla e que nele se revela: o mundo
inteiro € permeado pela presenca de Deus, que é o
responsavel pela realidade com a qual os s&bios entram
em contato. Quandofaz experiéncia do mundo, Israel faz
experiéncia de Deus (LORENZIN, 2020,p. 176).

Fazendo essa experiéncia do mundo, o homem, e de maneira
particular o sabio, faz também experiéncia da relagdo dos homens
para com Deus. E dessa relagéo, diversos “elementos relacionais”
podem ser percebidos: a criagdo do homeme do mundo, a justica de
Deus, os pecados humanos que ferem a Alianca etc. Dentreesses
elementos, ganha relevancia o tema da retribuicdo divina, que
perpassara por todos os escritos da literatura sapiencial. De forma
sintética, assim pode ser definida a chamada “teologia da
retribuicdo”: “Segundo essa doutrina, 0 mal jamais prevalecera
sobre o bem, nem o impio sobre o justo, nem o infiel sobre o fiel. E,
comon&o ha vida além da morte®!, Deus retribuird cada um conforme
suas obras, ainda neste mundo.” (SILVA; LO, 2012, p. 23).

Essa “teologia da retribuigdo” ser4d amplamente debatida

pelos livros quecompdem o canon biblico sapiencial de Israel. E claro,

91 Essa é a concepcao escatoldgica classica do judaismo, segundo a qual
a vida termina com a morte do ser humano, nao vendo um “além” ou um
“ainda ndo” escatoldgico.
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gue dentre esses livros haverdoaqueles cujo escopo é favoravel a
essa doutrina e aqueles que discordam daretribuicdo divina ainda
nesta vida. Um ponto que ambos os livros concordam € que ha, de
fato, uma retribuicdo divina, ou seja, 0s homens sao retribuidos por
Deus, porém a forma como se da essa retribuicdo € que diferem os
escopos literarios e teoldgicos dos livros sapienciais.

O livro de JG, por exemplo, tem uma clara posi¢éo contréria a
tradicional concepcéo de retribuigdo pregada pela teologia rabinica de
sua época. Os trés amigosde J6 — Elifaz, Bildad e Sofar — séo
classicos representantes da doutrina retributiva ainda nessa vida: Jo
sofre as mazelas da doenca e da solidao, pois foi infiel ao Senhor,por
isso, foi ferido de dores e sofrimentos pela “justa” mao de YHWH. O
protagonistaJd, por sua vez, insiste em desfazer essa ideia e o
julgamento de seus amigos, partindo do principio da justica divina: se
Deus assim retribui 0s seus, ele nao € justo!Portanto, seguindo o
raciocinio de J6, pode-se afirmar que a doutrina classica da
retribuicdo néo funciona e, mais grave ainda, contradiz a no¢éo de

justica divina.

Essa opinido era partilhada inclusive pelos trés amigos
de JO, que a ele acorreram para consola-lo em sua
tribulagdo. JO, porém, se insurgiu contra a teoria
tradicional da retribuicdo. Ele, que se sentia justo diante
de Deus, viu sua propria vida passar de um sofrimento
ao outro, ao passo que a dos seus malfeitores se
alternava, ao menos aparentemente, entre sucessos e
sucessos (LORENZIN, 2020, p. 178-179).

Diferentemente da visdo de JoO, o livro de Siracida
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(Eclesiastico) possui uma teologia favoravel a tradicional doutrina da
retribuicdo. Os conselhos de Ben Sira%, direcionam para a leitura de
que, de fato, Deus recompensa os homens, ainda nesta vida,
segundo as suas acdes: “Quem teme o Senhor terd um final
feliz e serd abencoado no dia de sua morte” (Sir 1,13); “Vés que
temeis 0 Senhor, confiai nele e vossa recompensa nao faltara” (Sir
2,8). As ag0bes do individuo é que determinam a justificacdo que ele
recebera de Deus: boas acdes, felicidade e prosperidade; mas agoes,
condenacao e desgracas.

Essa visdo tradicional da teologia rabinica, partilhada por
Siracida é contraditapor J6, defrontara, do ponto de vista pratico, com
o sofrimento dos justos, a morte dosinocentes e a justica divina. E
esse conflito que ela tera que responder, apresentara os limites que
existem nessa doutrina da retribui¢ao.

Mas a maldicdo do pecado dever ser grande para que
lahweh faga morrer a crianga inocente, fruto do adultério
de Davi e Betsabéia. Como explicar, entretanto, que reis
impios, como Jerobo&o Il e Manassés, tenham reinado
na prosperidade e morrido em paz e carregados de
anos, e que Josias, o santo rei Josias, do qual se diz
que ‘ndo houve antes dele rei algum que se tivesse
voltado, como ele, para lahweh ... nem depois dele
houve algum quese Ihe pudesse comparar’ (2Rs 23,25),
tenha sido morto em Meguido pelo fara6 Necao? A

todas essas questfes a teologia tradicional ndo sabia
mais responder (VENEL, 1983, p. 70).

92 Segundo opinido consensual da exegese biblica, Ben Sira é o autor do livro do
Eclesiastico (Siracida). “Ben Sira foi conselheiro e embaixador dos governantes
(cf. 39,4; 34,9-12), e suas viagens ao exteriorpermitiram-lhe tomar contato com as
varias correntes sapienciais de seu tempo, principalmente a egipcia [...]. Apos
aposentar-se, abriu uma ‘escola de sabedoria’ em Jerusalém (50,27; 51,23), com
a finalidade de preparar os filhos dos aristocratas para ocupar altos encargos.”
(SILVA; LO, 2012, p. 50).
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Esse conflito ndo € em sentido negativo, visto que demonstra
haver na tradicdosapiencial de Israel uma “teologia sapiencial”’, ou
seja, uma doutrinaracional e ndo umsimples aglomerado de preceitos,
gue partem apenas de um achismo ou de elementosfechados. A
teologia sapiencial israelita € capaz de tecer uma discussao,
compartilharvisdes doutrinarias diferentes e chegar a conclusées que
tecem uma fecunda e verdadeira teodiceia. Seguindo o pensamento
de Lorenzin (2020, p. 182), assim se pode concluir sobre a sabedoria

de Israel:

Os sabios tentaram encontrara respostas as crises
de confianca na justica retributiva do mundo e o
reconhecimento da vontade de Deus. Eles se deram
conta de que a busca da sabedoria fracassa quando
baseada somente no agir humano, em seu empenho
pessoal, em sua habilidade e técnica. A solugdo esta
na abertura a transcendéncia, como no final do Livro
de J6 o indica: ‘O temor do Senhor: eis a sabedoria’
(v.28).

3 ODRAMA DE JO: umanova doutrina a partir do justo sofredor

Conforme visto no capitulo anterior, a doutrina tradicional da
retribuicio no contexto de lIsrael gerou uma teodiceia propria
baseada na ideia de uma retribuicdo/justificacdo do homem ainda
nesta vida, de modo que o homem é recompensado de acordo com
a sua fidelidade a Deus. Esta doutrina percebe YHWH como um Deus
punitivo, que pune 0s maus com sofrimentos e desgracas, enquanto
0s justos sao cumulados de bens e felicidade.
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A doutrina sapiencial da retribuicdo fazia de Deus o
garante da conexdo entreo agir e acontecer. Como o
retribuidor justo, ele tinha de recompensar o beme punir
o mal. O homem estava exposto a se fazer de Deus uma
imagem a sua prépria imagem e semelhanca (HEINEM,
1982, p. 130).

Esta tese da chamada “teologia da retribuicdo” sera
amplamente contestada pelo livro de JO. A priori, partindo de uma
rapida leitura do livro, jA se percebe que J6é de uma antitese a
tradicional teodiceia da retribuicdo divina. J6 ndo se conforma com
essa visdo que lhe é amplamente apresentada por seus amigos —
Elifaz, Bildad e Sofar, ele ndo concebe a ideia de ser por suas acoes,
ou seja, por sua fidelidade ouinfidelidade, que sua vida fora infligida
pelo sofrimento.

No centro dessa “luta” contra a doutrina da retribuicéo,
encontra-se o drama dosofrimento vivido por J6. Nas palavras dos
grandes exegetas, J6 € o justo que sofre, um homem inflamado pelos
sofrimentos, o qual se gquestiona sobre o sentido de suasdores, do
“castigo” que Ihe aflige e da religido que professa. N&o se trata de um
guestionamento de revolta ou um protesto revoltante contra Deus,
mas de questionarpara entender, ou seja, JO quer dar sentido ao seu
drama, para isso chama Deus a juizo e o questiona sobre os seus
sofrimentos: “Quem me dara quem me escute? Eume subscrevo!
Responda o Poderoso!” (J6 31,35).

No seu drama, Jo passa por duas “fases” ou comporta-se, do

ponto de vista geral do texto, de dois modos diferentes. Primeiro, ele
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aceita, conformado, as suas dores: “Nu sai do ventre de minha mae,
nu para la hei de voltar. O Senhor deu, o Senhor tirou. Bendito seja o
nome do Senhor!” (J6 1,21); “Sempre aceitamos a felicidade como
um dom de Deus. E a desgraga? Por que ndo aceitariamos?” (J6
2,10b). Num segundo momento, Jo inflama-se, inconformado, contra
os males que lheacabrunham: “Pereca o dia do meu nascimento e a
noite que anunciou: ‘E um vardo!”.Que esse dia se transforme em
trevas; que Deus, |4 do alto ndo o convoque; nédo resplandeca sobre
ele a luz.” (J6 3,3-4); “Por que ndo morri, ainda no seio? Fora do
ventre, teria expirado! Por que me acolheram dois joelhos, e dois
seios me deram demamar? Sendo, jazendo em calma, gozaria de
repouso adormecido” (J6 3,11-13).
La figura di Giobbe & presentata inizialmente sospesa in
um limbo di pazienza, di adesione e obbedienza quasi
cieca, peride ac cadaver (nello stesso modo di um
cadavere). Ma, al tempo stesso, all'interno del livro si
sviluppa un discorso del tutto antitetico. Poche righe piu
avante, infatti (Gb 3,1ss), la voce di Giobbe cambia; € la
voce del poeta che mette in boca a Giobbe le parole che

lo allontanano de cliché dell'uomo paziente®® (RAVASI,
2015, p. 14-15).

Essa “lamentacao” de J6 em 3,1ss, ndo se trata de um grito
de revolta, ou mesmo de desespero como o aulido de um céao ferido,

mas € um grito de suplica e dequestionamento, semelhante ao da

93 “A figura de JO apresenta-se inicialmente suspensa num limbo de paciéncia, ades&o e
obediéncia quase cega, peride ac cadaver (da mesma forma que um cadaver). Mas, ao
mesmo tempo, desenvolve-se no livro um discurso completamente antitético. Algumas
linhas adiante, de fato (J6 3,1ss), a voz deJ6 muda; é a voz do poeta que pde na boca de
Jé as palavras que o distanciam do cliché do homem paciente.”. (Tradugdo nossa).
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mé&e que reza suplicando a Deus que liberte seu filho dos vicios ou
da doenca. E um brado que expressa o sentimento que preenche o
seu coracdo, um sentimento de angustia pela dor que Ihe afeta. Trata-
se de um clamor potente, capaz de exprimir o drama vivido por Jo:
“Meu pao sdo meus solucos;meus gemidos sobem como as aguas.
Atingiu-me o terror que me assombrava, e 0 que eu temia agora me
sobrevém.” (J6 3,24-25).

Le traduzioni non riescono a rendere ragione della
potenza e della forza di questo grido: un grido
paradossalmente barocco, se si vuole, ma condotto
sempre con una sobrietad e una forza che impressiona,
la forza di chi ha provato il soffrire e lo discrive con
veemenza, ma senza teatralita, senza il ‘birignao’
dell'atore che recita, anche rappresentando i drammi piu
terribili®(RAVASI, 2015, p. 15).

O drama de J6 agravar-se-a ainda mais com a chegada de
seus trés amigos: Elifaz, Bildad e Sofar (J6 2,11%). O cardeal
Gianfranco Ravisi (2015, p. 16) apresentauma sintese de quem
seriam esses trés individuos, que sao apresentados pelo autordo livro
como “os trés amigos de J&” (J6 2,11): “Questi tre amici sono maestri,
teologil...]. Il primo [Elifaz] sembra essere uno specialista di letteratura

profetica, il secondo [Bildad] di letteratura giuridica sacra e il terzo

9 “As tradugbes ndo dao conta da poténcia e da forgca desse grito: um grito
paradoxalmente barroco, se quiserem, mas sempre conduzido com uma sobriedade e
uma forca que impressiona, a forca de quem ja& experimentou o sofrimento e é
veementemente discreto, mas sem teatralidade, sem a ‘malicia’'do ator que interpreta,
mesmo representando os dramas mais terriveis.”. (Tradugao nossa).

9 “Os trés amigos de Jo souberam de toda a desgraca que Ihe tinha sobrevindo e vieram,
cada um desua terra: Elifaz de Teman, Bildad de Shdah e Sofar de Naama. Combinaram
apresentar-lhe condoléncias e consola-lo.” (J6 2,11).
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[Zofar] di letteratura biblica sapienziale®®.

Esses trés amigos mergulhardo J6 ainda mais no tumultuoso
mar de seus sofrimentos,cada qual com uma teoria do porqué do
sofrimento do amigo. Em sintese, ambos representam a concepg¢ao
classica da retribuicdo: J6 esta assim, porque foi infiel a Deus, agiu
com injustica e merece ser castigado. Eles séo filhos do imaginério

de umDeus punitivo, com uma justica severa e esmagadora.

Diante do que parece um desvario do amigo, Elifaz,
Baldad®” e Sofar pronunciam seus discursos de
repreensdo. Recordam a J6 em termos geraisa ordem
justa deste mundo governando por Deus, sugerindo que
conviria a J6 examinar a sua vida (ROSSI, 2005, p. 38).

As convicgdes dos visitantes de JO repousam em dois
principios: 1. Deus sempre recompensa o0 homem antes
de suamorte; 2. A exata proporcao entreas obras e a sua
sancdo verifica-se sempre. Duas equacdes dai se
deduzemimediatamente, as quais sdo encontradas na
sabedoria tradicional: virtude € igual felicidade,
infelicidade é igual castigo (LEVEQUE, 1987, p. 22).

O coléquio entre JO e seus trés amigos criard um ciclo de
didlogos. Apds o comentario de cada amigo, J6 daré a sua resposta,
totalizando nove discursos, sendotrés dos amigos e seis de J6%. Essa

conversa é um verdadeiro movimento dialético de tese e antitese:

9 “Esses trés amigos s&o professores, tedlogos [...]. O primeiro [Elifaz] parece ser
especialista em literatura profética, o segundo [Bildad] em literatura juridica sagrada
e o terceiro [Sofar] em literatura biblica sapiencial.” (Tradugéo nossa).
97 Alguns autores como ROSSI (2005) e LORENZIN (2020) traduzem o nome de
Bildad como Baldad, diferenciando-se da versao que utilizamos neste texto, que se
baseia na traducgéo utilizada pela BibliaTEB.
% No total, entdo, temos nove discursos, trés dos amigos e seis de Jé.” (ROSSI,
2005, p. 38).
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cada um apresenta a sua tese, ou melhor, sua acusacao, e JO
apresenta a sua antitese, ou seja, a sua defesa. Esse movimento
dialético encontrardaseu apice quando Deus intervier no coléquio®,
manifestando-se a J6 e aos trés companheiros.

O primeiro dos amigos a falar é Elifaz de Teman!® (J6 4-5;
15; 22). Seus discursos sdo, fundamentalmente, baseados na
tradicional doutrina da retribuicdo e sempre apontam para a justica
distributiva de Deus, ou seja, Deus recompensa os homens conforme
as suas acgdes. Segundo Rossi (2005, p. 38), os pontos principais da
doutrina apresentada por Elifaz sado: “[..] a insignificancia dos
homens diante de Deus; a fugacidade e consequente ignorancia; o
chamado para voltar-se a Deus em arrependimento; o louvor de
Deus; o proposito disciplinador do infortanio; a felicidadedo penitente
[...]".

Os versiculos 7-11 do capitulo quarto!®* do livro de J6 séo,
dentro do discurso de Elifaz, o ponto alto da apresentacao da doutrina
gue ele quer apontar como justificacdo para os sofrimentos de J6. A

justica de Deus, do ponto de vista da doutrinada retribuicéo, € absoluta

99 A intervencdo de Deus e a Sua manifestacdo a Jé da-se a partir de JO 38,1.

100 Era residente em Tema, regido de Edon (Génesis 36,4; Amos 1,12), e, por isso,
chamado de temanita. Tema era um lugar de onde procediam os grandes sabios da
antiguidade oriental. Elifaz é omais velho dos amigos de J6. Por isso, é o primeiro a
usar a palavra.” (ROSSI, 2005, p. 39).

101 “Recorda: qual o inocente que pereceu? Onde se viu homens retos
desaparecerem? J& percebi: os que forjam delitos, os que semeiam miséria colhem-
na. Ao sopro de Deus, perecem; ao sopro de sua narina, se consomem. Rugido de
ledo, rosnar de tigre, os dentes dos ledezinhos mordem o vazio. Perece o leopardo
por falta de presa e os filhotes de leoa debandam.” (J6 4,7-11).

-110 -



e universal, nem os animais podem escapar da justica do Senhor. “O
homem colhe aquilo que planta” esse antigo adagio, muito
popularizado,sintetiza claramente o0 que pensa Elifaz, baseando-se
na teologia retributiva: “Ja percebi: os que forjam delitos, os que
semeiam miséria colhem-na.” (J6 4,8). O injustoplanta injustica, por
sua vez colhe, da parte de Deus, um castigo ou uma punicao: “Ao
sopro de Deus, perecem; ao sopro de sua narina se consomem.” (JO
4,9).

De fato, Elifaz ja viu que colhem a miséria [...] e a
injustica aqueles que a semeiam e a cultivam.
Conseqiiéncia fatal: ao sopro de Deus, ao sopre de sua
narina (sinal de sua ira), eles perecem e se consomem.
E no final, aplicaaté aos animais, a comecar pela fera
mais nobre, o ledo, a rugir (TERNAY, 2001, p. 55).

