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RESUMO

Neste trabalho de dissertacdo se quer analisar e compreender a sociedade
atual, marcada pela cultura tecnoldgica e cientifica, correndo-se, assim, o risco de
perder o sentido dos termos sagrado e profano ou, simplesmente, ndo saber a
diferenga entre os mesmos. A luz do pensamento de Mircea Eliade, Umberto Ga-
limberti e Andrés Torres Queiruga, a dissertacdo parte de uma fundamentacéo
biblico-teolégica perpassando por ligacBes e interpretacdes filoséficas que de-
monstram a relacdo sagrada e profana no decurso da historia da humanidade,
chegando ao pensamento e a mudanca cultural, bem como a subjetividade religi-
osa no mundo em que o homem é incentivado a ser autbhomo e seguir um con-
texto arreligioso. Diante disso, cabe a interrogacdo: Seré possivel o homem atual
fazer a distingédo e perceber o valor entre o sagrado e o profano, bem como cultu-
ar uma fé em uma fonte transcendente? Também, nesta pesquisa bibliogréfica, a
luz de documentos pés-conciliares e outras obras, tenta-se contemplar a visao da
Igreja Catdlica sobre pontos fundamentais na formacdo humana, os quais devem
zelar pelos principios morais e de fé, inseridos no dia-a-dia de cristdos. Conclui-se
salientando a importancia de que as mudancas de paradigmas e avanco cultural
estdo provocando, assim como um novo dialogo entre fé e ciéncia e 0s novos
meios de vivenciar uma experiéncia de Deus, ou seja, de fazer a distin¢cdo entre o

sagrado e profano.

Palavras-chave: Sagrado. Profano. Autonomia. Moderno. Religioso.



RIASSUNTO

In questo lavoro di dissertazione, se desidera analizzare e comprendere la
societa attuale, che e caratterizzata da culture tecnologiche e scientifiche, e cosi
rischi a diperdere il senso dei termini sacri e profani o semplicemente non conosce
la differenza tra di loro. Alla luce del pensiero di Mircea Eliade, Umberto Galimberti
e Andres Torres Queiruga, la dissertazione parte di uma fondamentazione bibli-
co-teologica rasentando in collegamenti e interpretazioni filosofiche che dimostra-
no il rapporto sacro e profano, nel decorso della storia Dell'umanita, arrivando al
pensiero ed al cambiamento culturale, oltre che alla soggettivita religiosa nel
mondo in cui l'uomo e incoraggiato a essere indipendente e seguire un contesto
arreligioso. Detto questo, si puo domandare: sara possibile alltomo di oggi fare la
la distinzione e percepire il valore tra il sacro e il profano, e cultuare una fede in
una fonte trascendente? Inoltre, in questa revisione della letteratura, alla luce di
documenti post-conciliari e altre opere, cerca di contemplare la visione della Chi-
esa Cattolica su punti fondamentali nella formazione umana, i quali devono garan-
tire i principi morale e di fede, inseriti in day-to-day dei cristiani. Concludiamo sot-
tolineando i modi in cui i cambiamenti di paradigma e gli avanzi culturale stanno
causando, cosi come un nuovo dialogo tra fede e scienza ed i nuovi mezzi di vi-
vere una esperienza di Dio, vale a dire, per distinguere tra sacro e profano.

Parole chiave: Sacro. Profano. Autonomia. Moderno. Religioso.
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INTRODUGCAO

Esta dissertacéo procura, sobretudo, responder sobre o Sagrado e o Pro-
fano na autonomia do homem moderno, considerando a fé cristd como ponto de
referéncia ja que os autores consultados tratam o tema ndo s6 considerando o
fato de ser cristdo. Por isso, de forma rigorosa e, apoiado especialmente, nas
obras de Mircea Eliade, Umberto Galimberti, Andrés Torres Queiruga, o trabalho
percorre seu objetivo de buscar um melhor conhecimento dessa realidade no ho-
mem.

O propésito desta dissertacao € refletir dentro da atualidade o modo de
como o homem faz a distingdo, percebe e considera o valor que o sagrado traz
fazendo de certo modo um paralelo entre o profano e, assim, cultuar uma fé dian-
te do transcendente.

Estruturado em trés capitulos procura, num primeiro momento, elucidar o
contexto e a problematizacdo dos termos Sagrado e Profano. A acepc¢ao dessas
duas palavras traduz, em grande parte, esse embate humano entre a possibilida-
de da evocacao de um deus ou a oposicao diante do Sagrado. Na verdade o Sa-
grado e o Profano se constituem as duas modalidades do homem ser no mundo.
E se isso € um constitutivo do homem, abrindo-lhe a perspectiva religiosa, onde
essa realidade se da? O capitulo seguinte do trabalho trata justamente da con-
cepcao do tempo, lugar onde essa acao se processa.

O tempo, cuidadosamente examinado e pensado no capitulo segundo, traz
a ideia de que é no tempo e no intervalo dele que se constitui 0 espaco para a
presenca ou a auséncia da vivéncia do Sagrado. Concluindo, portanto, que € no
tempo que encontramos o profano e o sagrado e é nele que o homem transita
para a elaboracdo dessas duas realidades. Se nesse tempo, a vivéncia do sagra-
do se fizer festa no homem ele construira um cenario com profundos significados

religiosos. Ou seja, um espacgo no tempo para estabelecer o seu sistema de culto
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a divindade. Nesse lugar, repleto de um conjunto de imagens sagradas, desenro-
la-se o ritual da arte religiosa que pode ser indefinidamente repetido.

O capitulo terceiro intitulado “A nova subjetividade religiosa”. Sob esse
enunciado o trabalho investiga um conjunto de situacfes para por em debate no
ambito teoldgico algumas questdes pertinentes ao homem, aborda a mudanca
cultural e basicamente este terceiro capitulo analisa a obra de Andrés Torres
Queiruga, visto que o autor trata seriamente da mudanca cultural e busca refletir
como a religido podera seguir o sentido genuino e ser praticada dentro da cultural
épocal.

A questdo trazida situa-se no tempo dito histérico e classificado como pré-
moderno, moderno e pds-moderno. No entanto, aplica-se a reflexdo no tempo
pos-moderno, que se distingue especialmente dos demais como um tempo que
traz uma radicalidade e um ritmo acelerado de constantes transformagdes. Razao
que faz do tema um verdadeiro desafio para a teologia.

Um olhar por sobre a realidade do nosso tempo e do nosso tema parece
ser urgente e que, possivelmente, nos abra uma necessaria leitura critica da teo-
logia, justificando assim a proposta de reflexdo desse trabalho. A relevancia de-
sas pesquisa consiste em focalizar a pratica pastoral, conhecer a relacéo entre o
sagrado e o profano na atualidade. Observar o novo contexto a fim de anunciar a
verdade cristd, tendo presente as dificuldades e desafios para uma frutuosa refle-
xao teoldgica e sustentacdo da fé.

As mudancas culturais, os novos paradigmas, as novas experiéncias de re-
ligiosidade e os inevitaveis dialogos entre ciéncia e fé na atualidade convocam
nao so a teologia para um momento de importante entendimento, mas também,
outras ciéncias como a filosofia, especialmente a de Descartes e de Kant, para
uma discussdo do tema. Mas sendo uma proposi¢cdo em que o Sagrado e o Pro-
fano emergem da alma do homem, a teologia parece ser o campo primordial des-
sa discussdo, sendo sua verdadeira obrigagdo de trazer a superficie historico-
humana essas questodes.

O sagrado pode ser entendido como algo detentor de uma certa forca que
foge da razdo humana e evoca a um deus. Mas existem diferentes interpretacdes
do sagrado em povos e culturas e alguns autores como o préprio Rudolf Otto, a

guem Eliade é bastante devedor no sentido do mesmo abrir campo aos seus es-
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tudos, Sdderblom e a fenomenologia da religido em geral, que destacam a nocéo
de santo e sagrado em lugar da idéia de Deus como nocao basica do pensamento
religioso. O profano se da em oposicéo a esses conceitos, sendo remetido a esfe-
ra do mal, do impuro onde o0 homem praticara todas as transgressoes divinas sem
pudor algum. Assim, o presente trabalho propde uma séria operacdo de pensar o
movimento humano sobre o eixo de sua realidade religiosa, sob a qual se sucede
uma série de atitudes ditas sagradas ou profanas. Também, conclui-se que o es-
guema desenvolvido na dissertacdo, que teve por base uma pesquisa bibliografi-
ca, direciona o leitor a compreensdo de como o sagrado realmente se manifestou

na histdria e a sua fundamental importancia ainda hoje.
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1 CONTEXTO E PROBLEMATIZACAO DOS TERMOS SAGRADO E PROFANO

Ao nos depararmos com esse tema, somos convidados a fazer uma analise
de como hoje séo tratados o sagrado e o profano. Pode-se pensar que a referén-
cia entre 0S mesmos se perdeu ou que restaram apenas sinais de conceitos mo-
ralistas que deturpam o verdadeiro significado e a importancia dos mesmos ao ser
humano.