“Ele machuca, mas cuida das feridas; suas maos ferem, mas
curam.” (J6 5,18).Deus castiga, mas cuida daquele que é castigado:
essa é a pedagogia da justica divinasegundo o pensamento de Elifaz
e, por conseguinte, também da doutrina da retribuicdo. Os
sofrimentos que marcam a vida de JO, sdo como agudeza de seus
sofrimentos. “Ah, se minha amargura alguém pesasse e pusesse na
balanca a minha dor!” (J6 6,2). J6 ndo recebe o consolo que
esperava da parte deElifaz, pelo contrario, ele recebe uma represalia.
A dor de seu sofrimento é ainda maisescancarada, a chaga de sua
desgraca é ainda mais aberta. Os argumentos de Elifazlhe séo
insignificantes e nada edificantes, apenas aumentam sua dor e

sofrimento. JéopBe-se a essa “religiao do indiferentismo”, que nao se
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compraz com o sofrimento doirmdo, mas busca argumentos para
meté-lo ainda mais no drama: “O homem abaladotem direito a
piedade de seu proximo; sendo, abandonara o temor do Poderoso!”
(J66,14).

Em suma, diante do discurso de Elifaz, J6 sente-se desiludido
com seus amigos.Na sequéncia, Bildad de Shlah inaugura o seu
discurso, que fundamentalmente se baseia no recurso as tradigfes:
“Pergunta, pois, as geracdespassadas, atenta para a experiéncia dos
antigos.” (J6 8,8). Bildad é mais aspero queElifaz, e chama ainda mais
a atengéo do amigo Jo, considerando as palavras do amigocomo um
“vOmito” de injarias: “Até quando repetiras essas coisas, tormenta de
palavras em tua boca?” (J6 6,2).

Para Bildad, a origem dos males que afligem J6 ébem
simples: ele e seus filhos pecaram, praticaram injustica e, por
isso, JO estamergulhado nesse drama. Deus ndo cometeu uma
injustica, pois Ele é justo, narealidade, foi J6 e seus filhos que
pecaram, por isso Deus foi obrigado a Ihes aplicaro Seu castigo:
“Acaso Deus falseia o direito? Falseia o Poderoso a justica? Se teus
filhos pecaram contra ele, ao poder de seu crime os entregou.” (JO
8,3-4). Para sairdessa condicao miseravel, cabe a J6 pedir perdao
por seus pecados e demonstrar, na prética, estar arrependido de ter
cometido coisas mas e injusticas.

Bildad comega com uma pergunta retérica que manifesta sua
disposicdo intima e sua contrariedade interna [...]. Evidencia que é

um tradicionalista sapiencial que sabe defender de maneira firme e
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I6gica o seu ponto de vista.[...]. Da queixa de JO de que Deus o trata
como inimigo, julga poder extrair acensura de que ele atribui a Deus
uma contrafacdo do direito. [...]. Como exemplo da justeza de sua
tese, Bildad aduz a sorte dos filhos de JO, cuja morte interpreta de
acordo com o esquema da justica de Deus, que da a justapaga. E o
gue aconteceu aos filhos, ameaca a J6. Podera evitar a catastrofe,se
voltar-se para a oracao e suplica a Deus (HEINEM, 1982, p. 30-31).
Em sua antitese a Bildad, J6 mostra-se inconformado com o
recurso a tradicdoutilizado por seu amigo. A atitude de emendar-se
nao lhe basta, pois J6 quer saber qual o seu pecado, ou seja, 0 que
o levou a ruina. Para Jé, pedir perdao de sua falta sem reconhecer o
seu pecado de nada lhe adiantaria, sua relagcdo com Deus continuaria
sendo a mesma de agora: “Se eu me digo: ‘Esquece o teu
lamento, desanuvia tua fronte, e alegra-te, apavoro-me com meus
tormentos; bem o sei: ndo me absolveras!” (J6 9,27-28). Enquanto
rejeita a doutrina do tradicionalismo apresentada por Bildad, J6
prop6e um modelo de uma nova fé, ou seja, um novo modode se
relacionar com Deus que ndo se baseia unicamente no referencial
apresentadopela tradicdo, mas de algo que esta presente no agora e
gue direciona 0 homem paraDeus, sem o amarrar as convicgoes
doutrinais e tradicionais. Nesse sentido, seu drama é também um
drama de fé, ou seja, a maneira de conceber e de professar sua
concepcdo em Deus néo se encerra em uma doutrina fechada como
a da retribuicdo,mas fixa no presente, na realidade vivida pelo ser

humano.
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E evidente que J6 ndo aceitou o recurso a tradicdo
porque ele ndo explicava nada. Pelo contrario, so
complicava. Para seguir a solugdo da tradigdo, JO
deveria esquecer sua aflicdo, mudar de fisionomia e
fazer rosto alegre (9,27).I1sso J6 néo iria fazer de forma
alguma, pois achava ser uma hipocrisia e umamentira,
visto estar plenamente convencido de que esse
comportamento ndomudaria o tratamento de Deus para
com ele (9,28b). Baldad, ao recorrer a tradigédo, sugere
a Jo um falso conformismo. J6 nos ensina, pela sua
repulsaa proposta de Baldad, que € preciso romper com
a tradicdo proposta a fim deque pudesse avangar na
direcdo de Deus (ROSSI, 2005, p. 63).

Seguindo os discursos, o terceiro amigo Sofar de Naama
explanaréa a J6 e aosoutros dois amigos qual a sua concepgéo acerca
do drama que envolve o amigo. O discurso de Sofar é mais aspero e
enérgico que os de Elifaz e Bildad. O terceiro amigondo hesita em
repreender J6 e aponta-lo como um homem injusto e cheio de
pecados.Além disso, alega que os discursos de J6 sao palavras
vazias, um verdadeiro “palavrério”. A intervencdo de Sofar no
coléquio é uma espécie de sermdo, como seo velho ancido, neste

caso Sofar, repreendesse o jovem rebelde sem instrucéo, Jo.

Qusas dizer: ‘Minha doutrina € pura, e eu, sem mancha
aos teus olhos. Ah, se ao menos Deus interviesse, se
descerrasse o0s labios para te falar, ensinando-te os
segredos da sabedoria — pois desconcertam o
entendimento

— saberias que Deus esquece parte de teus crimes (Jo
11,4-6).

Sofar segue a mesma logica de Elifaz e Bildad: os impios

devem perecer por meio de dores e sofrimentos, pois a justica de
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Deus é retributiva, ou seja, ele recompensa os homens, ou melhor,
justifica 0 homem de acordo com as suas acdes.Para ele, sO existe
uma saida para o sofrimento de J6: afastar-se da iniquidade, ou seja,
deixar a sua rebeldia contra o Senhor e buscar na oragdo um reflgio
para se libertar de seus pecados: “Tu quando firmares teu juizo,
elevando a ele tuas palmas abertas, afasta a iniquidade que ha nas
tuas maos, e ndo habite injustica em tua tenda.Entdo levantards a
fronte limpa; livre de escorias, nada temeras.” (J6 11,13-15).

Em sua réplica as palavras de Sofar, J6 reline argumentos
para replicar os trésamigos, considerando-os como algozes e néo
companheiros. JO se sente rejeitado pelos trés, como um objeto de
zombaria, em que o ego dos amigos inflama-se mais ao contemplar
nele as desgracgas da vida de um homem: “Eis-me, a gargalhada dos
amigos, clamando a Deus, que outrora respondia. Uma gargalhada —
0 justo, o integro.” (J6 12,4). As palavras dos amigos nao lhe séo
consolo, mas acusacfes, quede nada Ihe servem. J6 recusa a
doutrina de Elifaz, Bildad e Sofar, pois tal doutrina, pela sua
experiéncia?®, ¢ uma mentira e uma ilusdo: “E em nome de Deus que
falais tramoias, em seu favor, palavras enganosas?” (J6 13,7). Assim,
Jo rejeita a teologia da retribuigdo: “Contra a teologia da retribuigéo
ele tem um Udnico argumento: sua experiéncia pessoal e sua
observacdo da histéria, na qual a injustica permanece impune.”
(ROSSI, 2005, p. 74).

J6, em determinado momento do seu discurso,

especificamente a partir de 13,20, direciona a sua fala ao proprio
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Deus. Ele deixa de interpelar os seus amigos ecomeca a questionar
a Deus diretamente: “Quantos sdo meus crimes e pecados? D4-me a
conhecer minha transgresséao e minha falta. Por que desvias tua face
€ me tomaspor inimigo?” (J6 13,23-24). Esse ato de interpelar
diretamente a Deus muda o rumo da narrativa do livro: J6 quer uma
resposta direta de Deus, chama-o a juizo, para que,face a face, eles
possam se entender: “Depois, chama-me e eu responderei, ou, se

falo, responde-me tu.” (J6 13,22).

Depois de concluir seu ataque a falsa teologia dos seus
amigos, o capitulo treze marca um nhovo rumo no
pensamento de JO, quando ousa desafiar o proprio
Deus, correndo o risco de abrir um processo contra Ele,
sem intermediarios para defender sua integridade
(ROSSI, 2005, p.76).

Na segunda rodada de debates, os discursos dos trés amigos
se asseveram ainda mais, demandando de J6 mais argumentos para
assinalar a sua inocéncia diante da concepcao de justica de seus
amigos. JO esta determinado a manter o seu discurso de inocéncia,
guerendo de Deus a resposta definitiva para o seu drama. Elenéo
aceita a doutrina de seus amigos, considerando-a demasiadamente
reduzida a explicacbes de “segunda mao”, isto €, uma teologia que
nao é capaz de expandir os um corretivo aplicadopelo Senhor para
corrigi-lo de seus pecados. Deste ponto de vista, € justificavel o
sofrimento daqueles que praticam injusticas ou cometem pecados. E,
segundo Elifaz,J6 deve ser grato a Deus por essa correcdo: “Vé: feliz

o0 homem que Deus repreende! Nao desprezes a repreensdo do

-116 -



Poderoso.” (J6 5,17). Sendo assim, n&o ha razbes para os lamentos
de JO, pelo contrério, ele deve reconhecer-se pecador e emendar- se

com Deus e, assim, retornard a sua vida de felicidade e tranquilidade.

Com esta seg¢do de seu discurso, Elifaz d& sua
interpretagdo do sofrimento de J6 como se fosse
correcdo. [...]. Ateologia que Elifaz manifesta se assenta
na tentativa de convencer a J6 da sua culpabilidade. Por
isso, Elifaz ndo hesita em afirmar que Deus fere, mas
cuida de suas feridas; que suas maosgolpeiam, mas
também s&o maos que curam (ROSSI, 2005, p. 45).

JO ndo se emudecera, ele argumentara em seu favor. Diante
da frieza da doutrina exposta pelo amigo, J6 responde com 0 seu
grito de dor, expondo-lhes a agudeza de seus sofrimentos. “Ah, se
minha amargura alguém pesasse e pusesse nabalanga a minha dor!”
(J6 6,2). J6 ndo recebe o consolo que esperava da parte deElifaz,
pelo contrério, ele recebe uma represalia. A dor de seu sofrimento é
ainda maisescancarada, a chaga de sua desgraga é ainda mais
aberta. Os argumentos de Elifaz Ihe séo insignificantes e nada
edificantes, apenas aumentam sua dor e sofrimento. Joopde-se a
essa ‘religido do indiferentismo”, que ndo se compraz com o
sofrimento doirméo, mas busca argumentos para meté-lo ainda mais
no drama: “O homem abaladotem direito a piedade de seu proximo;
senao, abandonara o temor do Poderoso!” (J66,14). Em suma, diante
do discurso de Elifaz, J6 sente-se desiludido com seus amigos.

Na sequéncia, Bildad de Shlah inaugura o seu discurso, que
fundamentalmente se baseia no recurso as tradicGes: “Pergunta,

pois, as geracdespassadas, atenta para a experiéncia dos antigos.”
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(J6 8,8). Bildad é mais aspero queElifaz, e chama ainda mais a
atencao do amigo J6, considerando as palavras do amigocomo um
“vOmito” de injarias: “Até quando repetiras essas coisas, tormenta de
palavras em tua boca?” (J6 6,2). Para Bildad, a origem dos males
gue afligem J6 ébem simples: ele e seus filhos pecaram,
praticaram injustica e, por isso, J6 estamergulhado nesse drama.
Deus ndo cometeu uma injustica, pois Ele é justo, narealidade,
foi J6 e seus filhos que pecaram, por isso Deus foi obrigado a lhes
aplicaro Seu castigo: “Acaso Deus falseia o direito? Falseia o
Poderoso a justica? Se teusfilhos pecaram contra ele, ao poder de
seu crime os entregou.” (J6 8,3-4). Para sairdessa condi¢édo
miseravel, cabe a J6 pedir perddo por seus pecados e demonstrar,

na prética, estar arrependido de ter cometido coisas mas e injusticas.

Bildad comeca com uma pergunta retorica que
manifesta sua disposi¢do intima e sua contrariedade
interna [...]. Evidencia que é um tradicionalista
sapiencial que sabe defender de maneira firme e logica
0 seu ponto de vista.[...]. Da queixa de J6 de que Deus
0 trata como inimigo, julga poder extrair acensura de
que ele atribui a Deus uma contrafacdo do direito. [...].
Como exemplo da justeza de sua tese, Bildad aduz a
sorte dos filhos de Jé, cuja morte interpreta de acordo
com o esquema da justica de Deus, que déa a justapaga.
E o que aconteceu aos filhos, ameaca a J6. Podera
evitar a catastrofe,se voltar-se para a oragéo e suplica a
Deus (HEINEM, 1982, p. 30-31).

Em sua antitese a Bildad, J6 mostra-se inconformado com o
recurso a tradi¢doutilizado por seu amigo. A atitude de emendar-se
ndo lhe basta, pois J6 quer saber qual o seu pecado, ou seja, 0 que

o levou a ruina. Para J0, pedir perdédo de sua falta sem reconhecer o
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seu pecado de nada lhe adiantaria, sua relacdo com Deus continuaria
sendo a mesma de agora: “Se eu me digo: ‘Esquece o teu
lamento desanuvia tua fronte, e alegra-te, apavoro-me com meus
tormentos; bem o sei: ndo me absolveras!” (J6 9,27-28). Enquanto
rejeita a doutrina do tradicionalismo apresentada por Bildad, Jé
propde um modelo de uma nova fé, ou seja, um novo modode se
relacionar com Deus que ndo se baseia unicamente no referencial
apresentadopela tradigcdo, mas de algo que esté presente no agora e
qgue direciona o0 homem paraDeus, sem o0 amarrar as convic¢des
doutrinais e tradicionais.

Nesse sentido, seu drama é também um drama de fé, ou seja,
a maneira de conceber e de professar suaconcepcdo em Deus néo
se encerra em uma doutrina fechada como a da retribuicdo,mas fixa

no presente, na realidade vivida pelo ser humano.

E evidente que J6 ndo aceitou o recurso a tradicéo
porque ele ndo explicava nada. Pelo contrario, s6
complicava. Para seguir a solucdo da tradigdo, JO
deveria esquecer sua aflicdo, mudar de fisionomia e
fazer rosto alegre (9,27).Isso J6 ndo iria fazer de forma
alguma, pois achava ser uma hipocrisia e umamentira,
visto estar plenamente convencido de que esse
comportamento ndomudaria o tratamento de Deus para
com ele (9,28b). Baldad, ao recorrer a tradi¢éo, sugere
a J6 um falso conformismo. J6 nos ensina, pela sua
repulsaa proposta de Baldad, que € preciso romper com
a tradicdo proposta a fim deque pudesse avancar na
direcdo de Deus (ROSSI, 2005, p. 63).

Seguindo os discursos, o terceiro amigo Sofar de Naama

explanard a J6 e aosoutros dois amigos qual a sua concepgédo acerca
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do drama que envolve o amigo. O discurso de Sofar € mais &spero e
enérgico que os de Elifaz e Bildad. O terceiro amigonao hesita em
repreender J6 e aponta-lo como um homem injusto e cheio de
pecados.Além disso, alega que os discursos de J6 sdo palavras
vazias, um verdadeiro “palavrério”. A intervencdo de Sofar no
coléquio é uma espécie de sermao, como seo velho ancido, neste

caso Sofar, repreendesse o jovem rebelde sem instrugéo, Jo.

Ousas dizer: ‘Minha doutrina é pura, e eu, sem mancha
aos teus olhos. Ah, se ao menos Deus interviesse, se
descerrasse os labios para te falar, ensinando-te os
segredos da sabedoria — pois desconcertam o
entendimento

— saberias que Deus esquece parte de teus crimes (J6
11,4-6).

Sofar segue a mesma légica de Elifaz e Bildad: os impios
devem perecer por meio de dores e sofrimentos, pois a justica de
Deus é retributiva, ou seja, ele recompensa 0s homens, ou melhor,
justifica 0 homem de acordo com as suas acdes.Para ele, sO existe
uma saida para o sofrimento de J6: afastar-se da iniquidade, ou seja,
deixar a sua rebeldia contra o Senhor e buscar na ora¢do um reflgio
para se libertar de seus pecados: “Tu quando firmares teu juizo,
elevando a ele tuas palmas abertas, afasta a iniquidade que ha nas
tuas maos, e ndo habite injustica em tua tenda.Entdo levantaras a
fronte limpa; livre de escérias, nada temeras.” (J6 11,13-15).

Em sua réplica as palavras de Sofar, J6 relne argumentos
para replicar os trésamigos, considerando-os como algozes e néo

companheiros. JO se sente rejeitado pelos trés, como um objeto de
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zombaria, em que o ego dos amigos inflama-se mais ao contemplar
nele as desgracas da vida de um homem: “Eis-me, a gargalhada dos
amigos, clamando a Deus, que outrora respondia. Uma gargalhada —
0 justo, o integro.” (J6 12,4). As palavras dos amigos néo lhe séo
consolo, mas acusacfes, quede nada Ihe servem. JO recusa a
doutrina de Elifaz, Bildad e Sofar, pois tal doutrina, pela sua
experiéncial®, & uma mentira e uma ilusdo: “E em nome de Deus que
falais tramoias, em seu favor, palavras enganosas?” (J6 13,7). Assim,
Jo rejeita a teologia da retribuicéo: “Contra a teologia da retribui¢éo
ele tem um Unico argumento: sua experiéncia pessoal e sua
observacdo da historia, na qual a injustica permanece impune.”
(ROSSI, 2005, p. 74).

J6, em determinado momento do seu discurso,
especificamente a partir de 13,20, direciona a sua fala ao préprio
Deus. Ele deixa de interpelar os seus amigos ecomeca a questionar
a Deus diretamente: “Quantos sdo meus crimes e pecados? Da-me a
conhecer minha transgresséao e minha falta. Por que desvias tua face
e me tomaspor inimigo?” (J6 13,23-24). Esse ato de interpelar
diretamente a Deus muda o rumo da narrativa do livro: J6 quer uma
resposta direta de Deus, chama-o a juizo, para que,face a face, eles
possam se entender: “Depois, chama-me e eu responderei, ou, se

falo, responde-me tu.” (J6 13,22).

Depois de concluir seu ataque a falsa teologia dos seus
amigos, o capitulo treze marca um novo rumo no

102 Essa “experiéncia” refere-se ao seu drama, ao seu sofrimento
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pensamento de JO, quando ousa desafiar o préprio
Deus, correndo o risco de abrir um processo contra Ele,
sem intermediarios para defender sua integridade
(ROSSI, 2005, p.76).

Na segunda rodada de debates, os discursos dos trés amigos
se asseveram ainda mais, demandando de J6 mais argumentos para
assinalar a sua inocéncia diante da concepcdo de justica de seus
amigos. JO esta determinado a manter o seu discurso de inocéncia,
guerendo de Deus a resposta definitiva para o seu drama. Elenéo
aceita a doutrina de seus amigos, considerando-a demasiadamente
reduzida a explicagbes de “segunda mao”, isto €, uma teologia que
ndo é capaz de expandir os horizontes da esperanca, mas que
encerra os homens e sua relacdo com Deus apenas no campo
retributivo: Elifaz, Bildad e Sofar, ao invés de consolar o amigo, ou
seja, aplanar sua esperanca, enche-o de culpabilidade, tornando-o
um individuo marcado pela iniquidade, afastado de Deus e de sua

justica.

Giobbe respinge como inaccettabile una religione ridotta
a spiegazione di seconda mano, usata semplicemente
come narcotico spirituale. L’autore, si vedra, con la sua
opera intende cantare la grandezza della fede e non
elaborare idee speculative e gratuite, in una sorta de
gioco intellettuale!®® (RAVASI, 2015, p. 27).

Os trés amigos, expoentes fieis da teologia da retribuicéo,

103 “J¢4 rejeita como inaceitavel uma religido reduzida a uma explicacdo de segunda
mao, usada simplesmente como um narcético espiritual. O autor, como se vera, com
sua obra pretende cantar a grandeza da fé e ndo elaborar ideias especulativas e
gratuitas, numa espécie de jogo intelectual.” (Tradugéo nossa).

-122 -



continuam a discorrer sobre o impio e o0 destino que a ele esta
reservado: “Atribulacéo e a angustiao vao aterrorizar, caem sobre ele
gual rei pronto a atacar. Pois contra Deus levantou a mao e desafiou
0 Poderoso.” (J6 15,24-25). Nessa l6gica defendida por Elifaz, Bildade
Sofar, o que de fato importa é a justificacdo da iniquidade do homem
gue sofre por causa de sua iniquidade e ndo a defesa de sua vida.
Com relagé@o ao sofrimento de Jo, é mais importante taxa-lo como
pecador do que acolhé-lo e ajuda-lo a superar a sua tormenta.

JO no capitulo 21,7-33 tece um longo discurso que destréi a
doutrina da retribui¢éo: os celerados tém sucesso e 0s criminosos sao
impunes. Com argumentosque partem da experiéncia, J6 consegue
por em xeque o cerne da teologia defendidapor seus amigos, pois a
realidade nos mostra que os impios também prosperam. “Porque
vivem os maus? Envelhecem, mas crescem em poder.” (JO 21,7). As
explicacbesdos amigos de J6 sao insuficientes para explicar tal
realidade: “Por que me consolaisem vao? De vossas respostas sO
resta a perfidia.” (J6 21,34).

A vida contradiz a afirmacédo dos amigos sobre a mera
aparéncia da felicidadedo impio, o que J6 lhes prova por
meio de exemplos tirados da vida. [...]. A ‘vara’ do
julgamento de Deus néo os atinge. Moram em seguranca,
sem medoque os golpes da infelicidade os atinjam [...].
Suas posses aumentam sem cessar [...] (HEINEM,
1982, p. 74-75).

Fechando o ciclo dos dialogos entre J6 e seus companheiros,
Elifaz intervira pela terceira vez, usando um discurso mais aspero e

condenatério (J6 22). Para ele, J6 € um grande pecador, um homem
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afastado de Deus, que o julga sem motivo, considerando-se justo e
perfeito: “E mesmo muito grande tua maldade n&o ha limitespara teus
crimes.” (J6 22,5). Elifaz continua a insistir para J6 que s existe uma
saidapara ele, reconciliar-se com Deus, aceitar a sua condi¢do e as
suas dores e arrepender-se de suas faltas: “Reconcilia-te com ele e
fazes as pazes. Assim, a felicidade sobreviver-te-a. Aceita de seus
labios a instrugéo e grava suas sentengas no coragao.” (J6 22,21-22).
No fundo, Elifaz critica JO, visto que este foi capaz de questionar a
acdo de Deus, algo inaceitavel para a doutrina da retribuicdo, uma
vez que o0 homem deve aceitar, em siléncio, o peso da méo de Deus

em sua vida.

O conselho de Elifaz é novamente o caminho do
arrependimento. Solicita queJé esqueca as demandas
da justica em nome da religido pura. [...]. Elifaz
apresenta um Deus de uma religido demasiadamente
alienante que abencoa todos aqueles que né&o
questionam a sua atuagdo. Encontramos aqui o
funcionamento da teologia da retribuicho como
testemunha de uma religido mercantil. Esta maneira de
pensar faz de Deus um negociante. E numa
espiritualidade mercantil o ouro nunca deixa de ter
importancia (ROSSI, 2005,p. 118).

Seguindo a linha de raciocinio de Elifaz e da teologia
retributiva, Bildad discursard pela ultima vez, em um poema de
poucas palavras. Ele como que coroa o pensamento de Elifaz,
reforcando a soberania de Deus e a pequenez do homem. Suas
palavras esbocam a critica final a J6: “Que o homem ganharia na

justica contra Deus?Puro passaria quem nasceu de mulher?” (Jo
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25,4). De que adianta JO lamentar-se e chamar Deus a juizo, ele é
“pd”, uma criatura limitada, um “verme” (J6 25,6). Os seis versiculos
gue formam o capitulo 25 de J6 sintetizam o pensamento dos trés
amigos em relacdo ao protagonista: ndo ha homem que possa
chamar Deus a juizo, ndo ha quem possa questionar as suas acoes,
pois 0 homem nada sabe, somente pode receber de Deus aquilo que
Ihe cabe, segundo as suas agoes.

O discurso de Bildad apresenta uma constatacdo perigosa,
gue é combatida pelo liviro de J6. De suas palavras pode-se
depreender uma religido que se resume apenas a uma teodiceia, ou
seja, seu unico objetivo é a justificacdo de Deus em todas as
circunstancias. A religido que se encontra aqui neste discurso de
Bildad, e que também é expressa pelos outros dois amigos, nao trata
de resolver os problemas do homem ou expandir o horizonte da
esperanca. A antropologia de Bildad, que reduz o homem a condig&o
de uma “larva” (J6 25,6), torna-se uma doutrina contra a o ser
humano e, por conseguinte, contra vida. O homem, por mais que seja
uma criatura, ndo pode ser reduzido a esse ponto, pois ele tem uma
dignidade que lhe fora dada pelo préprio Criador. Em suma, essa
teologia de nada serve para o homem.

Para fechar o seu coléquio com seus amigos, J6 respondendo
a Elifaz, coloca-se diante de Deus. Em um primeiro momento, JO
lamenta a auséncia de Deus: Deus cala-se, emudece-se. J6 quer
colocar-se diante de Deus e apresentar a Ele a sua “causa”, ou seja,

os argumentos em defesa de sua inocéncia, porém, ele ndo O

-125 -



encontra: “Ah, se soubesse onde encontra-lo, eu chegaria ao seu
trono! Exporia anteele a minha causa, encheria minha boca de
argumentos.” (J6 23,3-4); “Mas vou ao Oriente, ali ndo esta; vou ao
Ocidente, ndo o percebo. Esta ocupado no Norte, ndo o descubro,
escondido no Sul, tampouco o vejo.” (J6 23,8-9).

Essa auséncia é o que mais Ihe causa dor, ela é a “chaga
maligna” da lepra que Ihe atinge. Em J6 23,2-91%4, percebe-se que o
drama de J6 ndo é somente fisico, mas também espiritual, interior. Jé
sofre por dentro e por fora. A “noite interminavel” na qual se refere
em 7,4 é marcada por esse duplo sofrimento: a carne esta coberta de
dores, sua pele supura, mas também o seu coracao se dilacera pela
auséncia de uma resposta clara, diferente das respostas vazias dos
trés amigos. “La notte e tropolunga e ci si rigira agitati fino all’'alba’
(7,4): un unico verso reppresenta tutto il dramma,non solo fisico, ma
anche interiore, psicologico.”®® (RAVASI, 2015, p. 33).

E paradoxal o capitulo 23,2-17, a0 mesmo tempo que afirma
a auséncia de Deus, J6 fala de sua presenca. Essa “presenga”
descrita por J@, ndo se trata de umapresenca fisica, mas da presenca
do Senhor Deus, que causa certo medo a J6. Dianteda possibilidade
da presenca de Deus, JO sente-se desconfortado, temente de que
suas penas sejam ainda mais ampliadas: “Ele tem uma so6 palavra,

qguem o fara voltar?0 que ele quer, eis o que € feito.” (J0 23,13).

104 Nestes versiculos Jo falara sobre a auséncia e o siléncio de Deus.
105 “A noite é muito longa e me viro agitado até o amanhecer ' (7,4): um Unico verso
representa todo odrama, ndo apenas fisico, mas também interior, psicolégico.”
(Traducéo nossa).
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J6 se acha dolorosamente divido entre a presenga e a
auséncia de Shaddai'®,e seu discurso, moldando-se
com base nesta tensdo, exprime simultaneamente
desejo e medo. Desejo do face-a-face, que seria
santificante, ‘justificante’; medo da majestade
esmagadora de Deus, que elepensa estar ofendendo
com sua ‘queixa que é revolta’ (vv. 2-6) (LEVEQUE,
1987, p. 34).

Adiante, no capitulo 27, JO ird mais uma vez declinar sobre a
sua inocéncia, perante Deus e a doutrina pregada por Elifaz, Bildad e
Sofar. E curiosa a forma comoele apresenta a sua inocéncia'®’: ao
passo que atesta ser inocente, J6 também se mostra fiel ao seu
“castigador”, que no caso é Deus: “Certo como vive Deus, que me
nega ajustica, o Poderoso, que me amargura a vida, enquanto houver
em mim alentoe o sopro de Deus estiver em minhas narinas, juro que
meus labios néo falardo perfidia” (J6 27,2-4a). Deus néo o justifica,
nem lhe apresenta os motivos de sua condenacao, ou seja, Deus
mantém-se mudo, em siléncio, mas mesmo assim, J0 ndo ousa
blasfemar, injuriar e mentir contra Deus. Ele sabe que é inocente,
porém sente a necessidade que seja, face a face, reconhecido pelo
Senhor como tal.

ApOs apresentar seu atestado de inocéncia, J6 irrompe com

um poema de elogio a Sabedoria, conhecido também na literatura

106 Essa é uma das formas como LEVEQUE, 1987, refere-se a Deus.
107 “Com um juramento paradoxal, que afirma ao mesmo tempo a injustica de Deus
€ a sua propria justica, ja que J6 recorreu a esse mesmo Deus, reaparece o tema da
inocéncia. JO reafirma que Deusdesprezou o seu direito (v. 2a) e mudou seu ser
profundo (nefesh) em amargura. Apesar disso, ela jurapela vida dessa Deus.”
(TERRIEN, 1994, p. 2011).
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biblica como o “Poema da sabedoria”, que se trata de “um poema na
forma de cantico, que ensina, em linguagem figurada, sobre a
sabedoria.” (HEINEM, 1982, p. 91). Segundo Terrien (1994), esse
poema de J6 é uma preparacdo para 0 que acontecerd a partir do
capitulo 38, a sabera teofania pela qual Deus se manifesta a Jo. E
possivel, seguindo o pensamento de Terrien (1994), que essa
pericope — J6 28,1-28 — trata-se de uma inser¢ao tardia ao texto, que
fora unida ao texto por um discipulo do autor do livro de J6. Todavia,
nao se trata de uma parte isolada do texto de J6, mas que se
relaciona com as demais narrativas apresentadas no escrito do livro
de Jo.

Em sua posicao atual, o capitulo oferece um interladio
musical entre a discussao poética propriamente dita
(caps. 4-27) e peroracdo de J6 (caps. 19-31). Ele
prepara de modo sutil o mistério perturbador da teofania
(cap. 38ss) e parece indicar que JO e seus amigos vas,
quando pretenderam discernir exatamente qual atitude
deve Deus adotar em relagdo aos homens(TERRIEN,
1994, p. 215-216).

Encerrado o “poema da sabedoria”, que na verdade é também
um elogio de J6a grandeza e a transcendéncia de Deus, o
protagonista ir4, no capitulo 29, fazer umaviagem ao passado, ou
seja, umareminiscéncia, recordando as felicidades de outrora.Jé é um
tanto quanto melancélico ao recordar o seu passado: “Quem me dara
reviveras luas de outrora, os dias em que Deus velava por mim?” (J6
29,2).

Na perspectiva de J6, Deus era presente em sua vida:
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“‘quando a amizade de Deus pousava sobre minha tenda, quando o
Poderoso ainda estava comigo” (J6 29,4b-5a). JO agora ndo conta
mais com as doc¢uras de uma vida feliz, mas com o amargo do drama
de seu sofrimento, que sera descrito no capitulo 30. Ao falar sobre os
seus soffimentos no tempo presente, J6 mais uma vez clama a Deus
por socorro, interpelando a Deus paraque lhe ouca: “Eu grito a ti, e
nao me respondes; estou diante de ti, e teu olhar me traspassa.” (J6
30,20).

Na sequéncia, capitulo 31, J6 reafirma a sua inocéncia mais
uma vez, além deser mais incisivo em acusar Deus pelos seus
sofrimentos. Ele interpela fortemente a Deus: “E s6 pesar-me em
balanca justa, e Deus atestara minha integridade.” (J6 31,6).0 ponto
culminante de seu drama relacional com Deus se da nesse capitulo,
especificamente no versiculo 35, em que J6 chama, de modo
explicito, Deus a juizo, convocando Deus a sentar-se no banco dos
réus'®®: “Quem me dard quem me escute? Eu me subscrevo!
Responda o Poderoso!” (J6 31,35a). JO insiste mais uma vez em
querer falar com Deus, pois somente Ele é capaz de dar uma resposta
ao seu drama,além de poder justifica-lo, libertando-o das amarras de

seu sofrimento.

Em suas intervengdes anteriores, J6 havia amaldicoado
o dia de seu nascimento, afirmando sua inocéncia,
acusado Deus de persegui-lo sem causa, solicitado um

108 “Confirmado na certeza de sua inocéncia, exprime ele seu Ultimo pedido, ndo da
forma de uma peticdo de graca e perdao, menos ainda de piedade, mas com um
convite de principe para uma entrevista honrosa com Deus, seu igual.” (TERRIEN,
1994, p. 238).

-129 -



mediador que pudesse ouvir seus argumentos. Mas Jo
termina sua Ultima intervengdo com uma série de auto-
imprecacgdes cujo objetivo é forgar a mao de Deus, como
se percebe nov. 35 (ROSSI, 2005, p.147).

Depois de um longo discurso de J6 (caps. 26-31), aparece ha
narrativa uma figura até entdo ndo mencionada, que entra na histéria
como uma “figura surpresa”. Trata-se de Eliuh!, “filho de Barakel, o
buzita, do cla de Ram.” (J6 32,2b). O discursode Eliuh é inflamado de
cOlera contra JO e seus trés amigos: “Irou-se contra J6, porqueeste se
pretendia mais justo que Deus. Encolerizou-se igualmente contra
seus trés amigos, por ndo terem achado resposta e por terem
reconhecido que Deus era culpado.” (J6 32,2¢-3).

De maneira geral, em seu discurso, Eliuh taxara J6 como um
homem pecador, que ndo esta no direito de se reconhecer como

e

justo, nem de questionar a justica divina: “Esse tagarela, Jo, ndo
sabe nada, ao seu discurso falta razéo’.” (J6 34,35). Eliuh entende o
sofrimento na linha do “para qué”, ou seja, existeuma “pedagogia
divina do sofrimento”, porque, Deus ndo faz o homem sofrer
simplesmente por sofrer, mas para que o homem possa tirar alguma

licAo desse sofrimento. Heinem (1982) sintetiza o longo discurso de

109 “Secondo un’iterpretazione, Eliu, [...], rappresenta una sapienza nuova e pil
progressita; egli conosce bene la teologia piu avanzata e sa bene che non é
sufficiente ripetere i dogmi alla maniera steriotipatadegli altri amici. Secondo un’altra
ipotesi, Eliu si esprime come uomo ispirato, assumendo I'atteggiamento del profeta”
(RAVASI, 2015, p. 18). “De acordo com uma interpretacao, Eliuh, [...], representa
uma sabedoria nova e mais progressiva; conhece bem a teologia mais avancada e
também que ndo basta repetir os dogmas a maneira estereotipada dos outros
amigos. De acordo com outra hipétese, Eliuh se expressa como um homem
inspirado, assumindo a atitude do profeta” (Tradugdo nossa).
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Eliuh com as seguintes palavras:

Inesperadamente entra em cena um novo parceiro do
didlogo: Elit. Faz quatro discursos. Depois desaparece
igualmente sem deixar rastro, assim como veio. O
julgamento de Deus sobre os amigos de J6 (42,7-9) ndo
menciona o seu nome. O seu surgimento extemporaneo
também rompe a conexao entre o desafio de J6 (31,35-
37) e a aparicdo de Deus (38,1). [...]. Com certeza, a
solucéo do problema do livro ndo convenceu o autor dos
discursos de Eliu. Oferece, portanto, outra solugédo. A
questao pelo ‘porqué’ do sofrimento, ele a substitui pela
questdo do ‘para qué’. Ele desenvolve umapedagogia
divina do sofrimento. Deus ndo quer aniquilar o homem
pelo sofrimento, mas avisé-lo e corrigi-lo, a fim de salva-
lo da perdi¢cdo (HEINEM,1982, p. 107).

ApOs a inesperada intervencgédo de Eliuh, o texto de Jo alcanga
seu ponto alto nos capitulos 38-42. Nesses cinco capitulos que
fecham o texto de JG, Deus Se manifesta ao seu interpelador Jo.
Trata-se de um discurso longo da parte de Deus, mas que dard uma
resposta definitiva a J6. Apesar de ndo ser uma resposta de acordo
com que ele esperava, JO sente-se satisfeito e “justificado” pelo
discurso-resposta do Senhor. A entrada de Deus no discurso é
solene, Ele se manifesta a J6 e aos seus amigos “do seio da
tempestade” (J6 38,1).