Sabe-se que, atualmente o homem é influenciado a sepultar em si o espiri-
to religioso, mas isso é dificil porque, intrinsecamente, faz parte como dimenséo
do ser humano.

Nesse sentido, se percebe uma perda do verdadeiro sentido religioso, ou
seja, sagrado, mas, a0 mesmo tempo, busca-se uma sacralidade em diferentes
modelos, seitas, usos e costumes que fogem da prépria cultura do ser humano.
Como se vera no decorrer desta pesquisa, o sagrado faz parte ou € parte inte-
grante do ser humano e traz impressa a relacdo com um deus ou que também
ndo é necessariamente obrigado ter a idéia de um deus ficando apenas na defini-
cdo de santo ou sagrado como nocédo basica do pensamento religioso.

Por isso, deseja-se, nesta pesquisa, refletir teologicamente o sentido do
sagrado e do profano bem como entender os caminhos que buscam um novo

sentido, um novo modo de tratar com o sagrado.

1.1 ACEPCAO DAS PALAVRAS SAGRADO E PROFANO

O ser humano sempre passa por alguma experiéncia ou contato com algo,
que traz em si uma forga ou significado que foge ao mundo da razdo. Essas ca-
racteristicas peculiares atribuiram-se aquilo que se tem como Sagrado. Ser “sa-
grado”, geralmente, evoca a um “deus”. Nesse sentido, o Catecismo da Igreja Ca-
tolica ja o coloca como “O sentido do sagrado faz parte do dmbito da religido™.
Para Galimberti, o sagrado significa separado?, e religido, vem do termo latino re-

legere, significando religar, ou ligar novamente, e, também significa uma crenga

! CATECISMO da Igreja Catdlica, n. 2144.
> GALIMBERTI, Umberto, Rastros do Sagrado, p. 11.
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na existéncia de forcas ou entidades sobre-humanas responséaveis pela criacéo,
ordenacéo e sustentacao do universo e, desse modo, fazendo a conotacéo entre
religido e sagrado como algo que refaz a separacdo ao contato regularizado por
praticas e rituais a fim de evocar uma divindade. Ao sagrado, sdo designados
deuses, pessoas, espacos, tempos. Assim, a religido, que circunscreve a area do
sagrado, leva, por meio de ritos, a uma organizacdo da racionalidade do ser hu-
mano, tornando atos conscientes a fim de introduzir, pela percepcéo a diferenca
gue ha entre sagrado e o profano.

O termo profano surge em oposi¢cdo ao que é sagrado. Remete a esfera do
mal, s impurezas que levam a um contagio, a um estagio de terror. Para se livrar
dessa esfera, o ser humano é levado a praticar rituais, magias e sacrificios e, as-
sim, se afastar dos efeitos maléficos que a contraposicao ao sagrado pode causar
no ser. Segundo Eliade, “o sagrado e o profano constituem duas modalidades de
ser no Mundo, duas situacdes existenciais assumidas pelo homem ao longo de
sua historia™.

Percebe-se que o sagrado pode ser também algo relativo porque o que é
sagrado para uma pessoa, necessariamente, ndo precisa ser para o outro. Nesse
sentido, se quer compreender essas manifestacdes no decorrer da histéria das
civilizacbes e, de modo especial, 0 que acontece na modernidade, quando ho-
mens buscam apoio em diferentes sacralidades ou diferentes simbolos e, de outro
lado, também acontece um repudio ao que se tem por sagrado e ja enraizado em
diferentes sociedades ocorrendo uma transformacéo religiosa surgindo hoje, dife-
rentes seitas e grupos. Pois, compreender o universo espiritual do homem é bus-
car o conhecimento geral do homem como se observa dentro da histéria das civi-
lizagOes.

Galimberti, no inicio de sua obra Rastros do Sagrado, define o sagrado

como:

(...) panorama indistinto, aquela reserva de toda diferenca, aquela indeci-
frabilidade que os homens, depois que dela se separaram, perceberam
ser seu horizonte de procedéncia e a mantiveram distante, fora da sua
comu?idade no mundo dos deuses, que por isso antecedem os ho-
mens".

* ELIADE,Mircea. O Sagrado e o Profano, p. 20.
* GALIMBERTI, Umberto. Rastros do sagrado, p.16.
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No mundo grego, as realidades ditas sagradas fazem surgir um forte con-
ceito sendo 0 mesmo uma pura projecao do humano, a qual deixa, dentro deste, a
monstruosidade fazer com que a sacralidade passe a ser vista de modo separa-
do, pois leva o homem a ser ora sagrado ora maldito (profano). Para ser maldito,
o homem, em sua comunidade, vivera ou praticara todas as transgressoes divi-
nas, sem pudor e sem reservas.

Ja& no processo em que esta exteriorizando o modo contrario a essas atitu-
des, ele torna-se bendito, pois transfere a violéncia para os deuses, ou seja, acon-
tece a catarse do maléfico em benéfico’.

Outro pensamento sobre o sagrado € defendido por Mircea Eliade, que
viveu nos anos de 1907 a 1986. Seu foco de pesquisa girou em torno da histéria
das religides, percebe-se que o sagrado sempre adquire grande destaque. Para
ele, resumidamente, o sagrado é oposi¢cdo ao profano, manifesta-se como uma
realidade diferente da natural. Faz uma comparacdo do modo de vida do homem
dentro de uma sociedade arcaica e sociedade moderna, dizendo que, ao vivenciar

0 sagrado, essas sociedades se equiparam. Pode-se observar que:

O homem das sociedades arcaicas tem a tendéncia para viver 0 mais
possivel no sagrado ou muito perto dos objetos consagrados. Essa ten-
déncia é compreensivel, pois para os “primitivos” como para o homem de
todas as sociedades pré-modernas, 0 sagrado equivale ao poder e, em
Ultima analise, a realidade por exceléncia. O sagrado estd saturado de
ser. Poténcia sagrada quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade
e eficacia’.

Assim, Eliade alerta que a vivéncia, no mundo profano, de um cosmo de-
sacralizado é algo recente na historia da civilizagdo, provocando uma grande difi-
culdade em vislumbrar as dimensdes existenciais do homem religioso arcaico, ja
gue o homem moderno dessacralizou seu mundo e assumiu manter uma existén-
cia profana.

E comum confundir o sentido dos termos sagrado e profano com o sentido
moral ou sentimento espiritual, pois eles sao inerentes dentre as potencialidades

do homem. E algo que esta superior a si mesmo levando o mundo, considerado

> Teoria essa analisada e observada no mito de Euripides, segundo nota citada por Galimberti. (Cf.
GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado p.18).
® ELIADE, M. O sagrado e o profano, p. 18
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divino, a provocar uma relagdo dicotbmica entre o que se tem por pensamento
sagrado e profano. E preciso considerar que € algo intrinseco no ser humano,
pois, a0 mesmo tempo em que o homem se afasta do sagrado, mais se sente
atraido por essa forca contraditoria, ou seja, a profanidade.

Essa ambivaléncia faz vir a tona a esséncia da “religido” que, em sentido
original, significa “re-legere”, ou seja, religar, exterminando, em parte, o distanci-
amento entre homem e a for¢a sagrada fora de si mesmo.

O autor Galimberti salienta que “Rito, magia e sacrificio servem para man-
ter afastados os efeitos maléficos das poténcias superiores que habitam a esfera
do sagrado e para propiciar efeitos benéficos"’ . Sendo assim, a ligagédo das ins-
tancias sagradas e profanas provoca interpretacdes e implicacdes antropolédgicas
e psicologicas sobre o homem, pois, mesmo tendo em si uma consciéncia auté-
noma, ndo obstruiu o enigma da sua origem.