No seu primeiro discurso, J6 38,1-40,2, Deus convida JO a
contemplar as maravilhas da criacdo do Universo, fazendo-o
examinar as grandezas da criagdo do mundo. Deus o faz contemplar
tudo, ao passo que, por meio de interrogacdes, faz com que ele
vislumbre a grandeza do Criador e a pequenez da criatura. Diante da

majestade de Deus manifesta na criacdo, J6 ndo tem o que
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responder, pois se reconhece pequeno e insignificante: “Sou
insignificante, que vou responder? Ponho aminha m&o sobre a boca.”
(J6 40,4).

Em seu primeiro discurso (38,1-40,2), YHWH néo
responde diretamente a J§; mas, tomando-o pela méo,
0 acompanha idealmente numa visita ao mundo em
suas varias componentes: a terra, a luz e as trevas, o
she’dl, os fendbmenos atmosféricos, neve e geadas, as
constelagBes, a estacdo chuvosa (38,2-28) e dez
animais maravilhosos (38,39-39,30). E |lhe faz uma
série de perguntas: sabes quem fundou a terra?
Conheces o endereco da sede da luze onde moram as
trevas (38,19)? Tens a forga para controlar os animais
da estepe como o cervo, 0 asho selvagem e o bufalo?
(LORENZIN, 2020, p. 81).

JO, ao ser levado por Deus a contemplar as maravilhas do
Universo, é também levado a examinar a si mesmo. Por isso,
concorda com Eliuh e reconhece que o homem é pequeno, e que na
sua insuficiéncia diante do Criador, nada tem a questionar a esse
Deus. Sua reacdo é uma so, emudecer-se: “Ponho a mao sobre a
boca.” (J6 40,4b). Diante de tudo o que Ihe apresentado por YHWH,
seus discursos eindagacdes parecem ser miseraveis e insuficientes
e, ao “cobrir a boca”, demostra-seenvergonhado por ter questionado
a Deus em sua majestade: “Ja falei uma vez, nadamais digo” (J6
40,5a).

Em sua segunda intervencdo, J6 40,6-41,26, o Senhor
comeca convidando J6a comparar o seu “julgamento” com a justica

de Deus: “Cinge os teus rins, como um valente. Vou te interrogar e tu
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me instruirds.”® (J6 40,7). Deus nédo quer dizer que J6é um
mentiroso, nem invalida seu atestado de inocéncia, mas quer fazer
com gue Joreflita sobre 0s seus questionamentos e seu ato de chamar
Deus a juizo. Ha um graveproblema na atitude de J6 em querer
inquerir Deus, afirmando-se inocente, pois coloca YHWH como
sendo injusto, além de arrogar para si o direito de julgar a Deus,o que
€ problemético, haja vista que coloca 0 homem em pé de igualdade
com Deus:J6 querendo justificar-se, coloca Deus em julgamento.

“Pretendes mesmo anular meu julgamento, condenar-me,
para te justificar?” (J6 40,8). Esse questionamento, na visdo de
TERRIEN (1994, p. 290), “penetra no centro do problema e oferece a
chave do livro todo.”

Com isso, o autor de J6 quer demonstrar que toda tentativa
de autojustificacdo do homem é inadequada, pois ela, no fundo,
sustenta-se na prerrogativa de condenar Deus, tornando o homem
juiz de seu Senhor, diminuindo o Transcendente. O homem tem
direito a se questionar, masnao de trazer Deus para a sua realidade
e coloca-Lo em pé de igualdade com ele, julga-lo de acordo com a
sua razao e intui¢ao.

J6, em sua resposta a Deus, em 42,1-6, reconhece ter falhado
em chamar Deusa juizo declarando-se inocente. Ele reconhece a sua

ignorancia e seu erro, admitindo o seu pecado!'!. A experiéncia de

110 E notorio o tom sarcastico de Deus nesta Sua fala.

111 “Ajudado pelas duas perguntas da divindade, o poeta expde, pois, a qualidade

particular do pecado de J6: ndo é pecado de tipo horizontal, produzido pela ruptura

da ordem moral ou pela violacdo de cédigo de ética, mas é pecado, o pecado, de
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seu contato com Deus e Sua transcendéncia muda o seu discurso.
Agora, J0 ndo mais questiona Deus, pois, através do encontro pessoal
com o Criador, ele sabe que é Deus, conhece-0, sabe de Sua
grandeza e majestade. Nao h4, para, JO outra atitude sendo
reconhecer-se pequeno e fragil, e que diante deseu Deus ele ndo tem
razao no juizo que fez: “Também, por isso, tenho horror de mime

retrato-me, no pé e na cinza.” (J6 42,6).

Jo cede. [...]. Torna-se consciente de sua pequenez e
nulidade, como outroraJacé (Gn 32,1), Moisés (Ex 3,11),
Isaias (Is 6,5) e Jeremias (Jr 1,6), quandoencontraram
com o Deus vivo. [...]. O que J4 tinha temido aconteceu
(9,3). Nao consegue contradizer a Deus. [...]. Na forma
literaria sapiencial do provérbio numérico, J6 reconhece
gue agrediu a Deus. Sua autojustificagdo e auto-
segurancga tinham-no cegado para a situagdo do homem
perante Deus. Estava convencido de que tinha a
presungcdo de um direito perante Deus, que deveria
fazer valer. Agora reconhece o seu erro. JO esti
firmemente resolvido a abandonar a sua atitude até
aqui. Acusacdao, afirmacéo de inocéncia e exigéncia de
justica, para sempre emudecem (HEINEM, 1982, p.
128-129).

Esse encontro pessoal com Deus e a conclusdo que Jé tira
dele, mostram o verdadeiro sentido da fé que o livro quer resgatar: o
homem, por uma experiéncia comDeus, reconhece a grandeza de seu
Criador e, por isso, ndo busca trazer Deus para a sua realidade, ou
seja, ndo julga a Deus e suas atitudes conforme o0 seu pensamentoe

sua razdo, mas o entende a partir desse encontro pessoal. De

tipo vertical, que se manifesta quando a criatura pde o seu Criador em julgamento.”
(TERRIEN, 1994, p. 290).
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primeira méo, nem Jo6, nem Elifaz, nem Bildad e nem Sofar foram
capazes de compreender as “atitudes”’de Deus. Os raciocinios do
homem, na perspectiva do livio de J6, ndo sao suficientes para
compreender de fato quem é Deus, mas € necessario encontrar-se

com esse Deus, fazer experiéncia dele, tal qual como fez J6.

Giobbe sostiene di esseri comportato fino a questo
momento come i suoi amici, avendo parlato per sentito
dire. Anch’egli, come gli amici, desiderava che Dio
intervenisse in modo conforme allo schema del proprio
ragionamento[...]. Inconsciamente, Giobbe ragionava
come gli amici, voleva che dio si comportasse
razionalmente. Ma Dio gli ha presentato un altro modo di
leggere tutta la realta; cid & avvenuto direttamente,
senza mediazioni, atraverso un’esperieza di fede diretta,
mistica, una visioni nella quale Dio ha incontratoGiobbe
e gli ha parlato'*? (RAVASI, 2015, p. 78).

A demonstragdo de que a verdadeira fé ndo € a que pensa 0s
trés amigos — Elifaz, Bildad e Sofar — encontra-se em J6 42,7-9, em
gue Deus condenara os trés companheiros e a sua doutrina: “[...] o
SENHOR disse a Elifaz de Teman: ‘Minha célera se acende contra ti
e contra teus dois amigos, porque néo falastes de mim comretidao,
como fez o meu servo Jo.” (J6 42,7). A apologética mesquinha dos

trés ndo parece ter agradado a Deus, pois na realidade os amigos

112 )6 afirma ter se comportado até entdo como seus amigos, tendo falado por ouvir
dizer. Como seus amigos, ele também desejava que Deus interviesse de uma
maneira consistente com o0 esquema de seu proprio raciocinio [...].
Inconscientemente, J6 raciocinou como seus amigos, ele queria que Deus se
comportasse racionalmente. Mas Deus lhe apresentou outra maneira de ler toda a
realidade; isso aconteceu diretamente, sem mediacao, por meio de uma experiéncia
direta e mistica de fé, uma visdona qual Deus encontrou J6 e falou com ele.”
(Traducédo nossa).
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estavam preocupados somente com a narrativa e ndo em demonstrar
o conteudo verdadeiro da fé. Diferentemente, JO estd preocupado
mais em compreender o seu estado de vida, do que querer “dobrar”
0S seus amigos, de forma que estes passem a pensar como ele. Em
sintese, Jo, segundo RAVASI (2015, p.78), “ll poeta biblico percid non
ha voluto fare una teodiceia, una giustificazione di Dio. Ha voluto fare
una vera teologia, presentando il vero volto e la vera azione di Dio.”*3.

Para coroar a narrativa do texto de J6 e encerrar o drama
vivido pela personagem, Deus cumula J0 mais uma vez de béncgéaos.
Essa recompensa, diferentemente do que se pode pensar, ndo se
enquadra na doutrina da retribui¢cdo, pois o que acontece com JO é,
na verdade, uma restauracdo e ndo uma retribuicdo. Deus o restaura,
porgue sabe que J6, apesar do drama de seus sofrimentos, continuou
um homem fiel, que ndo se deixou levar pela doutrina falsa e
enganadora de seus amigos, mas foi perseverante, até ter um
encontro pessoal com Deus: “S6 por ouvir dizer, te conhecia; mas
agora, viram-te meus olhos.” (J6 42,5). E nesse encontro com seu
Criador, J6 compreendeu o sentido verdadeiro da fé: a fé é revelacéo

e ndo apenas racionalizagao.

Il poeta biblico & convinto che il terribile e costante
scandalo de male non possa essere razionalizzato e
addomesticato con un facile teorema teologico,ma allo
stesso tempo non si ferma a questa soluzione
meramente negativa. Egli & convinto che esiste una
razionalitd superiore [...]. Ma si tratta di un’armonia

1130 poeta biblico, portanto, ndo quis fazer uma teodiceia, uma justificagéo de Deus,
mas uma verdadeira teologia, apresentando a verdadeira face e a verdadeira agao
de Deus.” (Tradugédo nossa).
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reale, che si percepisce soltano attraverso la
rivelazione. E la rivelazione & un dono divino che
avviene attraverso l'incontro di fede. Per questo il libro
di Giobbe € un’opera su Dio, sul suo mistero e sulla fede
e la particolare conoscenza e sapienzal* (RAVASI,
2015, p. 79).

4 CONSIDERACOES FINAIS

Do livro de Jo se tiram conclusGes maravilhosas para a fé, a
maior delas € o sentido de fé que o livro apresenta a partir da histéria
de J6. A fé, como visto, ndo é uma retratacdo antropoldgica e
racionalista, ou reducdo a uma teodiceia, a fé € um “relacionar-se”
com Deus. E essa relacao nao € fruto de mera especulagéo, mas de
um encontro pessoal com Deus, que é capaz de transformar a vida
do homem.

Em primeira mao, pode-se pensar que a problematica chave
do livro de J6 é oentrave entre a justica de Deus e a justica humana,
porém, percebe-se, através destapesquisa, que o problema esta na
interpretacdo da justica divina. A Teologia da retribuicdo adota uma
visdo absolutista da justi¢a, ou seja, a justica é punitiva e nadaescapa
dela, ndo ha espaco para o amor e a misericérdia. O livro de J0, na

I6gica dapesquisa, apresenta uma justica ndo somente no sentido

114 “Q poeta biblico esta convencido de que o terrivel e constante escéndalo do mal
ndo pode ser racionalizado e domesticado com um teorema teolégico facil, mas ao
mesmo tempo ndo se detém nessa solucdo meramente negativa. Ele esta
convencido de que existe uma racionalidade superior [...].Mas € uma harmonia real,
gue é percebida apenas através da revelacdo. E a revelagdo € um dom divino que
se realiza no encontro da fé. Por esta raz&o, o livro de J6 é uma obra sobre Deus,
sobre 0 seu mistério e sobre a fé e 0 seu particular conhecimento e sabedoria.”
(Traducéo nossa).
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estrito, ou seja, justica pelajustica, mas Deus justifica o homem
olhando-o, percebendo-o, de acordo com sua disposi¢cédo e abertura
para Ele.

O livro de J6 ensina a valiosa licdo de superacao e esperanca
nos momentos de dor e sofrimento. J6 ndo é apatico, ele torna-se
sujeito ativo em meio ao seu drama,se questiona, questiona seus
interpeladores (seus trés companheiros) e, acima de tudo, questiona
a Deus. Ele ndo é um rebelde, mas um fiel ativo, que deseja a agcéo
de Deus em sua vida e, sobretudo, em seu drama.

A redencédo de JO, que é agdo de Deus em sua vida, ensina
gue YHWH nado abandona o homem, mas o acompanha. O suposto
siléncio de Deus na vida de JO é quebrado pela sua acéo
transformadora. E Ele redime J6 porque ele creu, diante da grandeza
de Deus ele se emudece e a sua Unica resposta é a fé: “Sou
insignificante,que vou responder? Ponho a minha méo sobre a boca.”
(J6 40,4).
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RESUMO

Edith Stein, filésofa alema e discipula de Edmund Husserl, viu-se
inserida em um contexto de reducionismos que marcaram o0s séculos
XIX e XX, especialmente o chamado psicologismo. Nesta mesma
conjuntura, mas contraria aos ventos da época, a autora publicou o
estudo Causalidade Psiquica, primeira parte da obra Psicologia e
ciéncias do espirito: contribuicdes para uma fundamentacdo
filosofica. O presente trabalho fard uma andlise do referido estudo
buscando entender como Stein traca o percurso para identificar a
realidade psiquica e fundamenté-la, usando o método da reducédo
fenomenoldgica (epoché) das vivéncias da consciéncia, nas quais a
psique se manifesta. Em seguida, far-se-a uma diferenciacdo entre
ambas, consciéncia pura e psique, por meio da reflexdo acerca dos

1155eminarista graduando do curso de Filosofia do Seminario Maior Dom José André
Coimbra, Patos de Minas — Minas Gerais.
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especialista em Ciéncia da Religido também pela UFJF (2004). E graduando em
Psicologia pela ALIS-Itabirito.
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estados psiquicos que ndo sao conscientes — esta sera a prépria
base para a distincdo entre os objetos da fenomenologia pura e da
psicologia. Tal reviséo bibliografica sera feita a luz do pensamento de
Stein, especialmente da obra Introducdo a Filosofia, buscando
incorporar um referencial que auxilie no esclarecimento dos conceitos
e ideias da autora referentes ao tema proposto.

Palavras-chave: Consciéncia. Psique. Causalidade. Vivéncias.
Fenomenologia.

ABSTRACT

Edith Stein, German philosopher and disciple of Edmund Husserl,
lived in a context of reductionism that marked the 19th and 20th
centuries, especially the so-called psychologism. At this time, but
disagreeing with that current thinking, the author published the
treatise Sentient Causality, the first part of the book Philosophy of
Psychology and the Humanities. The present article will analyze the
aforementioned treatise, seeking to understand how Stein traces the
path to identify the sensate reality and justify it, using the method of
the phenomenological reduction (epoché) of the experiences of
consciousness, in which the sensate manifests itself. Then, a
distinction will be made between both, pure consciousness and
sensate, through reflection on states of living that are not conscious —
this will be the very basis for the distinction between the objects of
pure phenomenology and psychology. This bibliographic review will
be carried out in the light of Stein's thinking, especially the book On
Introduction to Philosophy, seeking to incorporate a reference that
helps to clarify the author's concepts and ideas regarding the
proposed theme.

Keywords: Consciousness. Sensate. Causality. Experiences.
Phenomenology.

RESUMEN

Edith Stein, filésofa alemana y discipula de Edmund Husserl, se vio
inserta en un contexto de reduccionismo que marcé los siglos XIX y
XX, en especial el llamado psicologismo. En esta misma coyuntura,
pero contrario a ese pensamiento, el autor publicé el estudio
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Causalidad Psiquica, primera parte de la obra Contribuciones a la
Fundamentacion Filoséfica de la Psicologia y de las Ciencias del
Espiritu. El presente trabajo analizara el citado estudio, buscando
comprender cdmo Stein traza el camino para identificar la realidad
psiquica y justificarla, utilizando el método de la reduccion
fenomenoldgica (epoché) de las vivencias de la conciencia, en las
gue se manifiesta la psique. Entonces, se hara una distincion entre
ambos, conciencia pura y psique, a través de la reflexiébn sobre
estados psiquicos que no son conscientes. Esto sera la base misma
para la distinciébn entre los objetos de la fenomenologia pura y la
psicologia. Esta revision bibliografica se realizard a la luz del
pensamiento de Stein, en especial del libro Introduccion a la Filosofia,
buscando incorporar una referencia que ayude a esclarecer los
conceptos e ideas del autor respecto al tema propuesto.

Palavras-clave: Conciencia. Psique. Causalidad. Vivencias.
Fenomenologia.

1 CONSIDERACOES INICIAIS

O ano de 2022 seré especialissimo para os admiradores e
estudiosos de Edith Stein (Teresa Benedita da Cruz) — filésofa, judia,
monja carmelita, martir de Auschwitz e santa. Celebrar-se-a o
centenario do seu batismo (1922), os oitenta anos de sua morte
(1942) e o centenério da publicacdo de Psicologia e ciéncias do

espirito: contribuicdes para uma fundamentacéo filosofica'*’ (1922),

1170 titulo desta obra de Edith Stein, apesar da disparidade com uma tradug&o mais
precisa a partir do inglés, serd mantido conforme a traducdo que fizeram Miguel
Mahfoud e Ir. Jacinta Turolo Garcia, presente no livro Pessoa e comunidade:
comentarios a Psicologia e Ciéncias do Espirito de Edith Stein, de Angela Ales Bello.
Essa traducdo do titulo € comumente usada no meio académico brasileiro quando
se refere a supracitada obra de Stein.
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gue é composta pelos estudos Causalidade Psiquica e Individuo e
Comunidade. Esta obra é o grande contributo de Stein na area da
psicologia, a partir do método fenomenoldgico.

A proposta magna de Psicologia e ciéncias do espirito é tracar
uma fundamentacéo filoséfica para as ciéncias humanas'*®, de modo
especial para a psicologia. A fenomenologia, neste sentido, viria a
contribuir por meio da reducao fenomenoldgica, pela qual as ciéncias,
livres do senso comum, poderiam olhar para seus objetos tendo em
vista um todo, evitando os terriveis reducionismos que assombravam
a época de Stein e que ainda se fazem presentes na atualidade.

A reducéo do mundo interno (ou da interioridade) do individuo
a atos psiquicos, o famoso psicologismo, ao desconsiderar o ideal e
0 espiritual, faz ecoar o posicionamento de que o homem se resume
a uma realidade psicofisica, meramente naturalista e, portanto,
empirica. Segundo o psicologismo, a psique seria a base para a
propria teoria do conhecimento, promovendo consequéncias
desastrosas para a filosofia e a psicologia!'®. No entanto, Edmund
Husserl defende que a consciéncia ndo é um objeto como outro
objeto, sendo o0 que permite a manifestacdo dos objetos para o
sujeito, sejam eles reais ou ideais. E a consciéncia que da a base
para o conhecimento, tanto na reflexdo filoséfica quanto no estudo

dos objetos particulares nas ciéncias do espirito, ao possibilitar a

118Conhecidas naquele contexto como “ciéncias do espirito”
(Geisteswissenschaften).
119para alguns adeptos do psicologismo, as operacdes loégico-matematicas eram
todas atos psiquicos.
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experiéncia do sujeito. Assim sendo, Stein quer dar um grande passo:
identificar a dimens&o psiquica e a partir disso mostrar que esta &
diferente da consciéncia, apesar de ser manifestada nela através das
vivéncias.

Considerando toda essa problematica, pode-se encontrar na
obra Causalidade Psiquica um excelente apoio para uma discussao
tedrica na qual Edith Stein se propbe, de modo geral, a entender o
gue é a psique e a causalidade presente nela, além de analisar os
atos do espirito pela motivacéo. O referido estudo de Stein foi a peca-
chave para o presente artigo, que buscou compreender como a
autora, nesta obra, traca o percurso de pelas vivéncias da
consciéncia identificar a psique para depois fundamentéa-la,
diferenciando-a da consciéncia pura de modo a evitar o psicologismo.
Tem-se, portanto, uma problemaética inicial: a psique parece poder
ser identificada pela consciéncia nos sentimentos vitais imanentes,
mas essa intuicdo € suficiente para diferencia-la da consciéncia?
Acredita-se que essa diferenciacédo aconteca de forma mais clara na
posterior reflexao fenomenoldgica das pistas deixadas por um vivido
nao consciente, o que sera discutido através de uma analise mais
minuciosa de Causalidade Psiquica. Pretendeu-se, igualmente,
averiguar qual o papel da causalidade fenoménica na constatacao da
dimensdo psiquica e como suas caracteristicas podem ser
identificadas pelos sentimentos vitais.

Uma obra importante da pensadora de modo a enriquecer o

embasamento deste trabalho é Introducdo a Filosofia, que traz um
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estudo aprofundado sobre a subjetividade, com consideragdes sobre
a consciéncia e a psique. A Estrutura da Pessoa Humana também foi
consultada para uma compreensdo do pensamento mais
amadurecido de Stein acerca da psique!?°. Alguns trabalhos
dedicados a explorar o tema, especialmente os publicados pelos
circulos de estudos em Stein no Brasil, foram usados para o
esclarecimento de alguns conceitos adotados pela autora e para
enriquecer a bibliografia necessaria a realizacdo deste escrito
académico.

O corpus deste trabalho foi dividido em trés partes:
inicialmente  expds-se uma breve introdugdo ao método
fenomenoldgico adotado por Stein como linha teérica em Psicologia
e Ciéncias do Espirito. Sem a redugéo fenomenoldgica a proposta da
autora ndo poderia ser concretizada, enfatizando a necessidade de
sua compreensdo. Logo em seguida, apresentou-se o cerne de todo
o0 artigo e o ponto de partida de Stein, que é a analise das vivéncias
do sujeito, ou seja, das suas experiéncias conscientes do mundo que
se inscrevem em um fluxo continuo, para identificar algo nelas que
remeta a psique. Por fim, no terceiro tépico do artigo, discorreu-se
sobre a compreensao steiniana acerca da consciéncia e da psique,
levando em conta sua distin¢éo e a relagédo entre a fenomenologia e

a psicologia.

120A Estrutura da Pessoa Humana, publicado quase dez anos depois, além de
promover uma reflexdo acerca do homem como um todo, une o método
fenomenoldgico ao aristotélico-tomista.
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2 O METODO FENOMENOLOGICO

A aplicacdo do método fenomenoldgico desenvolvido por
Edmund Husserl e adotado por Edith Stein é o que torna possivel a
proposta deste trabalho — entendé-lo, portanto, € indispensavel para
gue se possa prosseguir nesta pesquisa. Em sua obra Introducdo a
Filosofia, Stein (2005, p. 779, traducao nossa) expbe que “A tarefa da
fenomenologia pura consiste em examinar, segundo sua esséncia, 0
‘eu’ puro, a vida original da consciéncia e as unidades de vivéncias
que a constituem”?*, A vista disso, os fenomenodlogos propdem que
a consciéncia estd em relacdo intima com seus objetos, de modo a
nunca ser vazia, sem um correlato, mas havendo sempre uma
consciéncia de algo. Em outras palavras, a consciéncia € para o
objeto e o objeto é para ela. Este foi um grande passo da
fenomenologia ao propor a intencionalidade da consciéncia, isto &,
seu constante direcionamento a algo, e ndo ao nada. Logo, ela é o
meio pelo qual o homem se relaciona com as coisas, e a experiéncia
consciente dessa relacéo (as vivéncias) € o que o faz se dar conta
disso.

A vivéncia revela que ha uma consciéncia, mas também
revela uma objetividade — seja externa ou interna ao individuo. O
conhecimento desse algo objetivo faz parte da proposta da

fenomenologia no sentido de retornar as coisas mesmas. No entanto,

1214 a tarea de la fenomenologia pura consiste en examinar, segtin su esencia, el
‘yo’ puro, la vida original de la conciencia y las unidades de vivencias que la
constituyen”.
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esta volta as coisas ndo é simplesmente uma aceitacdo ingénua de
tudo o que vém ao homem, do fato individual cheio de pré-conceitos
e juizos supérfluos, mas somente é possivel pela intuicdo das
esséncias, que sao universais.

No livro Ideias para uma fenomenologia pura, Husserl diz que
o0 método fenomenoldgico acontece por meio de atos de reflexao.
“Todo vivido que nao se tem “sob o olhar” pode, por possibilidade
ideal, passar a ser “notado”, uma reflexao se dirige a ele, ele se torna
entdo um objeto para o eu” (HUSSERL, 2006, p. 168). Portanto, isso
faz com que o método fenomenoldgico seja genuinamente filosofico,
em que a reducdo eidética, apos deixar tudo em suspenso (epoché),
promove uma reflexdo acerca do fluxo de vivéncias buscando
encontrar as esséncias e podendo igualmente chegar a consciéncia
pura, o “dltimo residuo fenomenolégico”, a qual seria alcangada pela
redugdo  transcendental.  Transcendental, na linguagem
fenomenoldgica, € o proprio mundo interior da consciéncia, enquanto
gue o transcendente seria 0 mundo exterior a ela.

A consciéncia, por meio de sua intencionalidade, é a
protagonista desse processo, que através de um ato reflexivo atua
segundo o método fenomenoldgico. Por conseguinte, o proprio
método exige que se busque a esséncia por meio da consciéncia —
mas tendo em consideragéo que a primeira consciéncia, a que forma
as vivéncias, se da de modo espontaneo, natural e até mesmo
ingénuo, em que as coisas chegam ao individuo pelos sentidos

somente na particularidade do fato, enquanto que a acgéo reflexiva é
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uma atitude filos6fica de investigacdo. Colocando-se, entdo, as
vivéncias entre parénteses, pode-se chegar a um perfil da esséncia
do fenbmeno. No entanto, essa epoché ndo consiste em apenas
duvidar por duvidar, ou mesmo duvidar da existéncia das coisas, pois
os fenomendlogos ndo sdo céticos que colocam a objetividade em
xeque, mas se propdem a suspender o juizo sobre aquilo que se
apresenta ao sujeito e, assim, buscar o sentido na esséncia mesma.

A vista disso, a fenomenologia adota um caminho de
simplicidade e humildade, para usar de metaforas. Simplicidade
porque retira o que ndo é essencial, de modo que possa ver com mais
clareza, e humildade por buscar a verdade das coisas sem pretensao
de manipula-las, mas deixando que a coisa se revele em sua
natureza. Este é o sentido fenomenolégico de “fendmeno”. aquele
que se mostra sob a luz. E assim que Stein prosseguira. No humano
ela se volta as manifesta¢cdes naturais do individuo, especialmente
no transcorrer de seu vivenciar, para ai observar uma universalidade.

Sobre 0 método, discorrem Sberga e Massimi (2013, p. 173):

Os atos de vivéncia sao fundamentais, porque
expressam uma realidade que é descoberta pela
consciéncia. Por meio da consciéncia se chega a
esséncia, ao sentido da vivéncia, por isso o corpo, a
psigqué e o espirito (dimensdes do sujeito) se
reconhecem a partir das vivéncias que vém de dentro
do sujeito [...].

Percebe-se, portanto, que o estudo fenomenoldgico das

vivéncias é fundamental para se avancar na compreensado do mundo

exterior, mas também do préprio ser humano, atuando como método
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de uma genuina antropologia. “Se queremos saber o que é o homem,
temos que nos p6r do modo mais vivo possivel na situagdo em que
experimentamos a existéncia humana, quer dizer, 0 que dela
experimentamos em nOS mMesmoOS € NnosS encontros com outros
homens™?? (STEIN, 2002, p. 33, traducdo nossa)!?3. Assim sendo, o
conhecimento da estrutura da pessoa humana requer uma entrada
na propria subjetividade, em seu mundo interior. Isso ndo é algum
tipo de empirismo, como Stein faz questdo de aclarar, pois a
fenomenologia se volta as esséncias universais por meio da intui¢ao,
proposta trazida por Husserl, ao contrario da experimentacéo
individual empreitada pelos empiristas, o que, por sua vez, contribuiu
com o método cientifico moderno.

A intuicdo é como um abrir os olhos diante de algo, vé-lo
imediatamente, e isso ndo se da pela mediacdo das operacdes
I6gicas. Apesar deste artigo se propor fazer um percurso, isso ndo
guer dizer que haja a conducdo do pensamento por silogismos, mas
0 mostrar das realidades intuidas (a esséncia € intuida) a partir dos
fendbmenos das vivéncias. Voltando-se para as esséncias, “da
esséncia concreta de uma vivéncia se pode extrair uma estrutura
universal (grifo da autora), uma série de fatores que pertencem

necessariamente (grifo da autora) a um género (grifo da autora) com

caracteristicas particulares (por exemplo, o que pertence a uma

12243j queremos saber qué es el hombre, tenemos que ponernos del modo mas vivo
posible em la situacién em la que experimentamos la existéncia humana, es decir, lo
gue de ella experimentamos em nosotros MisSmMos y em nuestros encuentros com
otros hombres”.
1237 Estrutura da Pessoa Humana.
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percepgao como tal)"*?* (STEIN, 2005, p. 784, traducédo nossa)*?®. A
prépria psique poderia ser uma dessas estruturas universais, intuida
em suas qualidades a partir das caracteristicas de um fenémeno.

Se a fenomenologia busca refletir sobre a consciéncia pura e
seus correlatos (os seus objetos), entdo o ponto de partida para seus
trabalhos € a analise da experiéncia consciente. Destarte, toda
reflexdo fenomenol6gica tem este principio, de modo que um trabalho
gue almeje a identificagdo da psique deve principiar na vivéncia que
0 homem tem de sua propria dimensdo psiquica. Para Cury e
Mahfoud (2013, p. 218):

A andlise das vivéncias [...] € o ponto de partida [...] para
a compreensdo de um fendbmeno, objeto préprio da
fenomenologia e pelos atos perceptivos podemos fazer
também uma reducgédo ao sujeito do conhecimento para
se chegar aquelas estruturas que estao no sujeito e que,
portanto, séo transcendentes em relagéo ao objeto.

O homem, na visdo de Edith Stein, consegue perceber-se ndo
apenas como corpo material (corper), mas como “meu corpo” (leib),
vendo em si a presenca de uma unidade deste mesmo corpo com
suas outras dimensdes e desenvolvendo um sentimento de pertenca.

Essa percepcdo, ndo obstante, é possivel por meio dos atos

corporais conscientes, especialmente no sentido do tato, pelo qual o

124*De la esencia concreta de una vivencia se puede extraer uma estructura
universal, una serie de factores que pertenecen necessariamente a un género con
caracteristicas particulares (por ejemplo, lo que pertenece a una percepcién como
tal)”.

25Introducéo a Filosofia.
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sujeito da-se conta da separacdo existente entre sua mao, por
exemplo, e o objeto externo que foi tocado. Assim, 0s atos corporais
fazem com que o corpo seja percebido como pertencente ao sujeito,
ou seja, expressao de sua identidade, e ndo a outra pessoa ou ao
meio. Quando algo ameaca atingir-lhe a face, imediatamente se
desvia, pois, mesmo que por reflexo, sabe da delimitacdo de seu
rosto e as fronteiras entre ele e o mundo externo. Analogamente, nos
atos psiquicos o individuo reconhece sua realidade psiquica, mesmo
gue anteriormente ndo tenham se dado sob a consciéncia, mas
tenham deixado algum vestigio. Nas mudancas dos estados da
psique, como se vera adiante, ele consegue identificar a realidade
onde se dao estes estados. Tal processo de, por meio das vivéncias
corporais, se chegar ao corpo e por meio das vivéncias dos estados
psiquicos a psique, é proprio da fenomenologia e do seu método de
epoché.

A partir deste breve esclarecimento sobre o método
fenomenoldgico e o resgate de alguns conceitos husserlianos, o que
Stein ndo se propds a fazer em Causalidade Psiquica, o leitor podera
entender qual o percurso que a pensadora faz e que este artigo se
propde a percorrer. Edith Stein ndo visa ensinar o método porque
aparentemente parte do principio de que o leitor j& seja iniciado no
pensamento de Husserl, seu mestre. A vista disso, um estudioso
desta autora deve conhecé-lo e té-lo constantemente sob os olhos
para poder adentrar no vasto mundo do pensamento steiniano,

especialmente no que se refere as primeiras obras de sua produgéo
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académica.

3 AS VIVENCIAS E A CORRENTE DA CONSCIENCIA

Inicialmente, Stein se dedica a estudar o fluxo das vivéncias.
A cada momento o individuo vive coisas novas e experimenta o
mundo, e, quando se torna consciente disso, tem-se as vivéncias.
Entretanto, estas vivéncias se inscrevem em um fluxo e ndo sao
perdidas depois de serem vivenciadas. Faz-se mister notar que Edith
Stein ndo se detém em uma eventual explicacdo minuciosa desse
fluxo, e muito menos nas implicaces que este poderia ter em relacdo
a uma visdo fenomenolégica do tempo!?®. Ela descreve-o com o
objetivo de expor que as vivéncias ndo aparecem e, depois, quando
terminadas, simplesmente somem em um esquecimento completo,
mas podem se conectar'?’ as outras vivéncias precedentes e/ou as
contemporéaneas a ela. Dessa forma tem-se um fluxo.

Constata ainda que este fluxo, ou corrente de vivéncias, é um

puro “fazer-se”?8, isto é, estd em um constante devir & medida que

1261550 fora trabalhado por Husserl na obra LicGes para uma Fenomenologia da
Consciéncia Interna do Tempo, que inclusive foi editado por Stein.
1277 terminologia adotada para referir-se as vivéncias e ao fluxo, como percebe-se
no estudo de Stein, parece remeter a alguma realidade fisica e material (as palavras
“conectar”, “‘juntas”, “seguidas” etc). Contudo, exige-se do leitor uma interpretacao
simbdlica dos significados de cada termo, abstraindo seu sentido para aplica-los
neste contexto.
128“phure becoming” (ing.); “puro hacerse” (esp.)
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aparecem vivéncias novas, e as fases, que sdo o complexo!?® das
vivéncias em um dado momento, trazem uma novidade imprevisivel
ao fluxo (ALES BELLO, 2015).

Contudo, esta corrente, apesar do nome dado®°, nao teria
suas fases “enrijecidas”, delimitadas ou concatenadas como elos de
uma corrente, mas tudo flui tal qual um rio, bem uniforme, em que
ndo se pode fazer diferenciagfes nas aguas caudalosas. Se as fases
fossem separadas entre si no fluxo, falar-se-ia de algum tipo de
vinculagéo entre elas para que se mantivesse a unidade do mesmo
(uma fase causa outra fase, por exemplo), 0 que néo procede.

Na corrente também ndo ha um desvanecer de uma fase
vivida a medida que aparece outra. Nesse caso, haveria apenas uma
Unica fase atual, ndo uma corrente, e todo o passado estaria perdido
no esquecimento. De igual maneira, a fase vivida ndo se congela, fixa

e inalterada, em um eterno presente. Havendo um fluxo, ha sempre

129 O termo “complexo” sera utilizado para manter uma uniformidade com outros
comentadores, que assim o traduzem. O sentido que traz (e talvez seja até mais
claro para o publico de lingua portuguesa) é o de “conjunto”.

130 O termo “corrente”, em portugués, parece indicar primariamente um conjunto de
elos individuais e concatenados, como uma corrente de ago. Isso tornaria improprio
0 uso do termo para se referir ao fluxo, no qual uma vivéncia compde as seguintes.
Stein, contudo, ao adotar o termo, fazia uma comparacdo com algo que constituiu
um dos grandes progressos cientificos de sua época: a corrente elétrica. Logo,
quando se usar neste artigo a palavra “corrente” para se referir as vivéncias, deve se
ter em mente o significado “aquilo que corre, aquilo que flui’, como a corrente elétrica
e a corrente das aguas de um rio.
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fases novas conforme o individuo vivencia, mas cada uma traz em si
elementos das outras, por estarem no mesmo fluxo.

Desse modo, a corrente da consciéncia € um “continuum
indiviso e indivisivel”, isto €, “0 que é novo se acrescenta ao fluxo,
sem que se possa perguntar ‘por meio de qué’ o devir é produzido
(=originado)™3! (STEIN, 2000, p. 34, traducdo nossa)'®?. Portanto, a
corrente é Unica e ndo apresenta fases provenientes de outras fases,
com algum tipo de vinculagado. Stein adota a expressao “ao fluir das
fases umas em outras”, que da a ideia de continuidade entre elas,
ndo de interrupgéo.