Se antes se via a vida humana, suas relacdes com a natureza e tudo mais
que o cercava, inclusive as fungdes vitais como alimentacgéo, trabalho e sexuali-
dade, entre outros, como algo sagrado, percebe-se hoje, a grandiosa diferencia-
¢ao no homem moderno e “a-religioso™. Tais funcGes, necessidades e outros
acontecimentos passam a ser mero ato fisiolégico ou organico. Isso nunca acon-
tecia na sociedade primitiva, pois tudo passa a ser um “sacramento”, fazendo co-
munh&o com o sagrado. Sagrado e profano passam a ser dois modos de existén-
cia humana. Eliade, também, alerta sobre a experiéncia do sagrado ou construcao
de um espaco sagrado ou profano. Em culturas diferentes, ter-se-do espacos dife-
rentes, onde um ponto de vista seja sagrado a um ocidental e, a um oriental, seja
profano. Nesse ponto, vé-se o condicionamento que a histéria favorece e, se fos-
se julgar, teria de considerar toda a descricdo do fenbmeno, como tal, diferenci-
ando a linguagem poética da linguagem utilitaria que esta em torno dessas expe-
riéncias.

Ao se analisar e levar em consideracao ritos de iniciacdo ou de passa-
gem, por exemplo, o simbolismo do nascimento, da morte, admissédo de homens
na sociedade, de mulheres, puberdade, menstruagéo, dir-se-ia que sGo momen-

tos cheios de simbologias, ritualidades que diferenciam dentre as culturas ociden-

” GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 12.
® ELIADE, M. O sagrado e o profano, p. 20.
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tais e orientais, na cultura indigena primitiva e grupos conservadores entre outros.
Essa diferenciacdo mostra a oposicao entre a condi¢cao profana e a sagrada, aju-
da o homem a consolidar a consciéncia, a seguir uma vida espiritual, pois “o
acesso a vida espiritual implica sempre a morte para a condi¢ao profana, seguida
de um novo nascimento™.

Desse modo, o0 sagrado néo deixa de ser uma concepc¢ado de mundo que
irA se aproximar se enfrentar corajosamente a acdo desempenhada pela historia,
pois o sagrado é tido como a parte mais profunda e ontologica do universo, o qual
se tem a oportunidade de sacraliza-lo.

O sagrado protege o significado que a palavra determina ou que o mito
representa. E um conceito que ultrapassa a raz&o, revela um mundo fora do pal-
pavel. Galimberti, citando Anna Ferrari declara: “A mitologia diz que existe um
mundo paralelo ao natural e cotidiano, povoado de criaturas divinas e fantasticas
gue se aninham nos intersticios das realidades”." Visto que sdo sentidos diferen-
ciados que ganham conota¢des no decorrer da histéria entre os termos sagrado,
profano e mito, vé-se que um influi no outro devido sua caracterizagdo. Se olhar-
mos tudo somente com a perspectiva racional, tudo ganha sua devida explicac&o.
O mito, o sagrado é um caminho que faz ir além dos sentidos, além do racional e

se vé a imagem ou forca que eles detém.

1.2 PRESSUPOSTOS BIBLICOS REFERENTES AO SAGRADO E PROFANO

Partindo de um pressuposto biblico, percebe-se, na historia biblica da sal-
vacédo, o grande numero de sinais ou simbolos sagrados que o povo foi adquirin-
do nessa trajetoria. O proprio ritual que é relatado na Biblia a respeito da circunci-
sdo se torna algo sagrado e de elevada importancia. A morte sacrifical, sacrificios
prestados a Deus no Templo, o pdo azimo, o bezerro de ouro e depois, no Novo
Testamento, a propria cruz de Cristo, sédo sinais sagrados que expressam a religi-
osidade e a tradicdo do povo. S6 no livro do Exodo se tem um vasto nimero de

sinais sagrados, como por exemplo: culto na montanha (Ex 3,12); agua do Nilo

° ELIADE, M. O sagrado e o profano, p.163.
9 GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 52.
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(Ex 7, 20); azimo (Ex 12, 15); santuario (Ex 40,34) e, assim, no decorrer do livro,
sdo apresentados simbolos que o povo torna sagrados.

Para a cultura hebraica, tem-se um classico exemplo ao ler-se a histéria
biblica de Abrado (Cf. Gn 22,6-8) em que o filho € oferecido em sacrificio, como
se fosse o cordeiro, o qual seria morto a pedido do préprio Deus. Ocorre uma mis-
tura, muito grande, do bem e do mal visando a conciliacdo entre razéo e a moral
do homem, modo tipico que sucede no sagrado, pois para Abrado € pedido seu
filho em sacrificio. J& que seria o proprio Deus que lhe pedia, torna-se sagrado,
ao mesmo tempo, esse gesto pode ser profano aos olhos de quem se diz a-
religioso, tornando-se um crime contra a vida.

Na busca de uma possivel resposta sobre a impossibilidade de unir o bem
e 0 mal, pode-se justificar na passagem biblica de J6 38,4-18 a qual é analisada

por Mircea Eliade do seguinte modo:

Aqui a resposta dada por Deus ao homem “justo” que quer saber o moti-
vo dos seus sofrimentos anula a pergunta, como se 0 simples perguntar
fosse um ato de impiedade que ignora a incomensurabilidade existente

entre 0 homem que “pede explicagdo” e Deus que esta “além de todas

as razdes™.

J4, no relato biblico de Moisés, quando ele vé Deus face a face, ocorre a
imperscrutabilidade do sagrado. E mesmo se o homem se distancia do sagrado,
gue nédo tem rosto, uma vez que todos os rostos sdo a sua face, mesmo assim,
este se exp0e ao sagrado.

A remocdo do sagrado ndo € possivel, pois 0 homem teria de acreditar
que ele proéprio criou a humanidade. Desse modo, o discurso religioso precede a
razdo humana, deixando de acontecer o esquecimento das regras que protegem
tal homem, agindo numa perspectiva psicolégica da personalidade, provocando
um movimento, na humanidade, de equilibrio entre o afastar-se ou aproximar-se
do sagrado. Numa das formas mediadoras, esta o principio do sacrificio, que, na

propria Biblia, € salientado va rias vezes. Assim, relata Galimberti:

" ELIADE, M. Rastros do sagrado p. 20.
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E no sacrificio que s&o sacrificadas a realidade e as relagdes de realida-
de, laboriosamente construidas pela razao, porque o sacrificio € um ma-
tar que expde sobre o altar sacrificial todos os sentidos e todos os signi-
ficados que o sagrado indistintamente abriga, mas que a razdo se obriga
a remover para poder ordenar a realidade segundo critérios sem o0s
quais seria impossivel viver™.

Como se observa, segundo o autor, o sagrado sobrepde-se ao profano,
que chega a salientar “o sagrado abriga como antecedente da razdo, mas tam-

"3 Assim ndo se corre o risco de absolu-

bém como fonte e seu alimento continuo
tizar a propria razao.

No Cristianismo, fica intrinseca a dependéncia religiosa, ou seja, a confi-
anca, seguranca, submisséo e resignagcédo. Nesse sentido, se pode avaliar a fala
de Abrado com o préprio Deus em Gn 18,27%, na qual acontece um didlogo de
intercessao por parte de Abrado para que Deus nao destrua a cidade, evocando
sentimentos de confianca e dependéncia, que diferem de outros sentidos, dando-
Ihes a caracteristica de “sentimento de estado”. “Procuro um nome para este algo
mais e chamo-lhe: o sentimento do estado de criatura, o sentimento da criatura
que se abisma no seu préprio nada e desaparece perante 0 que esta acima de
toda a criatura™. A fim de um aprofundamento se pode aqui também considerar a
perspectiva iluminista moderna, onde se tem a controvérsia entre Hegel e Sch-
leiermacher onde Hegel® traz a razao absoluta como afirmacdo da autonomia e

Schleiermacher' a definicao de religido como sentimento de dependéncia.

2 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano p. 23.

“ GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p. 24.

' “au me atrevo a falar ao meu Senhor, embora eu seja pd e cinza’.

¥ OTTO, R. O sagrado,p. 19.

' HEGEL. Introduc&o & Histéria da Filosofia, p. 11 e 105.