Dessa forma, a experiéncia humana do mundo nédo é
simplesmente um quebra-cabeca de pecas rigidas que se encaixam.
O fluxo ndo seria como que um armazenamento digital presente nos
computadores, no qual cada arquivo se encontra separado e pode
ser acessado em sua unidade. Isso, de fato, foge da compreenséo
cientifica em que a experiéncia deve buscar padrdes e exatiddo,
incabiveis neste ambito, especialmente em um contexto pos-
moderno no qual tenta-se criar maquinas que se assemelham aos
homens, mas que ndo podem reproduzir em si este fluxo. Cada fase
traz em si elementos das outras, visto que para Stein 0 homem se
forma e aprende com as vivéncias. Cada experiéncia alarga sua

compreensdo da realidade, de modo que ele nunca vive duas

131What'’s new takes its place in a steady production line, without your being able to
ask ‘through what’ the becoming is being produced (=originated)”. Na edicdo em
espanhol das Obras Completas (volume II), cf. STEIN, 2005, p. 224.
132Causalidade Psiquica.
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situagbes da mesma maneira. Segundo Ales Bello (2015, p. 25), “[...]
podemos falar em fluxo porque no presente esta conservado algo
daquilo que passou, e o0 que esta conservado no presente nos diz que
havera algo em seguida: ha um fluir, um fluxo de consciéncia do que
vivemos”. Destarte, ao vivenciar o transcorrido juntamente com o
novo a surgir, o individuo estd sempre em uma constante novidade,
recebendo novas impressdes a cada instante. Aquela classica frase
de Heréclito, de que ninguém se banha duas vezes no mesmo rio,
assume um significado valioso em Stein.

Tudo o que fluiu permanece vivo enguanto se acrescenta
novas vivéncias, contudo, o sujeito tem consciéncia das referéncias
ao passado e ao “agora”’. Ele pode voltar a algo ja passado, uma
“presentificacdo”, nas palavras de Stein, mesmo que ha muito esteja
transcorrido. Isso se da pelo fato daquela vivéncia pertencer a
corrente. O gerado vai morrendo em sua vitalidade, porém sem
submergir-se por completo, significando que as vivéncias ja
transcorridas ndo estdo sempre presentes na consciéncia como se
fossem vivéncias atuais, mas por estarem no fluxo ha a possibilidade
de que voltem a consciéncia do sujeito ao rememora-las.

A partir da compreensao do fluxo, Stein afunila seu olhar para
ver mais detalhadamente a vivéncia pura, que ndo € uma simples
fase da corrente e nem a corrente total por ter duragéo limitada, inicio
e fim. Ao estudar as vivéncias do fluxo, fala-se “[...] sobre unidades
na corrente (grifo da autora), que de forma nova comegam em uma

fase, seguem continuando, permanecem vivas enquanto estdo
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transcorrendo, e finalmente chegam a um fim, mesmo que sigam se
conservando depois dessa terminagdo”® (STEIN, 2000, p. 36,
traducdo nossa). Portanto, aquele contato da consciéncia com o
mundo gera essas iniUmeras unidades que formam a relacéo sujeito-
objeto descrita pela fenomenologia. Para Stein, o que determina se
uma vivéncia passou ou se ainda perdura é o fato de que, ao estar
transcorrida, ela ndo apresenta mais nenhum enriguecimento
posterior. Neste caso, ela esté finalizada.

No fluxo, as vivéncias nao transcorrem simplesmente
“enfileiradas”, uma depois da outra, em que cada uma tem
exclusividade em um momento da corrente, mas algumas podem ser
contemporaneas a outras ou coincidirem em partes de sua duragéo,
pois tém prolongamento proprio. Stein exemplifica dizendo que o
sujeito pode ver uma cor no campo visual, ouvir um som e a0 mesmo
tempo ter a sensacdo de bem-estar (STEIN, 2000). Igualmente, pode
ocorrer, por exemplo, que a vivéncia da cor termine e a de bem-estar
siga perdurando no sujeito, de forma independente.

Percebe-se, entdo, que ha distintos géneros de vivéncias,
como de cores, sons e estados, e dentro de um género ha transicdes.
Logo, pode-se passar do verde ao azul, ou de uma sensacao de bem-
estar para uma de cansaco. Contudo, ndo se pode passar de um

género a outro, isto €, ndo had qualidades mediadoras entre o0s

13347 ] about unities in the current that start up new in one phase, propagate, remain
alive while they are running, reach an end at last, yet preserve themselves after that
conclusion”. Na edigdo em espanhol das Obras Completas (volume II), cf. STEIN,
2005, p. 226.
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géneros, de modo que de uma cor ndo havera a transicdo para
determinado som, por exemplo. Quando se olha para uma paisagem,
tem-se multiplas vivéncias: de uma variedade de cores em contato
umas com as outras e de formas distintas (ambas na visao); dos sons
dos péassaros (audi¢do); do vento que toca a pele (tato) etc., todas
ocorrendo de forma simultdnea em uma determinada fase. Dentre
esses géneros, alguns sao representados constantemente na
consciéncia, formando um campo continuo. H4 um campo de sons
constante, por exemplo, mas isso néo significa que ele deva estar
sempre cheio. Pode-se estar em um ambiente de siléncio, porém o
campo auditivo do individuo esta ali, ndo desapareceu, esti
preenchido pelo siléncio. Analogamente, ha um campo continuo de
estado do sujeito, significando que o individuo sempre estara vivendo
algum estado vital.

Edith Stein (2000) também distingue o vazio do campo, como
exposto acima, de uma situacdo em que o sujeito se encontra retirado
dessa esfera de sentido'**. Quando isso ocorre, o que pode
acontecer quando ele se concentra em alguma atividade, o contetdo
nao se torna objeto para ele, apesar de ndo ter cessado, pois existia
como dado sensorial. No caso de uma pessoa que se encontra lendo
um livro e ndo esteja consciente do som de passos no chéo de

alguém que se aproxima, ndo ha uma lacuna de siléncio, pois assim

134Considerando essa expressdo, a traducdo em espanhol poderia dificultar seu
entendimento. Eles traduzem por “no exista ya para mi”, enquanto que a em lingua
inglesa traz “not accessible to me”. De fato, a esfera do sentido existe para o sujeito,
mas néao esta acessivel pela consciéncia.
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gue retoma sua atencdo percebe que o campo do sentido estava
continuamente cheio. Isso sera fundamental para algumas reflexdes
feitas mais adiante. Aqui, basta ressaltar que os passos ndo notados
pelo sujeito na verdade ndo constituiram vivéncias, pois ndo foram
captados pela consciéncia (STEIN, 2000). Emerge, entdo, um
guestionamento: ndo sendo esse som captado como objeto da
consciéncia intencional, ele pode interferir de alguma forma no
individuo enquanto ressoava sem ser percebido? Se a resposta for
sim, ha de se verificar que existe uma realidade interior além da
consciéncia, afetada por esse som, e que ndo necessariamente
precisa da receptividade da consciéncia para recebé-lo, assim como
0 coracdo bate de forma ininterrupta, sem que disso,
necessariamente, tome consciéncia o sujeito. Contudo, isso sera
discutido em outra secéao.

Com base nas exposi¢cdes anteriormente expressas, o leitor
poderia se perguntar se a existéncia desses campos das vivéncias

135 isto é, de mais de um

representaria a existéncia de continua
continuum, ndo apenas de uma Uunica corrente. Caso isso
acontecesse, significaria que ha um fluxo para cada campo. Stein
nega essa possibilidade afirmando que essa divisdo é apenas
aparente. Para ela, ha um Gnico impulso gerador, que € 0 mesmo em
toda fase da corrente, do qual se alimenta as unidades das vivéncias
de todos os géneros presentes no devir vivo. “Podeis também dizer

gue a corrente é uma (grifo da autora) porque brota de um Unico eu

135A palavra continua, a saber, é o plural de continuum, em latim.
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(grifo da autora). Pois o que vive no futuro vindo do passado, o que
sente brotar de si nova vida a todo momento e leva consigo o rastro
do passado — esse é o eu”* (STEIN, 2000, p. 38, traducdo nossa)®’.
A vista disso, a vivéncia é particular porque & vivida por um “eu” que
perpassa toda a corrente, garantindo a individualidade da
experiéncia’®. E esse “eu”, um dos objetos de estudo da
fenomenologia pura, quem busca os significados do vivido. Assim
expde Cury e Mahfoud (2013, p. 219):

O que permitiria essa vivéncia particular seria a
sua inscricdo em um fluxo de vivéncias particular
e 0 que permitiria a existéncia de um fluxo de
vivéncias particular é que ele flui a partir de uma
fonte que ja é particular (pessoal). Ou seja, o
particular da pessoa ndo é o resultado ou acumulo
do fluxo de vivéncias, mas de onde o fluxo flui.

Esse eu puro € a pura subjetividade e, para Stein, se confunde
com a prépria pessoa, o individuo irrepetivel. Nao é ele nem o corpo
e nem a alma, mas habita o intimo do homem inteiro (sem considerar

aqui qualquer espacialidade). Este “eu” € livre e dono de seus atos,

136“You can also say the current is one because it streams forth for one I. Because
what lives into the future out of the past, what feels new life bursting out of itself every
moment, what carries the whole trail of bygones with itself — that’s the I’. Na edi¢ao
em espanhol das Obras Completas (volume Il), cf. STEIN, 2005, p. 228.
13’7Novamente percebe-se uma traducéo no viavel na edicdo em espanhol; “/..J y
lleve consigo toda la cola del passado, es decir, el yo”; talvez se entenda que o “eu”
seja esse “rastro”, ou “cauda” do passado, mas isso faz referéncia ao fluxo mesmo,
que é diferente do “eu”. E o “eu” quem leva consigo esse rastro.
1384 ] todos os vividos do fluxo sao vividos dele [do “eu puro”], justamente porque
ele [o “eu”] pode olhar para eles ou, ‘por intermédio deles’, para algo estranho ao eu”
(HUSSERL, 2006, p. 173).
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responsavel por formar e conhecer a si mesmo (SANTANA, 2020).
Finalmente, por permear o todo, o “eu” mantém a unidade do fluxo.

Uma probleméatica antiga na filosofia parece chocar-se com
essa concepcdo de Stein: sobre o eu ser apenas um feixe de
vivéncias. Isso significa que se as experiéncias do homem fossem
removidas ndo existiria mais sujeito. Vé-se, no entanto, que a
perspectiva da autora demonstra existir um eu puro que perpassa
todas as vivéncias, sendo independente delas e seu impulso gerador.
Ele existe ndo como o somatério das vivéncias puras, mas é o
responsavel por dar esta unicidade e individualidade as proprias
vivéncias.

Contudo, resta uma dudvida: como seria possivel haver um
continuum indiviso se as vivéncias tém inicio e fim? H& um continuum
porque as vivéncias se conectam entre si dentro dos campos, ou
pode acontecer também que um género se associe ou vincule as
vivéncias de outro género. Importante notar, como sera exposto em
seguida, que a associacdo se da entre vivéncias simultdneas ou
seguidas, enquanto que a vinculacdo se da somente entre as
simultdneas — e, nesse caso, diferente da associacdo, uma interfere

no transcurso da outra dentro do fluxo.

3.1. Associagdo por contato

Vivéncias de diversos géneros podem coincidir em uma unica
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fase atual, significando que estdo associadas de alguma maneira. O
individuo vivencia todo o instante em uma unidade, ou seja, aquilo
gue vé, ouve e sente estdo unidos em um agora como Unica fase.
Portanto, as vivéncias que se deram juntas estao “unidas por contato”
e assim permanecem quando se acrescentam ao continuum. Para
Stein, essas vivéncias formariam uma espécie de complexo que,
inclusive, quando recordadas, poderiam vir juntas a memoria por
estarem associadas. “Afirmar a constituicdo de complexos de
vivéncias no curso do fluxo implica dizer que as mesmas vivéncias
nunca ocorrem de maneira isolada, mas sempre em conformidade
com o todo no qual estdo originariamente inseridas” (CARDOSO e
MASSIMI, p. 33). No caso do exemplo dado ha alguns paragrafos, a
lembranca de um dia no parque, quando crianca, traz a consciéncia
vivéncias daquele dia que estariam associadas entre si no complexo
daquela fase — o gosto do sorvete, o cheiro de terra Umida a paisagem
do pargue etc. — uma remetendo a outra.

Essa formagdo de um complexo através da associacdo nao
se da somente pelas unidades das vivéncias serem simultaneas total
ou parcialmente, mas também por estarem em sucessao, em que
uma que comeca talvez se associe a que acabou de terminar. As
fases, por sua vez, ao ndo formarem uma unidade com comeco, meio
e fim, tal qual a vivéncia, ndo se inserem em complexos formados por
fases isoladas. Assim, as mesmas simplesmente “fluem”. Por fim, o
surgir dos complexos de vivéncia € um puro acaso, um puro devir, ou

seja, ndo é um acontecer causal, e nem o fato de se despertar um
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complexo ao reaparecer uma parte, como a lembranca de um dia no
parque, é uma relacdo de causalidade. E por isso que se fala em
associacdo, ndo em vincula¢do, uma vez que vinculacdo remete a
uma interferéncia de uma vivéncia em outra, como se fosse uma
relacdo de causa-efeito, enquanto a associacdo € totalmente

espontanea.

3.2 Causalidade nas vivéncias

A unificagdo das vivéncias por meio de um complexo ndo é a
Unica que se observa quando as vivéncias entram de forma coletiva
na corrente. Ha um tipo de “influenciacao” entre elas que afeta seu
transcorrer no fluxo. Por conseguinte, a mudanca na vivéncia do
campo do estado, agora denominado por Stein como sentimento vital,
‘demanda uma mudanca do transcurso total das vivéncias
simultaneas” (STEIN, 2000, p. 40, tradugdo nossa)**. O cansaco, por
exemplo, afeta o fluxo, atuando nas demais vivéncias que ocorrem
simultaneas a ele e fazendo com que tudo seja doloroso, lento,
fatigante — as cores se desvanecem, 0s sons perdem a vivacidade,
etc. Mas se no campo do estado o cansaco da lugar ao frescorl4°,

todas as demais vivéncias sao vivificadas. Para Stein esse fendmeno

13941 ..] requires a shift in the total course of simultaneous experience”. Na edicdo em
espanhol das Obras Completas (volume IlI), cf. STEIN, 2005, p. 230.
140"\wWeariness and vigor”, no inglés, e “cansancio y frescor’, em espanhol. Neste
trabalho se mantera cansaco e frescor, em consonancia com o que traduziram
alguns comentadores. Contudo, frescor ndo deve ser entendido como se usa no
senso comum ao falar de sensacéo corporal, mas em sentido metaforico.
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poderia ser uma espécie de causalidade, em que nesse tipo de
relacdo causal, analoga a natureza, ndo somente a qualidade, mas
também a intensidade do efeito depende da causa, porém, diferente
da natureza fisica, isso ndo seria mensuravel quantitativamente
(STEIN, 2000).

Stein usa de um exemplo retirado da causalidade mecanica
da natureza, falando sobre o choque entre duas bolas, em que uma
se move e colide contra a outra que, a principio, estava parada. Se a
segunda se move por ter recebido uma forca provinda da primeira, a
causa de seu movimento é o choque entre elas e ndo o simples
movimentar-se da primeira, visto que esta poderia ter rolado mas néao
se colidido com a segunda. Assim sendo, 0 acontecer causante é o
movimento da primeira e 0 acontecer causado € o movimento da
outra; a causa seria o proprio choque entre elas, o sucesso da acgao.
Por outro lado, na causalidade da vivéncia a causa é uma mudanca
no campo do estado. O sentimento vital gerado pela mudanca e o
transcurso das demais vivéncias séo, respectivamente, o acontecer
causante e o acontecer causado. Dessa forma, ha o vivenciar de um
sentimento vital que causa um cambio no correr das outras vivéncias
— um individuo sente frescor e suas vivéncias sao vividas, mas
guando o frescor se esvai (mudanca=causa) aparece 0 cansaco
(acontecer causante), fazendo com que todas as vivéncias do fluxo
se tornem morosas, “acinzentadas” (acontecer causado).

Enquanto que na causalidade mecénica o sucesso (a
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causa'#') se da entre o acontecer causante e o causado: primeiro
uma bola rola (acontecer causante), depois choca-se com outra
(causa) e em seguida esta outra rola (acontecer causado), na esfera
das vivéncias o acontecer causante é condicionado pela causa e se
0 acontecer causante aparecer, ao contrario da causalidade
mecéanica, significa que ja houve uma causa, e que havera
necessariamente um efeito. Caso ocorra uma mudanga no campo do
estado (causa), produzir-se-4& um sentimento vital (acontecer
causante), que por sua vez, necessariamente, acarretara uma
mudanga no transcurso das outras vivéncias (acontecer causado).
Em relagdo a causalidade mecéanica, pode ocorrer que haja um
acontecer causante mas nunca se produza uma causa, quando, por
exemplo, a primeira bola rola mas ndo choca-se com outra, e
consequentemente néo a faz rolar. No sujeito, caso aparega um
sentimento vital novo, necessariamente aparecera uma mudanca nas
outras vivéncias.

Percebe-se, portanto, que a causa dessa causalidade € o que
condiciona os sentimentos vitais, que sdo 0s aconteceres causantes.
Esses sentimentos, correspondentes ao estado vital do sujeito, sdo
uma manifestacao, na consciéncia, de algo que esta na esfera vital.
Em ambos, meio natural e nas vivéncias, caso 0 acontecer causante
e a causa aparecerem havera um efeito, e serd um efeito necessério:
tal como uma bola lancada para baixo ndo pode subir tendo o

lancamento como causa, ndo € possivel que a corrente da

141Conforme o exemplo, a causa do movimento da segunda bola.
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consciéncia seja vivificada pelo cansaco e nem tornada fatigante pelo
frescor (STEIN, 2000). Quando se falava de associacdo ndo havia

essa vinculacao necessaria, como se discute aqui.

3.3 Os estados “aparentes” e a psique

Refletiu-se até agora que ha a vinculagcdo de vivéncias por
meio da relagé@o causal. Entretanto, ha algo de mais profundo em seu
entendimento, pois apenas viu-se que elas seriam como que
unidades da corrente, que aparecem, perduram e desaparecem. A
partir dai, Stein amplia sua compreensao de vivéncia, identificando

nela essas trés caracteristicas:

1) Um conteudo (grifo da autora) que é recebido na
consciéncia (por exemplo, um dado relativo a cor ou um
sentimento de bem-estar).

2) O viver (grifo da autora) esse contelido, sua
acolhida na consciéncia (o ter a sensacéo, o sentir bem-
estar).