Y Que relagéo existe entre sentimento e religido, entre os quais Schleiermacher institui uma equa-
¢do? O Absoluto néo é atingido pelo conhecimento, pela ciéncia, € nem sequer pela vontade, pela
ética, e sim pelo sentimento. E por que esta atividade deve ser considerada religiosa e néo, por
exemplo, estética? Schleiermacher parece proceder deste modo. Segundo a experiéncia religiosa,
ele define, ndo arbitrariamente, a religido como sendo a relacdo do finito com o infinito, porquanto,
de fato, a relagcéo do finito com o infinito ndo pode ser sendo dependéncia absoluta, do sentimen-
to. Ao sentimento ele reconhece o valor particular de imediata autoconsciéncia e transforma-o
metafisicamente. E conclui finalizando na equacéo sentimento-religido, e, portanto, acaba admitin-
do o primado da religi&o.( http://www.mundodafilosofia.com.br/page55c.html)


http://www.mundodafilosofia.com.br/page55c.html
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1.3 PRESSUPOSTOS TEOLOGICOS ENTRE SAGRADO E PROFANO

O que esta acima de toda criatura € Deus. No Cristianismo, esse Deus se
encarna para dar um sentido de redencgéo que, no cristdo, provoca uma forte ten-
séo entre o presente e o futuro, em que Cristo € a redencao e, no futuro, a mesma
sera total. E como se uma parte ja aconteceu, e a outra parte se completara futu-
ramente. Durante esse percurso, ndo se fica vivenciando um tempo vazio, pelo
contrario, € nele que se distinguird o bem e o mal, segundo a resposta do préprio
homem dentro da sua historia, denominado de escatoldgico, que traz em si, um
sentido, uma direcéo.

E preciso considerar que tempo sagrado ou profano formam agora um sé
tempo, pois Deus e homem unificam-se na salvagdo do mundo. Se a fé religiosa
diminui, como consequéncia, se tem uma diminuicdo de confianca no carater sal-

vifico ao se observar:

(...) na era moderna, o esquema da histéria da salvacdo perdeu o seu
conteldo religioso, mas ndo a sua forma; (...) transfere-se para a teoria
do progresso, (...). Apresentam-se como figuras de libertacdo, e portanto
como formas secularizadas da escatologia da salvagéo, a ciéncia, a uto-
pia e a revolucdo, cada uma com as suas variantes (...), mas conservan-
do o esquema cristdo que prevé o passado como mal, a ciéncia como
redencao e o progresso como salvacéo'®.

Para o autor Galimberti, 0 Ocidente esta abandonando o sagrado, enfren-
tando a face de uma fé, um mito, um rito fora da coletividade, tornando-se indivi-
dual, mas o sagrado ainda o inquieta.

Quando aqui se fala de mito e religido, tem-se de compreender o que ca-
da termo representa e o0 que envolve, pois podera surgir uma grande confuséo ao
tentar uni-los em Gnica definicdo. Ao falar de mito, se quer dizer uma grande volta
ao passado dentro da viséo ciclica do tempo. Ja o termo religido faz um caminho
inverso, pois se lancga para o futuro, visando ao presente na busca da redencéo e
salvacdo, busca-se um sentido escatolégico. Nesses termos, deve-se ter claro
sua significancia como alerta Galimberti: “Onde a religido cruza o mito, ali o mito

termina. A fé no futuro supera a reproposi¢édo do passado, a esperanca dissolve a

¥ GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 26.
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nostalgia, porque o olhar se dirige ao que deve vir, ndo mais ao que deve retor-
nar’®.

Sabe-se que a ciéncia evolui muito a cada dia, trazendo sempre novida-
des. Esses avancos técnicos e cientificos foram, sem duvida, fontes inspiradoras
para as autoridades catédlicas se reunirem em um segundo Concilio Ecuménico
que, entre seus principais objetivos ou desejos do Papa Joao XXIIl, era abrir, de
forma figurada, as portas da igreja, trazer novos ares, cultivar um espirito de ino-
vacOes e adequacdes dentro do novo tempo que se aflora, sem perder a nocao
dos verdadeiros valores bem como néo extrapolar no que se refere a Sagrada
Tradicdo. Nesse sentido, percebe-se a grande iluminagdo que se traz até nossos
dias, as declaracfes, constituicbes e decretos elaborados no Concilio Vaticano ll,
bem como as exortacdes pods-sinodais que chegam até os cristaos.

Quando a Igreja Conciliar, no ano de 1965 , sentiu a necessidade de re-
pensar a educacao cristd, visto que ndo existiam sO as escolas catélicas, mas
outras instituicdes e que a mesma exercia notavel importancia no desenvolvimen-
to do processo religioso, social e desenvolvimento do pensar, langou a Declara-
cdo sobre a Educacgéo Crista (Gravissimum Educationis) que, além de falar cla-
ramente sobre a missdo da Igreja na expansao da educacdo, alertou sobre a fina-
lidade e justificacdo da verdadeira educacédo em toda sua amplitude. Vé-se que a
educacao oferecida também é responsavel em manter e valorizar algo como sa-
grado ou transpd-la a um sentido profano levando uma geracéo a seguir tradicoes
ou destruir as mesmas. A partir dai, observa-se a sua preocupacdo na seguinte

citacao:

Os homens todos de qualquer raca, condicdo e idade, em virtude da dig-
nidade de sua pessoa, gozam do direito inalienavel a educagéo, que cor-
responda a sua finalidade (...), favorecendo a unido verdadeira e a paz
na terra. A autentica educac¢éo no entanto visa o aprimoramento da pes-
soa humana em relagéo a seu fim Gltimo e o bem das sociedades de que
o homem é membro, e em cujas tarefas, uma vez adulto, tera que parti-
cipar.(...)

Declara da mesma forma o Santo Sinodo que é direito das criancgas e jo-
vens verem-se estimulados a apreciar os valores morais com conscién-
cia reta e assumi-los por adesdo pessoal, como também a conhecer e
amar a Deus de modo mais perfeito.*

¥ GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p. 83.
20 Compéndio do Vaticano Il. Gravissimum Educationis, sobre a educacéo crista. 2000, p. 583.
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Nesse espirito,-se busca uma formacdo que contemple todas as dimen-
sOes do ser humano, fazendo com que o mesmo desenvolva o conhecimento ci-
entifico, contemple o sagrado dentro de sua religiosidade e propicie a atualizacao
dos conceitos morais nas suas relagdes sociais.

Como se V&, na busca da autonomia, 0 homem ora se diz religioso ou se
torna arreligioso, numa fuga do sagrado, declina-se do profano. Uma das institui-
¢cbes que a Igreja Catolica define por unido sagrada ainda na sociedade contem-
poranea € a familia que vivencia um sacramento que sera genitor dos demais nos
filhos oriundos dessa relagdo matrimonial na busca do batismo, comunhéo e dos
demais sacramentos oferecidos pela Igreja, bem como, uma boa educacdo como
visto anteriormente. Nesse aspecto, chama-se a refletir na modernidade como se
esta entendendo ou vivenciando a sacralidade da familia e seus valores.

O Vaticano Il interroga-se e preocupa-se com a familia ao refletir sobre a
santidade do matriménio na Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, aprovada em
02 de dezembro de 1965, que pensa na Igreja com todos 0s aspectos pastorais,

bem como traz presente as angustias dos homens de hoje. Observe:

O género humano encontra-se hoje em uma fase nova de sua historia,
na qual mudangas profundas e rapidas estendem-se progressivamente
ao universo inteiro. Elas sédo provocadas pela inteligéncia do homem e
por sua atividade criadora e atingem o préprio homem, seus juizos, seus
desejos individuais e coletivos seu modo de pensar e agir tanto em rela-
¢do as coisas quanto em relagdo aos homens. Ja podemos falar entdo
de uma verdadeira transformacé&o social e cultural, que repercute na proé-
pria vida religiosa.”

Desse modo, percebe-se que, hoje, muitas dessas transformacoées e vida
religiosa deficitaria, atingem a familia que é sagrada aos olhos de Deus, fazendo
ocorrer inameras distor¢cdes e inversdes morais. Na Gaudium et Spes, fica o aler-

ta:

A intima comunh&o de vida e de amor conjugal que o Criador fundou e
dotou com suas leis € instaurada pelo pacto conjugal, ou seja: o consen-
timento pessoal irrevogavel. Dessa maneira, do ato humano pelo qual os
cOnjuges se doam e recebem mutuamente, se origina, também diante da
sociedade, uma instituicdo firmada por ordenacéo divina. No intuito do
bem, seja dos esposos como da prole e da sociedade, esse vinculo sa-
grado ndo depende do arbitrio humano.”

! CONCILIO VATICANO II. Gaudium et Spes, 2000 p. 146
2 |dem. p. 196.
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E preciso considerar que falar sobre a instituicdo familiar é se deparar
com um tema amplo e que atualmente chama atencdo de soci6logos e até mes-
mo, de psicologos pelo fato de vir sofrendo tantas influéncias e se estruturar em
formas diferenciadas dentro da sociedade moderna, e o estigma de ser um vincu-
lo sagrado vem se exaurindo devido a intervencdes do modo profano. Assim, ndo
se quer desviar o foco do tema desta obra, visto a grandeza e importancia que a
familia exerce na vida de cada cidad&o. Se para o cristdo este grupo é sagrado,
tem que se debater para que a mesma nao perca sua raiz e considere as defini-
coes de sagrado, pois Galimberti alerta: “O sagrado, na verdade, de que o mito é
o primeiro reflexo, é certo horizonte enigmético que esta aquém da palavra e das
suas possiveis interpretagbes”.”

A procura do sentido histérico das religiGes, entra-se na crise atual ja sen-
tida em outros tempos quando se tentou estudar o religioso contemplando todas
as demais religides, nas quais esta envolvido o aspecto cultural, que as torna com
alto grau de complexidade fazendo com que a experiéncia religiosa, no aspecto
irracional seja confluente a véarios temas do irracionalismo moderno e a dificulda-

des da experiéncia do sagrado diante da autonomia da vida espiritual.

1.4 CONSIDERACOES SOBRE O HOMEM RELIGIOSO E ARRELIGIOSO

O homem, por ser religioso, traz em si uma existéncia especifica e absolu-
ta, “o sagrado, que transcende este mundo, que aqui se manifesta, santificando-o
e tornando-o real. Cré, além disso, que a vida tem uma origem sagrada e que a
existéncia humana atualiza (...)"*, isso quando se esta falando do homem religio-
S0, pois, ao se atualizar a historia, se vé a presenca do homem arreligioso, isto &,
aguele que nega a transcendéncia, e, para 0 mesmo, essas definicbes deixam de
ter sentido. A era moderna, no homem arreligioso provoca, uma nova situacao
existencial, ou seja, atribui-se ser o Unico sujeito da histéria e rejeita tudo aquilo
gue o leva a um transcendente, tornando o sagrado um obstaculo a sua liberdade

e assumindo a posicao filosofica que diz que “O homem sé se tornara ele proprio

2 GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p. 51.
** ELIADE, Mircea. Op cit, p. 164.
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quando estiver radicalmente desmistificado. SO0 sera verdadeiramente livre quan-
do tiver matado o ultimo Deus™.

Mircea Eliade chega a declarar, em sua obra, que o religioso é algo que
constitui o homem, mesmo que aconteca 0 desaparecimento por completo das
religides no decorrer da histéria e passa acontecer a transformacéo dos valores

humanos. Assim, Guimaraes, fazendo uso das palavras de Eliade, reflete:

Em suma, para Eliade, o homem n&o vive apenas na sua “situagao histo-
rica”, mas revela-se plenamente homem a medida que é capaz de colher
nos acontecimentos ordinarios que lhe tecem a vida a sua significacéo
exemplar, e isto se d4 quando esses acontecimentos deixam de ser me-
ros fatos de superficie e vém metamorfoseados pelo poder multivalente
das imagens e dos simbolos, cuja fungdo & de “por a nu as mais secre-
tas modalidades do ser” de modo que o homem nao apreende a realida-
de sob modalidade do ser-dado mas sob a modalidade do poder-ser. Em
poucas palavras, ele da sentido ao seu destino sem ter de substrair-se a
histéria.”®

Percebe-se que o religioso e a interpretacdo de fé, que Eliade sustenta,
sdo baseados no sentido de que, na forga dos simbolos, acontegca uma “revalori-
zacao religiosa”, fazendo com que o cristianismo seja a religido do homem mo-
derno, pois nela ele encontra liberdade, trazendo junto sua histéria cujo seu inicio
esta em Deus. Nao se pode afirmar que Eliade é adepto do cristianismo porque
nao afirmou em suas obras em que cré, “Eliade sempre guardou discricado sobre
aquilo em que ele cré ou néo cré”.”’

O fato € que se busca uma visdo no sentido integral do ser humano, ou
seja, 0s aspectos reais, a natureza e a historia fazendo com que se caracterize
como 0 que traz um espirito universalista. Assim, o ser religioso traz raizes pro-
fundas no aspecto antropoldgico e faz ocorrer sempre o dialogo sobre a experién-
cia do sagrado e profano. Guimarées, ao estudar as obras de Eliade, afirma que:
“A tensao dialética entre Religiao e histéria traduz, em ultima analise, o paradoxo
do proprio homem: ser finito, devotado a histéria, e, ao mesmo tempo, desejoso
de transcender a si mesmo, de conquistar um modo de existéncia beatifico, pleni-

”» 28

ficado”.

> ELIADE, Mircea.Op cit, p. 165.

* GUIMARAES, A. E. O sagrado e a histéria, p. 214.
 |dem., p. 215.

% |bid., p.218.
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Para o homem moderno, o habitat € um mundo arquétipo posto como uni-
ca realidade: mas se ele sente a necessidade de voltar ao “principius” € porque,
na atualidade, sente seu mundo ameacado e espera uma regeneracdo da vida
para assim instaurar um tempo favoravel, reconstituindo também sua presenca na
historia. Essas conclusfes refutam-se ao analisar Mircea Eliade com Raffaele
Pettazzoni, um historiador da religido italiana e primeiro a propor uma abordagem
historica para o estudo da religido o qual faleceu em oito de dezembro no ano de
1959 e deixou obras como: Onisciéncia em Deus, O Ser Supremo, Em religides
primitivas, fazendo varias observacfes, no decorrer de sua biografia, sobre a reli-

gido e a busca do religioso, dizendo que:

(...) areligido é um produto histérico condicionado pelo contexto histérico
e social com influéncia Unica sobre outras realidades culturais dentro de
uma mesma sociedade. (...) uma pluralidade de histérias é uma plurali-
dade de religides: cada nacdo tem sua propria histéria e, assim, a sua re-
ligido e as suas respostas para grandes problemas da humanidade. (...)
diz respeito aos momentos importantes da vida do individuo.*

Para Pettazzoni, o0 mundo atual e a sociedade presente séo a realidade
historica que conta e néo ficar fugindo dela. Ele vai além da visdo de Eliade e
busca uma contemplagdo um tanto otimista para a humanidade.

Sabe-se que a sociedade atual passa por crises até mesmo de fé. Mesmo
gue a cada dia se vislumbre um crescimento acentuado de seitas e grupos religi-
0S0S que, na busca de suprirem essa “falta” de abertura ao transcendente, se
apegam a diferentes propostas espirituais.

Analisando a histéria e o surgimento do arreligioso, percebe-se que ele
descende diretamente do homem religioso, sendo assim, fruto de uma dessacrali-
zacao. Como fruto dessa oposicao, se tem o homem profano que busca se esva-
ziar da religiosidade. Mas, ainda assim, notam-se sinais da mitologia e ritualismo
na sua rotina, um exemplo disso pode se ver nos festejos de Ano Novo ou no
nascimento de um filho. Hoje, € como se o homem tivesse perdido a sua capaci-
dade de compreensédo consciente da religido que traz inserido no mais profundo

do seu ser.

22 \Www. rafaelepettazzoni.it
*® en. Wikipédia.org/wiki/raffaele_pettazzoni
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Para o monge beneditino Anselm Grin, afirma que, os jovens de hoje di-
zem que a Igreja € uma instituicdo hipdcrita, mas continua sendo um sinal sagra-
do. O autor da o exemplo de um adolescente de doze anos que declara : “A Igreja
€ sagrada para mim, porque por meio da Igreja eu posso me transferir para outro
mundo.”" Isso nos revela que hoje o sagrado ainda é algo que confere ao jovem
uma profundidade de vida, que o leva a vislumbrar o mistério de Deus em suas
vidas.

Mais adiante, Grin salienta que as experiéncias feitas pelos jovens le-

vando-os a contemplar os grandes valores que fortificam as relacbes humanas.