3) A consciéncia (grifo da autora) desse viver que
0 acompanha sempre — em maior ou menor grau — e
pela qual o viver mesmo é designado também como
consciéncia#?. (STEIN, 2000, p. 42, tradug&o nossa).'*

14241 a content that is picked up into consciousness (for example a color datum or an

enjoyment);

2. the experience of that content its becoming picked up into consciousness (the

having of the sensation, the feeling of enjoyment);

3. the consciousness of that experiencing, which always accompanies it — in a higher

or lower degree — and for whose sake the experiencing itself is even designated as

consciousness.” Na edicdo em espanhol das Obras Completas (volume II), cf.

STEIN, 2005, p. 232.

143Neste ponto deve-se esclarecer algo importante. O termo “vivéncia” é usado em

algumas literaturas (inclusive em Stein) com dois significados: vivéncia psiquica, que

pode ou ndo ser consciente, e vivéncia da consciéncia, esta Ultima sendo a inovagéo
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Destarte, para que seja uma auténtica vivéncia, deve-se ter
0s trés pontos anteriormente mencionados, pois sem uma dessas
trés caracteristicas constitutivas — o conteldo, o viver esse conteldo
ou a consciéncia do viver — ndo ha uma vivéncia de fato. Deve-se
haver uma objetividade acolhida pelo sujeito e levada a consciéncia,
tomando em conta que na vivéncia isso acontece no individuo de
maneira simultdnea, sendo a sistematizagdo apenas para fins de
estudo. Tomando como exemplo o sentimento de bem-estar, pode-
se entender com maior precisdo o que foi exposto: o bem-estar é o
conteudo, o sentir bem-estar € o viver e pode haver a consciéncia
disso. O mesmo acontece com a sensacao de uma cor: ha o
vermelho (conteddo, objetividade), o sujeito tem a sensacao do
vermelho pelo sentido da viséo (viver, acolher a objetividade em si) e
ele pode ter consciéncia disso.

Este é o processo pelo qual o individuo se torna consciente
do mundo, seja do mundo externo ou de seu microcosmo. Os animais
também vivem um conteldo, externo ou interno: um céo olha para a
comida e sente fome, do mesmo modo que pode sentir alguma dor.
A dimensdo do viver estd presente nele, pois depende

especificamente da existéncia de uma realidade e dos sentidos que

trazida pela fenomenologia. Na traducdo em espanhol de Causalidade Psiquica vé-
se a utilizacdo de “vivencia” para ambas, e igualmente em inglés com termo
“experience”, mas com o cuidado de distingui-las (“the experience of that content”
para a psiquica e “the consciousness of that experiencing” para a da consciéncia).
No presente artigo, utilizar-se-ao as expressoes “viver” para a dimensao psiquica e
“vivéncia”, “vivenciar”’ ou “experiéncia consciente” como referéncia ao que ocorre na
consciéncia.
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a acolham (“sentidos” com o significado de sensibilidade, e nao
somente dos cinco sentidos). A experiéncia consciente, contudo, €
prépria do ser humano. Ele vé e se da conta que vé. Sente e percebe
gue sente.

Em relagcdo ao conteldo, deve-se distinguir entre os egdicos,
aqueles recebidos como pertencentes ao “eu”, provindos do sujeito,
como o frescor ou cansago, e os externos ao “eu™, estes
representando os dados provenientes dos sentidos que captam as
coisas do mundo. O conteudo egdico pode incluir tanto as sensagdes
provocadas pelas circunstancias, o sentir-se aliviado, angustiado,
triste, feliz, amedrontado, aterrorizado, quanto 0s sentimentos que
brotam de si, tais como tristeza, alegria etc (SANTOS, 2011, p. 229).

Concernente ao viver, 0 segundo ponto das trés
caracteristicas, nele ha diferencas de tensdo — em sentido qualitativo,
ndo quantitativo. Quando a tensdo é maior, 0 conteido externo ao
“eu” se ressalta com clareza e intensidade, enquanto que o conteudo
egoico se apodera mais do sujeito por este estar entregue ao viver.
Nesse caso, o viver € tdo intenso que o sujeito “entra” nele de forma
muito espontédnea. Contudo, ndo se deve confundir a intensidade do
viver com a intensidade do conteudo: a sensacdo intensa de
vermelho ndo é a sensagdo de um vermelho intenso, e a entrega
intensa a uma dor ndo € 0 mesmo que a entrega a uma dor intensa

(STEIN, 2000). As diferencas de tensdo também ndo devem ser

144A tradugdo espanhola usa a expressao “extrafios al yo” enquanto que na inglesa
se |é “extra-egoic data”. Usar-se-4, para fins de melhor compreensao, a terminologia
“externos ao eu” (mas com o sentido de “alheios”).
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confundidas com as vivéncias de primeiro plano e as de fundo*,
sendo que as primeiras requerem naturalmente uma ten¢&o maior por
terem maior destaque em uma fase!®,

Ja em relacdo a consciéncia do viver, a terceira caracteristica
da vivéncia, Stein (2000, p. 43, traducao nossa) afirma que “as
diferencas de claridade da consciéncia correspondem aos graus de
tensdo do viver*#’. Logo, a consciéncia sobre o viver se torna mais
desperta e clara quando a tensao sobre ele é maior. A capacidade do
sujeito de estar entregue ao que vive e, consequentemente, com a
consciéncia desperta é o que promove suas mais profundas
experiéncias, fazendo com que suas vivéncias sejam mais fortes,
marcantes, por assim dizer.

Stein parece desvelar seu pensamento aos poucos: a cada
etapa insere uma nova reflexdo. Assim sendo, nesta etapa o leitor
compreende que aquela relacdo de causalidade percebida na
corrente de vivéncias, em que uma mudanca no campo do estado
(causa) faz com que apareca um novo sentimento vital (acontecer

causante) que interferird na forma como o sujeito vivencia as demais

145%vivencias de primer plano y vivencias de transfondo” (esp.); “foreground and
background experiences” (ing.).

146 Entre as vivéncias simultaneas, ha sempre as mais gque ficam mais nitidas a
consciéncia, que sdo as de primeiro plano. Essas, por estarem no "foco" da
consciéncia, tornam-se naturalmente mais claras; a atencdo do sujeito fica reduzida
em relagdo as outras — as de fundo. Pode ocorrer que algo lhe chame mais a
atencdo, recebendo de sua parte uma consciéncia mais limpida. Ao ouvir uma
sinfonia, por exemplo, consegue perceber uma pluralidade de instrumentos, mas um
ou outro toma o primeiro plano.

147 Differences of brightness for consciousness correspond to grades of tension for
experiencing”. Na edicdo em espanhol das Obras Completas (volume Il), cf. STEIN,
2005, p. 233.
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vivéncias (acontecer causado), € na verdade a percepcao
fenoménica da consciéncia daquilo que ocorre no ambito do viver,
com suas diferencas de tensdo. A causalidade das vivéncias € uma
percepcdo do que acontece em um ambito “inferior”, no qual um
estado vital causa a tensdo sobre o viver os contetidos. Usa-se aqui
as denominagdes “estado vital” e “viver’, que na percepcao da
consciéncia correspondem ao “sentimento vital” e “vivenciar’,
respectivamente. Destarte, o estado responsavel por esta tensao é o
ja mencionado frescor, antes considerado enquanto sentimento, visto
que “cada incremento do frescor vital pode ser associado a um
determinado grau de intensidade do viver"*® (STEIN, 2000, p. 44,
traducdo nossa). Os conteddos e a consciéncia sao afetados,
conjuntamente, de maneira secundaria: a consciéncia do viver se
incrementa com o frescor, assim como a claridade, a diferenciagéo e
a vitalidade dos conteudos vividos.

Quando possui um sentimento vital de frescor, cada vivéncia
experienciada parece ao sujeito ser delineada, clara, pois a
experiéncia consciente é desperta. Esse € o ambito da consciéncia
(vivéncia), o qual recebe o que acontece no ambito do viver: no
estado vital do frescor, a tensédo é grande e o sujeito “mergulha” no
vivido. Entretanto, esse a&mbito do viver é sempre consciente? Todo
o vivido é vivenciado? Precisa-se, como visto, da presenca daquelas

trés caracteristicas para se ter a vivéncia, mas € possivel que em

1484 ] each increment of the vigor of living can be keyed to a determinate degree of
the intensity of the experiencing”. Na edicdo em espanhol das Obras Completas
(volume 1), cf. STEIN, 2005, p. 233.
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determinadas situagcdes acontecam no individuo apenas as
dimensGes do conteudo e do viver este conteudo, sem uma
consciéncia? Caso assim proceda, deslindar-se-a a consciéncia de
uma outra dimens&o onde o viver acontece.

Mediante essas questdes, Stein prosseguira suas reflexdes.
Constata que todo estado é um conteldo vivido, mas que existem
falsos estados, ou estados aparentes, que nao tém contetdo algum
e nem sdo vividos. S&o apenas espécies de disposi¢cdes da
consciéncia, porém muito similares aos estados vitais verdadeiros. E
0 caso do superalerta, que Stein identifica como presente em uma
pessoa que irA desempenhar uma atividade muito perigosa e |lhe
exige estar a todo instante atenta. No “estado” superalerta, ao
contrario do estado de frescor (em que ha o viver intenso e, portanto,
tenso), o viver se torna forcoso. Apesar de a consciéncia estar
desperta em alto grau e os contetdos diferenciados, tudo se procede
de forma incisiva.

O superalerta da-se no nivel da consciéncia e pode ocultar um
verdadeiro estado vital vivido pelo sujeito na esfera vital. Estando com
a consciéncia pontualmente voltada ao ato da percepcao externa, ele
pode ndo se tornar consciente de seu verdadeiro estado vital nem
mesmo das mudancas que lhe ocorre no interior. Essas mudancas
vitais sdo comuns durante o “estado” de superalerta, que causam
uma reducéo do frescor e 0 consequente cansaco, entretanto, sem a
percepcgdo consciente disso. Quando a pessoa sente frescor ela esta

consciente de si, sabe se o frescor se esvai ou se incrementa, mas
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no de superalerta, apesar de estar desperta, ela talvez ndo perceba
um eventual cansaco que possa surgir, sentindo como se estivesse
com frescor sem realmente ter o estado de frescor (STEIN, 2000).
Logo, este é chamado de “estado aparente”, o qual ndo possui
nenhum significado objetivo, isto €, constitui como que um sentimento
vital sem estado vital. Assim descreve Stein (2000, p. 47, traducao

nossa):

Em um estado de excitacdo [superalerta] ou durante
uma atividade intensa a qual estou entregue por
completo, pode ser que ndo chegue a consciéncia o que
me ocorre. Ndo até que um estado de total exaustédo
aparega com o término da tensdo e, agora plenamente
ciente disso, eu noto, enquanto estou trazendo o estado
como um objeto para mim, que ele j4 existia desde antes
e gque todo esforco foi desproporcionalmente
dispendioso para mim.4°

Ha inimeras situagdes corriqueiras em que o individuo nao
esta consciente de seu estado. No caso de um som que o incomode,
como o de um ventilador barulhento, para citar uma situagéo, talvez
o individuo esteja absorto em alguma atividade e sé se dé conta do
incbmodo ao desliga-lo — o estado verdadeiro de incobmodo fora
ocultado pelo aparente frescor da atividade que exigiu toda sua

consciéncia. O mesmo acontece com 0s passos, como fora dito

149 a state of excitement or during intense activity to which I'm completely given

over, consciousness of how I'm doing might not even occur to me. Not until a state of

total exhaustion sets in with the termination of tension, and I'm now fully aware of it,

do | notice as I'm bringing the state to givenness for myself that it already existed

before now and that every exertion has been disproportionately costly for me”. Na

edicdo em espanhol das Obras Completas (volume I1), cf. STEIN, 2005, p. 236.
-171 -



anteriormente. Pode ocorrer que o0 sujeito esteja entretido em uma
leitura e ndo note que alguém se aproxime. Aqueles passos estavam
acontecendo mesmo que ele ndo estivesse atento, mas isso so foi
vivenciado posteriormente, quando se deu conta de sua
continuidade. Comentando o que foi exposto anteriormente,
Luczinski (2015, p. 78) afirma: “um estado de extrema tensio pode
nao ser percebido como tal até que tenha passado, permitindo que a
pessoa esteja em acdo, mas sem que ela perceba a si mesma
claramente nesse processo”. S6 uma autopercepcgao reflexiva pode
fazé-lo se dar conta caso tenha acontecido alguma mudanca no
campo do estado, mas alguns vividos que n&o chegaram a
consciéncia nem mesmo podem ser recuperados na reflexao.

E interessante notar que para Stein o fato de o estado vital
causar a tensd@o no viver e, no nivel fenoménico da consciéncia, 0s
sentimentos vitais influenciarem no transcurso do fluxo, faz com que
estejam intimamente unidos, de modo que ao mesmo tempo que o
sujeito vivencia o mundo, vivencia seu estado vital, ja que este
condiciona sua forma de vivenciar o mundo. Se ele vé uma paisagem,
esta visdo esta condicionada pelo frescor ou cansago, 0s quais
influenciarao diretamente nela e na forma como é experienciada. No
entanto, quando se tem o “estado” de superalerta ou grande enfoque
da consciéncia em alguma atividade, o objeto externo ao sujeito se
torna o alvo da experiéncia e o estado geralmente ndo é vivenciado
neste processo.

Pode-se, portanto, estar cansado sem o saber, ou seja, estar
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tdo concentrado em alguma atividade de modo a ignorar o verdadeiro
estado. Neste caso, 0 sujeito apenas saberia apds sobrevir um
esgotamento sobre ele, como exposto anteriormente. E importante
constatar que “os estados vitais implicam um sentimento vital, um
sentimento de situacdo, do qual pode-se muito bem nado se ter
consciéncia ou vir a ter consciéncia apenas depois” (DOS SANTOS,
2011, p. 229). Assim, no nivel da percepgao, a consciéncia se voltava
ao mundo exterior ndo notando o mundo interior, mas na consciéncia
da consciéncia (a reflexdo) o sujeito percebe que houve uma
mudanca na esfera vital ndo notada antes!®®. Dentre aquelas trés
caracteristicas mencionadas, conteudo, viver e consciéncia, caso
ndo haja consciéncia do estado vital, isto é, a existéncia de uma
vivéncia, constatou-se que mesmo assim ainda pode haver o
contetdo e seu viver. Eis a porta de entrada para a psique, a
dimensé&o onde os contetdos séo vividos.

O superalerta ou o enfoque da consciéncia em uma
percepcédo externa promove uma distingdo entre a consciéncia pura
e onde se da o estado verdadeiro, o viver — este outro ndo pode ser
a consciéncia mesma. Se ndo houvesse essa diferenciacdo, ambas,
consciéncia e psique, seriam uma s6, constituindo a base para os
estados vitais. Entretanto, se o viver se desse unicamente na

consciéncia ela ndo poderia estar alheia a este processo, mas

150“Estamos, além disso, convencidos de que com base na recordagido
rememorativa, e ‘nela’, mesma, a reflexdo nos informa sobre vividos anteriores, que
foram presentes ‘naquele momento’, vividos que naquele momento poderiam ser
perceptiveis, embora néo percebidos, de modo imanente” (HUSSERL, 2006, 168-
169)
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sempre ciente dele. Logo, a consciéncia ndo estd fixa como
substrato, mas atua como um grande facho de luz que pode incidir
sobre partes dele. Isso € 0 que a fenomenologia defende a respeito
da intencionalidade, que é direcionamento da consciéncia aos seus
objetos.

Assim, o grande mérito de Husserl e Stein é tomar a
consciéncia como capaz de uma espécie de “movimento”
(metaforicamente, néo fisico), atuando como um farol langado sobre
0 objeto, inclusive sobre alguma vivéncia do fluxo. Nao h4, para eles,
um inconsciente fixo, congelado, pois o inconsciente seria um estado
gue a qualquer momento, em potencial, poderia vir ao consciente,
desde que seja possivel a consciéncia localiza-lo. Essa capacidade
de movimento da consciéncia a separa da psique, e esta ultima deve
ser uma espécie de alicerce a receber o vivido, uma “presenca
constante” para nela acontecer os estados que sido continuos no
campo do estado. A psique ndo € constitutivamente dividida em
consciente e inconsciente. Caso assim fosse, 0s estados vitais
aparentes se dariam no consciente ao passo que, simultaneamente,
0s verdadeiros aconteciam no inconsciente, sem serem descobertos.
A consciéncia, diz Stein, ndo sendo a dimensao psiquica, pode
“passear” por ela.

Esta reflexd@o inicial sobre a formacao do fluxo é necesséria
para se entender a relacdo entre as vivéncias como uma
manifestacdo de uma relacdo real. Isso podera ser compreendido

mais adiante. Aqui basta notar que Stein traga um caminho para a
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interioridade, em que suas proprias experiéncias conscientes se
tornam objeto de reflexdo, extraindo de suas especificidades a
universalidade que Ihes é transversal (tensao, causalidade, insercéo
no fluxo etc).

Em principio, esta fundamentacao filoséfica da psique que
Stein procura fazer difere totalmente dos métodos adotados pelo
psicologismo de sua época, que nao se preocupava com uma analise
global da problematica. Um olhar para si mesma, em contrapartida
ao materialismo e positivismo que tentavam trazer o homem “para
fora de si” por meio dos experimentos empiristas do psicologismo,
demonstra que essa prévia identificacdo e reconhecimento da psique
nao deve ser limitante, mas aberta e descritiva. Os experimentos
comportamentais, por exemplo, levados a cabo pelo behaviorismo,
talvez ndo tenham considerado alguma compreensao primaria e
integral da psique antes de estuda-la de fato como objeto, mas
partiram quase que usando de sistemas indutivistas e fizeram
experimentos para conhecer as respostas comportamentais do
sujeito. Stein ndo faz manipulacdes externas de comportamento (0
gue nem seria tao filoséfico), nem experimentos biolégicos para que
com as respostas obtidas alcance uma constatacdo da dimenséo
psiquica, mas nas ac¢des naturais do homem consegue intuir seu

objeto prescindindo-se de reducionismos.

4 CONSCIENCIA E PSIQUE
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Refletiu-se até agora sobre a existéncia de uma esfera vital
onde os estados séo vividos, conscientes ou ndo, e que a mesma
seria a psique. Foi possivel compreender que os estados aparentes
mostram que essa dimenséo é diferente da consciéncia, guiando as
reflexbes iniciais sobre o tema. Agora, por meio da analise dos
sentimentos vitais imanentes'®, Stein identifica as suas
caracteristicas e qualidades.