Quando refletimos sobre as declaragcbes dos jovens, sentimos que eles
anseiam por algo que lhes seja sagrado. Para eles, sagrado sempre é
também aquilo que para eles é importante. E o Sagrado expressa algo
pelo qual vale a pena viver. O Sagrado é maior do que eles. Do Sagrado
eles esperam seguranca, protecado, clareza e respeito de sua prépria vi-
da. E para a maioria dos jovens ndo deixa de serem sagrados os valores
tradicionais como confianca, amor, liberdade, confiabilidade, honradez.*

Segundo o autor, pode-se manter a esperangca no mundo que 0s jovens
estdo a construir, desde que nao tire deles a oportunidade ou os afaste de fazer
uma experiéncia significativa do Sagrado em suas vidas. Assim, pode-se perceber
as duas forcas exercidas pelo sagrado, como salienta Otto, ao dizer que o santo é
que fascina e, ao mesmo tempo, imp&e temor, mas para ele o importante € o efei-
to que ele causa sobre a pessoa.

Na sociedade moderna, o modo de ser religioso, parece estar saindo da
esfera puramente espiritual, ou seja, ligada a um transcendente. Com a revolucao
industrial que se impds na Europa e na América em meados do seculo XIX, o
conceito de moderno comeca se concretizar. O mundo se abriu para novas con-
cepcgles e transcende a valores econdmicos e sociais que até entdo imperavam.
Se buscou a ascensao da burguesia, a formacdo de centros urbanos os quais
abrigavam as forcas politicas. Sente-se a necessidade de dar crédito ao “novo”.
Tudo isso hoje é intensificado no meio social com a cultura globalizada e inova-

¢Oes cientificas e tecnoldgicas.

* GRUN, A. A protecao do sagrado, p. 24.
*? |dem., p. 85.
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O moderno traz em si, a forga de diminuir o sagrado, devido a influéncias
das descobertas cientificas e por assim dizer, a perda do prestigio de algumas
instituicdes religiosas e, também néo se pode deixar de salientar o papel da midia
qgue leva a mitificar ou desmitificar o ser ou objeto em questdo. Observa-se ainda,
a proliferacédo de novas formas de religido nas quais o autor Torres Queiruga sali-
enta que “o fendbmeno responde a uma insatisfagdo generalizada, que procura
preencher o vazio provocado pelo abandono da religido herdada (...) ou pelo des-
contentamento com suas formas estabelecidas, em outros™.

Ao estudar a obra de Torres Queiruga, pode-se perceber a probleméatica
que, a partir da modernidade, se apresenta a religido cristd, sobre novas formas
de espiritualidade e linguagem que inferem no cotidiano do homem o qual vere-
mos no decorrer do terceiro capitulo.

E comum confundir o sentido dos termos sagrado e profano com o sentido
moral ou sentimento espiritual, pois eles sdo inerentes dentre as potencialidades
do homem. E algo que esta superior a si mesmo levando o mundo, considerado
divino, a provocar uma relagcédo dicotdmica entre 0 que se tem por pensamento
sagrado e profano. E preciso considerar que é algo intrinseco no ser humano,
pois, a0 mesmo tempo em que o homem se afasta do sagrado, mais se sente
atraido por essa forca contraditéria, ou seja, a profanidade. Essa ambivaléncia faz
vir a tona a esséncia da “religido” que, em sentido original, significa “re-legere”, ou
seja, religar, exterminando, em parte, o distanciamento entre homem e a forca
sagrada fora de si mesmo, garantindo, simultaneamente, a separacéo e o contato,
geralmente levando-o a pratica ritual ou magias.

O autor Galimberti salienta que “Rito, magia e sacrificio servem para man-
ter afastados os efeitos maléficos das poténcias superiores que habitam a esfera
do sagrado e para propiciar efeitos benéficos"**. Sendo assim, a ligacédo das ins-
tancias sagradas e profanas provoca interpretacdes e implicacdes antropolégicas
e psicologicas sobre o homem, pois, mesmo tendo em si uma consciéncia aut6-

noma, n&o obstruiu 0 enigma da sua origem.

3 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p. 108.
** GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 12.
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1.5 A CONSTRUCAO DE NOVAS MEDIACOES SAGRADAS

Para as novas crencas, 0 sagrado surge sem necessidade de mediacoes,
e se movimenta sob a sombra do que realmente representaria o sagrado. Passa a
ser um regime de violéncia suicida e homicida porque se trabalha com a rejeigéo
maxima da normalidade, do simbdlico de morte, ou seja, se trabalha sobre situa-
cOes limites em que a humanidade acaba se reconhecendo em suas misérias,
infelizmente se cai num campo de loucura na qual atua a forca persuasiva. Acon-
tecem religides fora ou afastadas do recinto sagrado levando, assim, alguns ele-
mentos do sagrado, mas que se perdem em palavras proferidas e inconsistentes.

Deixa-se de considerar todo um campo moral que o cristianismo foi cons-
truindo e incentivando no decorrer de dois mil anos basicamente. Nao se pode
renunciar a Moral e voltar-se para o puramente religioso e sim insistir na mesma
para perpassar as divisdes religiosas. E uma tarefa ardua na atualidade em que

se expbe somente a razéo. Diz Galimberti:

...porque a técnica, que € o ultimo produto da razdo, ameaca fazer pare-
cer antiqguadas, para ndo dizer absoletas, todas as formas de razoabili-
dade que a razao elaborou no curso da sua histéria, mas que a técnica
percebe como incompativeis com o seu desenvolvimento. Penso na de-
mocracia, que pode parecer um entrave a rapidez exigida pelas decisdes
técnicas; penso no trabalho cuja finalidade, na idade da técnica, parece
ndo mais ser a promoc¢éo do homem; penso na fome no mundo, um pro-
blema cuja solu¢éo ndo coincide exatamente com os interesses da técni-
ca; penso no destino da natureza, que a técnica percebe apenas como
depésito de matérias-primas™.

Na ldade Moderna, dentro da laicizacdo, se tem uma mera referéncia a
Deus quando, ao se retroceder a ideia de Kant em 1785, se percebe que em vez
de tratar o ser humano como fim ultimo, se passa a vé-lo como um meio e assim
todos os entes da natureza e se foge da responsabilidade das consequéncias que
se formam devido a acdes afastadas da ética e moral. O sagrado seria visto como
ameacgador por seu marco de limite e prudéncia no agir do homem porque “A téc-
nica, portanto, ndo promove um sentido, ndo abre cenarios de salvacdo, néo re-
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dime, ndo desvela a verdade; ela simplesmente cresce”™. Nessa autonomia, 0

homem se vé fracassado, quando se olha no sentido da salvacao ou libertacdo do

> GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 33.
%% |dem., p. 36.
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mal, pois, agora, as possibilidades de autodestruicdo, em nivel de poder e forca,
equivalem-se. Nesses termos, observa-se, no pensamento de Galimberti,

(...) eliminado Deus com o advento do humanismo (...), agora € o homem
gue sucumbe sob a hegemonia da técnica, que néo reconhece a nature-
za, nem Deus, nem o homem como seu limite, mas somente o estado
dos resultados alcancados que pode ser deslocado ao infinito sem ne-
nhum outro objetivo sendo o da autopotencializacdo da técnica como fim
em si mesma’’.

Dentro do progresso, o homem continua com as inquietagdes e se vé a
possibilidade da destruicdo ou até mesmo da extingcdo. A religido foi proxima ao
seu fim, em consequéncia, hoje traz uma nova compreensédo de mundo e das coi-
sas que assim imprimem um senso critico, o qual deveria sempre estar bem agu-
cado.

Para o homem moderno arreligioso a sua existéncia se torna tragica, uma
vez que traz em si muita grandeza. Sabe-se que o mesmo € produto resultante do
homo-religiosus porque este também vai passando por um grande processo de
dessacralizacdo e continua, em oposicao a seus genitores, corroborando o esva-
ziamento da religiosidade. Traz em si os indicios do comportamento religioso, po-
rém vazio de significado religioso. Nega-se, recusa-se, mas nao pode por fim a
seu passado porque é produto do mesmo. Desse modo, Eliade expressa esse

pensamento em torno do homem moderno que se diz arreligioso:

E constituido por uma série de negacées e recusas, mas continua ainda
a ser assediado pelas realidades que recusou e negou. Para obter um
mundo proprio, dessacralizou 0 mundo em que viviam seus antepassa-
dos; mas, para chegar ai, foi obrigado a adotar um comportamento opos-
to aquele que o precedia — e ele sente que este comportamento esta
sempre prestes a reatualizar-se, de uma forma ou outra, no mais profun-
do de seu ser®®.

Assim, é importante dizer que ndo existe 0 homem arreligioso em estado
puro, mesmo que este esteja inserido na mais dessacralizada das sociedades
modernas, pois ele traz mitologias encobertas e ritualismos corrompidos, como
exemplo citam-se: festejos de Ano Novo, comemorac¢des natalinas, nascimento

de uma crianga, entre outros.

* GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p. 37.
*® MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 166.
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1.6 REFLEXOES FILOSOFICAS E TEOLOGICAS REFERENTES AO SAGRA-
DO E O PROFANO

O conceito de religido e sua significancia edificam as estruturas humanas,
nos sentidos antropolégico e psicolégico, nas quais se delimita o mundo racional,

nao extrapolando as realidades sagradas ou a inacessibilidade as mesmas:

(...) delimitando e circunscrevendo a area do sagrado e mantendo-a a
um so6 tempo “separada” da comunidade dos homens e “acessivel” por
meio de ritos codificados, pds as condi¢cdes para que os homens pudes-
sem edificar o cosmo da razéo, o solo que eles podem habitar, sem re-
mover o abismo do caos, a terrivel abertura para a fonte opaca e obscu-
ra que interpela as préprias bases da racionalidade, porque é desse

mundo que surgem as palavras que depois a razdo ordena de modo néo

oracular e ndo enigmatico”’.

Percebe-se, assim, que a razao ganha um sentido forte ou faz afastar-se
do sagrado, pois faz 0 mesmo, na técnica, conseguir beneficios que antes eram
consentidos ou ndo através de deuses como vimos ao analisar alguns conceitos
tidos por mitos.

O pensador Rudolf Otto, na obra “O Sagrado”, faz a distingdo entre o ra-
cional e o irracional. Traz presente a idéia cristd de Deus, sendo uma ideia pes-
soal, limitada, que o homem encontra para conceber “Deus”, sendo este por defi-
nicdo, Ser absoluto e perfeito. Para os cristaos, o fato de se ter no¢cdes seguidas
de conhecimento, os distingue das demais religibes, marcando suas superiorida-
des, pois trazem em si a esséncia.

Na busca de se entender os mitos, muito ainda se fala em religido primiti-
va, no intuito de se compreenderem as origens do sentimento religioso e que o
mesmo nao se esgota atraves de expressodes racionalistas, restando sempre, algo
de mistico, pois, assim, fala Otto: “O sagrado é, antes de mais, uma categoria de

"0, Tam-

interpretacdo e de avaliacdo, que como tal, s6 existe no dominio religioso
bém é comum, nas linguas semiticas, considerar o sagrado a partir de elementos
morais, enquanto empregado na pratica, como lei do dever. Rudolf Otto trabalha

esses conceitos distintamente ou abstrai do elemento moral. Eles sdo critérios

* GALIMBERT], U. Rastros do sagrado, p.13.
0 1dem., p.13.
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para Galimberti afirmar que a razdo traz em si a autossuficiéncia e a absolutiza-

¢éo, provocando, desse modo, a dessacralizagédo que se vé em nosso meio. Diz:

E preciso ter presente aqui que a remogado do sagrado implica a absolu-
tizacdo do cosmo da razao, razdo essa que, quando se torna segura de
si, ndo mais entreabre a porta atras da qual se agita a violéncia do indife-
renciado e o caos. Os ritos sacrificiais das culturas primitivas, dos quais
a missa cristd € um vestigio esmaecido, tinham o objetivo de entreabrir
essa porta, na convicgao de que a operacgdo benéfica estava exatamente
na modalidade da invasédo repelida, como se s6 inoculando um pouco de
caos fosse resistir ao Caos™".

Na inquieta busca, que o homem enfrenta em relacdo ao sagrado, a
consciéncia que se tem de ndo se conseguir alcancar a origem da religido, cai-se
na chamada irredutibilidade da histéria ao deparar-se com historiadores como
Marx, Dilthey, Croce, Ortega y Gasset, citados por Galimberti, pois se deslum-
bram uma série de ideologias e de filosofias relativistas e existencialistas contem-

poraneas. Eliade, segundo André Eduardo Guimaraes, afirma:

O homem ocidental, “que se tinha considerado como criatura de Deus e
possuidor de uma revelagdo Unica, como o senhor do mundo, autor da
Unica civilizagdo universalmente valida e autor da Unica ciéncia real e
Gtil”, descobriu-se situado no mesmo nivel que todos os outros homens,
condicionado pelo inconsciente e pela historia. A aceitagdo da historici-
dade do homem possibilitou, enfim, ao Ocidental desembaracar-se dos
dltimos vestigios de angelismo e de idealismo*

Desse modo, chega-se a concluséo ja defendida por Freud e Yung em
gue um valoriza a experiéncia religiosa na abordagem do inconsciente através de
métodos psicanaliticos, e Yung, considerando as descobertas freudianas, avanca
ao conseguir restringir o campo da iluséo, ja que Freud traz em si influéncias posi-
tivistas. Descobre-se um homem que responde segundo a historicidade e aos
condicionamentos cosmico e psicoldgico, saindo da mera religido primitiva (natu-
rista) e dando-se conta de que o homem esta apto as novas formas e compreen-
sao dos fatos de cultura. Para Eliade, o significado da dialética do sagrado acon-
tece quando cita um exemplo peculiar: “nédo € a pedra, a arvore... que sao objeto

de adoragdo, mas “o sagrado que se manifesta através desses objetos cdsmi-

* GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p. 24.
*2 GUIMARAES, E. O sagrado e a histéria, p. 273.
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cos™*. Observa-se nesse simples exemplo o avanco que o homem deu, saindo
de uma religido primitiva ou naturalista passando a compreender o fato religioso
gue transcende suas capacidades puramente humanas.

Ao seguir o estudo do tema na obra de Galimberti, vé-se que ele intui que
o homem ocidental por ter tomado a histéria fora dos conteddos que a mesma
oferece, fazendo dele, que é “imago Dei”, agora sem Deus, criando o seu mundo,
o “saeculum”, fazendo a sua propria histdria. Nesses termos, Galimberti afirma
que o sagrado deixou o ocidente, mas que hoje o0 mesmo, na sua busca individu-
al, enfrenta a “face do sagrado” sem liga-lo a um mito ou um rito, sem a presenca
comunitaria, propiciando, assim, dentro de seu individualismo, uma distancia do
sagrado. Para Galimberti isso € a mola propulsora que motiva a proliferacédo, no
Ocidente, de seitas religiosas na busca inquietante do homem em manter contato
com o sagrado. Essas experiéncias religiosas que acaba num modo tragico, pois
nao representa um despertar religioso devido o distanciamento do cristianismo,
tido como religido histérica, que assumiu a histéria do Ocidente e as obras que se
realizam como fator de salvacdo, sua moral e que prepara o reino de Deus nesse
mundo como se observa na economia da salvacéo, se conseguia distinguir esses
fatores inseridos no mundo profano.

O filésofo e historiador René Girard defende a ideia de que a esséncia do
sagrado esta na violéncia do ato fundante do grupo social, o qual se da por mu-
dancas consoantes ao meio e a purificacdo, ou seja, de tornar-se puro, se da com
sacrificio. E como se a vitima atraisse para si propria & violéncia difundida dentro
do grupo e quando ocorre sua morte , transfere para o mundo do sagrado. Se-
gundo nota trazida por Galimberti, Girard conclui:

(...) nenhuma sociedade pode viver ‘no sagrado’, vale dizer, na violéncia.
Viver em sociedade é fugir da violéncia. (...) Mas a tendéncia a abolir o
sagrado, a elimina-lo inteiramente, prepara a volta sub-repticia do sagra-
do, numa forma néo transcendente, mas imanente, na forma da violéncia
e do saber da violéncia*.