Em Introducdo a Filosofia, Stein (2005, p. 798, traducéo
nossa) escreve: “entende-se por psique uma realidade no mundo,
enguanto que a consciéncia, concebida em pureza, esta subtraida e
contraposta a conexdo de todo o existente — como aquele [sic] para
o qual isto esta ai”*®2. Juntamente com o corpo, a psique constitui a
realidade psicofisica do individuo, pois, de certo modo, sofre a
interferéncia das realidades externas que chegam ao sujeito pelos
sentidos. Assim, constitui como que uma ponte entre 0 microcosmo
e 0 macrocosmo, estando entre o corpo e 0 espirito e sendo
influenciada por ambos.

A psique é uma realidade passiva, pela qual o sujeito se
relaciona com o meio ao seu redor. Sendo passiva, nao € o centro de
uma atividade livre, pois a prépria causalidade, constituindo uma lei
na psique, esta além do controle do sujeito e lhe sucede de forma

espontanea. Nao se pode controlar a presengca dos estados de

1510s estados verdadeiros.

152“Se entiende por psique una realidad en el mundo, mientras que la conciencia -
concebida em pureza - estad sustraida y contrapuesta a la conexion de todo y lo
existente - como aquello para lo cual esto es ahi”.
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frescor ou cansaco (apesar de ser possivel que o sujeito busque
fontes de frescor), mas isso simplesmente lhe acontece. Stein afirma
gue a psique é uma estrutura em comum entre homens e animais,
obviamente com niveis distintos de desenvolvimento. Essa
constatacdo se faz importante para explicar como os préprios animais
sofrem influéncia do meio e reagem pelo instinto, de forma néo livre.
O reino da liberdade!®®, caracteristico do espirito, esta presente no
homem, porém ausente nos animais, o que justifica a possibilidade
gue o individuo tem de agir livremente no mundo a partir do vivido na
psique: é o que Stein chama de motivacao.

Quanto a natureza da psigue, explica Edith Stein em

Introducdo a Filosofia (2005, p. 799, traducdo nossa):

Como um 6v [ente] do mundo real, a psique se insere, 0
mesmo que a coisa material, nas categorias supremas
da realidade. A psique é uma substancia (grifo da
autora), uma unidade concreta de qualidades
(acidentes), e no curso da duracdo de seu ser
atravessam uma série de estados cambiantes (modi).
Ela e suas qualidades estdo submetidas de modo
determinado a mudangas dependentes das
circunstancias reais nas quais se encontram: estdo
submetidas a categoria da causalidade (grifo da
autora)®®4,

158Expressdo usada com muita frequéncia por Stein na obra Natureza, Liberdade e
Graga, de grande valor filosoéfico e teoldgico.

154“Como un 6v [ente] del mundo real, la psique se inserta, lo mismo que la cosa
material, en las categorias supremas de la realidad. La psique es una substancia,
una unidad concreta de interiores indoleso cualidades (accidentes), y en el curso de
la duracion de su ser atraviesa por una serie de estados cambiantes (modi). Ella y
sus cualidades estan sometidas de modo determinado a cambios regulados, com
dependencia de las circunstancias reales en las que se encuentren: estan sometidas
a la categoria de la causalidad”.
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Essa unidade concreta ndo € o “eu puro”, de onde irradia a
corrente de vivéncias originais puras, que da a corrente a
particularidade prépria do individuo (€ a corrente vivenciada por este
“eu” e nao por um “tu”). A psique seria uma espécie de “eu real”, pois
nela se d4 essas qualidades e estados expostos anteriormente, ha
unidade de um “eu” substancial manifestado. Ndo obstante, a
consciéncia, para Stein, assim como para Husserl, ndo é uma
substancia — vé-se, portanto, o distanciamento entre Husserl e
Descartes — 0 que é explicitado diversas vezes em Causalidade
Psiquica quando a autora afirma que a mesma ndo é um objeto!®,
ao contrario da psique. Sendo assim, nesta Ultima acontecem
processos reais com consequéncias reais, manifestadas nas

vivéncias. Este “eu real”

[...] é apreendido apenas como portador de suas
qualidades, como uma realidade transcendente que
chega a ser objeto pela manifestagdo em dados
imanentes, mas nunca se torna imanente ele mesmo.
Designaremos esse eu real, suas qualidades e estados,
como a psique (grifo da autora). Vemos agora que a
consciéncia e a psique sdo distintas uma da outra em
suas esséncias basicas: consciéncia como dominio da
experiéncia pura e “consciente” e a psique como um
ambito da realidade transcendente que se manifesta
nas vivéncias e nos conteudos das vivéncias (STEIN,
2000, p. 48, traducdo nossa)*®®.

155Um “tener objetual”, afirma a tradugdo espanhola de Causalidade Psiquica,
enquanto que na inglesa se |1é “isn’t having objectively”.

15641...] is grasped only as a bearer of its properties, as a transcendent reality that
comes to givenness by manifestation in immanent data but never becomes immanent
itself. We shall designate this real ego, its properties and statuses, as the sentient.
We now see that consciousness and sentience are distinguished from one another in
their basic essences: consciousness as realm of “conscious” pure experiencing, and
sentience as a sector of transcendent reality manifesting itself in experiences and
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Por meio de suas manifestacbes nas vivéncias, o homem
pode conhecer de fato a psique, e este seu conhecimento abrange a
experiéncia consciente dos estados psiquicos e das qualidades
psiquicas (MALERBA e MASSIMI, 2013). Nesse sentido, os estados
vivenciados sdo a porta de entrada para se chegar as qualidades, as
quais comp0de unidades de manifesta¢cdes assim como a forma, cor,
tamanho etc, das coisas materiais (DE MORAES e DA COSTA,
2020). Portanto, Stein leva o leitor a concluir que os estados se dao
em decorréncia das qualidades psiquicas, o que justifica o fato de
estas se manifestarem naqueles. Entender as qualidades é entender
a proépria estruturacdo da psique.

Com base nisso, Stein sugere algo de suma importancia: a
psique ndo é percebida em si mesma pela consciéncia, mas através
de suas qualidades e estados ela se manifesta e se torna objeto. Ales
Bello (2015) comenta que a consciéncia, para a fenomenologia, é
como um vidro limpo por meio do qual pode-se ver o outro lado da
janela. Dentre os objetos que podem ser vistos esté a propria psique.
Se a consciéncia fosse como que um muro ou uma cortina escura,
tornar-se-ia impossivel este trabalho fenomenolégico.

A principio, as vivéncias de conteldo externo ao sujeito
manifestam uma qualidade que ndo estdo propriamente no conteudo,

mas além dele. Para exemplificar, & medida que nas vivéncias os

experiential contents”. Na edicdo em espanhol das Obras Completas (volume II), cf.
STEIN, 2005, p. 237-238.
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sons variam dentro do campo da audicao, isso revela a existéncia da
prépria ‘qualidade auditiva’ permanente. De igual modo, a mudancga
dos sentimentos vitais imanentes no fluxo revela as qualidades de
uma realidade do sujeito, isto é, as qualidades psiquicas. Por
conseguinte, como na consciéncia 0s sentimentos vitais e a
causalidade s@o as manifestactes dos estados vitais e de sua tenséo
no viver, os contetdos vividos no estado revelam, por sua vez, uma
qualidade permanente da psique: “...no sentimento vital se manifesta
uma condicdo momentanea do meu eu — seu estado vital — e na
mudanca de tais condicbes se manifesta uma qualidade real
permanente: a forca vital*®” (grifo da autora)” (STEIN, 2000, p. 48,
traducdo nossa)™®. Esta qualidade real permeard toda a vida

psiquica. Destarte:

Temos uma realidade psiquica, cujo substrato é a forca
vital, que se expressa por estados vitais e € por nos
vivido por meio de sentimentos vitais, e conhecido pelas
vivéncias puras. Quando digo “estou mal”, quer dizer
gue esta faltando forga vital (ALES BELLO, 2015, p. 40).

E a forca uma qualidade permanente de todo ser humano que
se manifesta nos sentimentos vitais e na realizagdo dos atos. Nos

sentimentos vitais, como no frescor, a forca vital mostra sua presenca

157A tradugdo em espanhol traz “energia vital” e a em inglés “lifepower”, provenientes
do termo aleméao “lebenskraft”. Em concordancia com os principais comentadores,
traduzir-se-a por “forga vital”.

1584 ] a momentary determination of my ego — its life-status — manifests itself in the
life feeling, and in turn such determinations manifest an enduring real property:
lifepower”. Na edicdo em espanhol das Obras Completas (volume 1), cf. STEIN,
2005, p. 237.
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na realidade psiquica, enquanto que nos atos se revela como
presente na realidade corporal do sujeito. A forca vital sustenta toda
a vida psicofisica (MASSIMI, 2013). De igual maneira, ela também
perpassa a dimensao espiritual, atuando no individuo como um todo.
Logo, é vital porque mantém-lhe a vida.

Assim sendo, a tensdo do viver pode agora ser entendida, no
nivel do real, como a presenca da for¢a vital na realidade psiquica. A
causalidade é prépria do real, que inclui a natureza e a psique, ndo
da consciéncia; mas esta capta a existéncia fenoménica da
causalidade. Destarte, “o fato de energias serem acrescentadas ou
subtraidas a forca vital € a ‘causa’ do acontecer psiquico. O ‘efeito’
consiste na mudanga das outras qualidades psiquicas™®® (STEIN,
2000, p. 49, traducdo nossa), de modo que a causa mesma ha
causalidade é a variacao da forca vital, que ocasiona a mudanca dos
estados vitais na esfera vital.

Essa forca vital oscila porque a presenca dos estados a
consome, contudo, ela nunca pode ser medida quantitativamente. O
estado vital de frescor é um alto nivel de forca vital na psique, mas é
“alto” em sentido qualitativo. A partir daqui, entende-se que os
aconteceres causantes ndo sao propriamente 0s sentimentos vitais,

mas os modi*®® de forca vital que neles se manifesta. Os estados

159“The fact that powers are supplied to or withdrawn from lifepower is a “cause” of
the sensate occurrence. The “effect” consists in the alteration of other sensate
properties”. Na edicdo em espanhol das Obras Completas (volume II), cf. STEIN,
2005, p. 239.
160Recorda-se que modi é o plural de modus, em latim. O modus, conforme aborda
Stein, é a intensidade de forca vital.
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consomem forga vital e isso, no “eu real”’, causa a variacado da forca
vital — e consequentemente dos sentimentos vitais, no ambito da
consciéncia.

Outra qualidade exposta por Stein e que pode ser percebida
na variacdo dos sentimentos vitais é a receptividade, em que o
individuo se encontra mais “fechado” ou “aberto” a algumas
vivéncias. Quando a forga vital € abundante, a receptividade é
grande, de modo que tudo acontece facilmente, sem esforgo, com
gasto reduzido de for¢a. H&, portanto, uma relagdo clarissima entre
essa maior receptividade e o fato de quando o sujeito estiver com um
estado de frescor a tenséo sobre o viver ser abundante, de modo que
ele vive tudo de forma prazerosa. O mesmo € percebido no ambito
da consciéncia, com o sentimento vital de frescor que da claridade as
vivéncias do fluxo. Contudo, quando a forca vital é baixa, a
receptividade é baixa e tudo chega ao sujeito com muito esfor¢o: no
nivel do viver, tem-se o0 estado vital de cansaco. A qualidade
mediadora na psique € a for¢a vital, cuja variagéo interfere nas outras
gualidades e promove, consequentemente, as mudancas na esfera
vital.

Por conseguinte, a psigue se torna de interesse para a
fenomenologia enquanto vivéncia pura, isto €, nas manifestacfes
identificadas pela consciéncia, j& que enquanto objeto da psicologia
entra no campo do real, englobando o estudo das qualidades e
estados, especialmente da forca vital. Assim sendo, a lei da

causalidade enquanto real, ocasionada pela variacdo dos modi de
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forca vital, faz-se entdo objeto da propria psicologia e das ciéncias
psicofisicas, enquanto que a fenomenologia se volta ao modo como
a consciéncia percebe toda essa complexidade — isto foi um dos
pontos cruciais para a identificacdo da propria psique. Contudo, a
fenomenologia ndo serve a psicologia apenas como delimitadora de
seu objeto, mas como método que pode ser aplicado em seus
estudos para que seja rigorosa e “livre”. Dessa forma, os fendmenos
psiquicos podem ser abordados sempre em sua estrutura essencial,
pela reducdo fenomenolédgica, de modo a compreender seu sentido
para o individuo. Pela consciéncia que o sujeito tem de suas
experiéncias, o psicélogo entende como o paciente vivencia o mundo.

Todo o percurso de reflexdo fenomenoldgica realizado neste
artigo parte da consciéncia para assim estudar o objeto almejado,
apos a epoché do fendbmeno. A consciéncia se da conta da vivéncia,
gue revela algo do estado vital. Este ultimo traz a luz elementos da
propria psique (CURY e MAHFOUD, 2013). Em suma, as vivéncias
remetem a algo objetivo, conforme o contetdo: as com conteudo
externo ao “eu” remetem as coisas do mundo, enquanto que os
estados vitais, com seu conteudo egdico, sugerem a existéncia de
uma realidade interna ao sujeito. Essa é a realidade da psique.

Por fim, qual problematica poderia decorrer da confuséo entre
consciéncia e psique, como apontado por Edith Stein? Um caos, tanto
para a filosofia quanto para a psicologia! A fenomenologia, que tem a
consciéncia por base de suas reflexdes, seria reduzida a uma ciéncia

dos processos psiquicos nos quais ocorrem leis naturais, sujeitas, de
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certo modo, a um determinismo naturalista. Em um contexto de
psicologismo, fruto da escola positivista, a reflexdo acerca do homem
seria cerceada por um mero empirismo, mas com a Visado
fenomenoldgica de consciéncia, livre de reducionismos, ela pode
voltar-se também ao ideal e ao espiritual. Ao diferenciar consciéncia
e psique, e tomando a consciéncia como aquela que se contrapde ao
mundo (“opor” refere-se a uma relagao de “estar diante”, e ndo a uma
negacdao), Stein quer afirmar que a fenomenologia traz a liberdade de
pensamento requerida para que o fildsofo se ponha a refletir a partir
das vivéncias, atuando especialmente na fundamentacao filosofica

consistente da psicologia e das ciéncias humanas.

5 CONSIDERACOES FINAIS

Como foi visto, Stein propds-se a distinguir a consciéncia da
psique, afastando-se dos reducionismos que rondavam o meio
académico da época. Em consequéncia disso, aclarar-se-iam
igualmente os préprios objetos da fenomenologia e da psicologia,
tarefa que Husserl se dedicou a fazer em boa parte de seus estudos
e que Stein de certa forma assumiu para si em Causalidade Psiquica.
O presente artigo, portanto, debrucou-se sobre este percurso
adotado pela pensadora, buscando entendé-lo de uma forma
sistemética.

A fenomenologia permite uma descricdo do homem em sua

integridade, porém sempre voltando-se ao eidético, portanto, ao
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universal. A consciéncia pura e seus correlatos, a parte de qualquer
determinismo naturalista, € o que os fenomendlogos estudam, ao
passo que a experiéncia individual do real é tarefa da psicologia.
Claro que esta Ultima supde uma compreensédo universal da prépria
psique (tarefa aludida neste artigo) — o que justifica o fato de Stein
dizer que a psicologia deve ter uma base fenomenoldgica. Assim
sendo, a psicologia também se relaciona com o estudo da
consciéncia, no entanto com enfoque no conteddo real da
experiéncia: qualidades da psique, estados vitais, emocdes etc,
podendo valer-se do método fenomenolbgico, enquanto que a
fenomenologia pura reflete sobre a consciéncia e a experiéncia
consciente numa contraposicao a realidade.

Destarte, a preocupacdo com as esséncias empreitada pelo
método fenomenoldgico foi o esteio que sustentou este trabalho.
Inicialmente, fez-se a epoché das vivéncias do fluxo, constatando que
as mesmas se ddo em unidades com conteudo externo ou egdico. A
prépria tentativa de uma aproximacao eidética fez com que se visse
gue o0s sentimentos vitais trazem em si uma estrutura universal,
transcendente a eles e que se manifestam neles; mesmo que 0s
sentimentos mudem na consciéncia, esse cambio revela uma
realidade onde os estados acontecem e as qualidades se d&o.

Percebeu-se também que a consciéncia dos estados vitais no
nivel dos sentimentos vitais ndo foi suficiente para diferenciar a
consciéncia da psique. A constatacdo de que ocorrem processos

psiquicos ndo conscientes, mas que podem ser identificados
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posteriormente por ela, foi um caminho escolhido por Stein em sua
obra, mostrando ser um percurso eficiente e claro mediante o objetivo
da autora. A causalidade, ao ser experienciada como fenoménica,
revelou a existéncia de uma causalidade real da psigue, que permeia
toda a vida psiquica.

Dentre todos os sentimentos vitais, o frescor e o cansaco
foram tomados para reflexdo, os quais conduziram a oscilacao real
da forga vital dentro do processo causal psiquico. Neste contexto de
pesquisa, pretendeu-se deixar claro que a psique foi isolada apenas
para fins de estudo, nunca podendo ser desligada do contexto global
da estrutura da pessoa humana. A psique é intimamente unida ao
corpo e ao espirito, apresentando seus aspectos de sensibilidade e
espiritualidade. O intuito deste trabalho foi analisar a experiéncia
consciente do campo sensivel, em que a psique é influenciada de
forma passiva, abstendo-se do estudo de como a dimenséo psiquica
atua em conjunto com o espirito, o que Stein denomina como
motivacédo, na vida do espirito. Contudo, o trabalho do psicélogo, para
0 qual a fenomenologia vem muito a contribuir, deve considerar a
psique em sua integridade e em relagdo com o todo humano, para
gue ndo seja uma acao deficitaria.

Por fim, pode-se afirmar que a psique constitui objeto da
consciéncia enquanto uma objetividade da vivéncia (j& que nesta ndo
se pode desassociar o aspecto subjetivo do objetivo). A constatac&o
da psique abre caminho para que a psicologia se desenvolva como

ciéncia autdbnoma, delimitada de outras ciéncias, investigando a
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psique enquanto realidade em si, 0 que abre espac¢o para um estudo
mais empirico e aplicagbes em contextos individuais. A propria
preocupacdo fenomenoldgica, ja presente em Stein e também em
outros fenomendlogos modernos, incluia a fundamentacéo filosofica
das ciéncias humanas, visando uma correta abordagem de seus
objetos especificos mediante uma visdo mais nitida de seus
fundamentos?®!. Neste ponto, Edith Stein, ou Irma Teresa Benedita
da Cruz, tem muito a contribuir, sendo que, apesar do crescimento
das pesquisas steinianas na atualidade, seu pensamento ainda néo

foi devidamente estudado em sua abrangéncia e profundidade.
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