Ao se falar de iniciacdo ou ritos no texto acima, sabe-se que os mesmos

nao sdo esclarecidos ou justificados em poucas palavras e sim, trazem alguns

* |dem. O sagrado e a historia, p. 274.
* GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p. 41.
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aspectos que os envolvem e se tornam motivo de se pesquisar de modo intenso
sobre o referido tema, porque, sé assim, se poderia compreender o que envolve o

“‘homo-religiosus”.

Conhecer as situagfes assumidas pelo homem religioso, compreender
seu universo espiritual € em suma fazer avancar o conhecimento geral
do homem. E verdade que a maior parte das situacdes assumidas pelo
homem religioso das sociedades primitivas e das civilizacdes arcaicas ha
muito tempo foram ultrapassadas pela histria. Mas ndo desapareceram
sem deixar vestigios: contribuiram para que nos tornassemos aquilo que
somos hoje; fazem parte, portanto, da nossa prépria histéria®.

O que faz o “homo-religiosus” € seu modo de existéncia dentro de um
contexto histérico e também que ele acredite numa realidade absoluta que se de-
fine por sagrada,, ou seja, vai além desse mundo, mas que aqui se manifesta san-
tificando-o e se cré na origem sagrada da vida. Pode-se acreditar que 0s mitos
tragam em si as obras divinas fazendo com que o homem se una aos deuses em
modo real e significativo. Isso faz com que o sagrado se arranje dentro da experi-
éncia de viver unido a um ser superior e 0 que se subtrai faz surgir o ambito do
profano. Cria-se um espaco que, considerando sua estrutura, |he atribui uma di-

menséao de sacralidade ou profana. Observa-se:

Para o homem religioso, o espaco ndo é homogéneo: (...). Mais ainda:
para o homem religioso essa hdo-homogeneidade espacial traduz-se pe-
la experiencia de uma oposi¢éo entre espaco sagrado — o Unico que é
real, que existe realmente — e todo resto, a extensdo informe, que o cer-
ca. (...) a experiéncia religiosa da ndo homogeneidade do espaco consti-
tui uma experiéncia primordial, que corresponde a uma “fundagédo do

mundo”™®.

Quando se observa um homem arreligioso pode-se ver o seu modo de ser
no mundo e suas consequéncias, ja que 0 mesmo nega a transcendéncia, pois,
além de tornar a realidade relativista, assume um modo existencial novo, “reco-
nhece-se como o Unico sujeito e agente da histéria e rejeita todo apelo a trans-

cendéncia”™. O pensamento que se traz a respeito do sagrado é que o mesmo

* ELIADE, M. O sagrado e o profano, p. 164
* |dem., p. 25.
7 bid., p. 165.
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seja um empecilho a sua liberdade e na busca de sua realizacdo e emancipacao

procura, desse modo, dessacralizar o mundo no desejo de “matar” Deus.

1.7 TEMPLO, BASILICA, CATEDRAL

Em todas as civilizacGes desde a sociedade inca aos egipcios sabe-se que
0S mesmos construiam Templos ou dedicavam altares com finalidades especifi-
cas aos momentos de cultos sagrados, bem como de outras civilizagbes que se
vé no decorrer da historia da humanidade. Nestes termos, se quer aqui contem-
plar a importancia, significado e valor que o homem moderno atribui aos simbolos
presentes no seu dia-a-dia.

Hoje se tem inUmeros sinais que simbolizam ou que motivam o homem a
se encontrar com o sagrado. Mesmo que alguns rejeitem esses sinais, mas mes-
mo assim, continuam tendo sua influéncia na sociedade. Percebe-se isso ao vis-
lumbrar um Templo, uma Basilica e as catedrais nos grandes centros urbanos.
Nesses quesitos o autor Mircea Eliade faz aluséo as civilizagbes orientais afir-
mando a importancia do imago mundi na realidade terrestre. Entenda-se por ima-
go mundi a capacidade ou a necessidade do homem admitir gue 0 mundo é uma
criacao divina, isso €: 0 mundo pertence ao sagrado, ao contrario do pensamento
profano. Portanto a idéia se imago mundi nos remete a convicgdo de que a habi-
tacdo € sempre santificada e o mundo uma criagdo divina. Sobre isso afirma o

autor:

Seja qual for a estrutura de uma sociedade tradicional — seja
uma sociedade de cacadores, pastores, agricultores, ou uma
sociedade que ja se encontre no estagio da civilizacdo urbana
-, a habitacdo é sempre santificada, pois constitui uma imago
mundi, e o mundo é uma criago divina.*®

Apoiando-se, portanto, nas grandes civilizagbes, e, nesse caso, apontando
as nacbes da Mesopotamia, do Egito, da China e da india como referenciais ori-
entais o autor refere-se ao homem como aquele que faz ultrapassar a realidade
terrestre conferindo-lhe um modelo transcendente. Assim, o autor sustenta essa

ideia afirmando:

*® MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 50.
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Nas grandes civilizagbes orientais — da Mesopotamia e do Egito e & in-
dia- o templo recebeu uma nova e importante valorizagdo: ndo é somen-
te uma imago mundi, mas também a reproducéo terrestre de um modelo
transcendente.”’

Referindo-se a outro povo, o judeu, Eliade afirma que ele herdou também
uma concepc¢do paleoriental do templo como a cépia de um arquétipo celeste.
Esse fato pode comprovar que o homem, afinal, deu ao seu espaco uma forma
divina em oposicdo a uma concepcao de um espaco profano. Conforme o autor
(2011) é provavel que tenhamos nessa idéia uma das ultimas interpretacdes que
0 homem deu ao seu espago: um espaco sagrado.

O problema central dessa causa refere-se ao Templo como um constitutivo
de imago mundi. Mircea Eliade encara como sendo o Templo uma sacralizacao
integrante desse gigantesco mundo e assim, portanto, o0 mundo como criacao e
obra dos deuses. E a forma do Templo seria entdo, em sua estrutura uma valori-
zacao do sagrado.

Cumpre ao Templo oferecer ao homem a imagem de um mundo definitiva-
mente ressantificado na sua totalidade, ou seja, mesmo estando no mundo este
Templo tras a presenca do Sagrado para bem proximo daquele que se achega a
este local sagrado. Para o homem, através da figura do Templo o Mundo é conti-
nuamente purificado ela santidade dos santuarios. Essa consciéncia mitica do
homem ¢é alvo do autor que vé o homem como um religioso e todo o0 seu empre-
endimento se estabelece no cosmos sagrado e o Templo passa a ser a auto-
exteriorizacdo e expoente maximo do homem como a forma ousada de conceber
0 universo inteiro como humanamente significativo. Assim encontramos a seguin-

te passagem no trabalho monogréfico de J. Francisco Saraiva:

A consciéncia mitica foi alvo da atencao de Rudolf Otto, Ernst Cassirer, Ja-
mes G. Frazer, Van der Leeuw, Lucien Lévy-Bruhl, Roger Callois e Mircea
Eliade. O homem primitivo ou mesmo o homem pré-moderno é um homo re-
ligiosus, e a religiao €, segundo a definicao feliz de Peter Berger, "o empre-
endimento humano pelo qual se estabelece um cosmos sagrado”, ou seja, "a
religido é a cosmificacéo feita de maneira sagrada". Como expoente maximo
da auto-exteriorizagdo do homem, a religido é a ousada tentativa de conce-
ber o universo inteiro, a totalidade do ser, como humanamente significativo.*

* MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 55.
0 Cf.: Blog: CyberCultura e Democracia Online http://cyberdemocracia.blogspot.com/ [revista dE-

sSEnrEdoS - ISSN 2175-3903 - ano Ill - nimero 8 - Teresina - Piaui — janeiro-fevereiro marco de
2011]:


http://cyberdemocracia.blogspot.com/
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Se o Templo realiza o seu papel de valorizar a ideia religiosa e lugar santo

e por exceléncia a casa dos deuses, ha outra ideia que surge com base na dife-

renca ontolégica que se impde entre cosmos e a sua imagem santificada: a ideia

de que o Templo esta ao abrigo de toda a corrupcéo terrestre. Sobre isso o0 autor
afirma:

(...) a santidade do Templo estd ao abrigo de toda a corrupgéo terrestre,

e isso pelo fato de que o projeto arquitetdnico do Templo é a obra dos

deuses e, por consequéncia, encontra-se muito perto dos deuses, no
s 51
céu.

Quanto ao desenho ou a forma dos Templos, segundo o autor, eles desfru-
tavam de uma existéncia espiritualmente inatacavel e celeste, dagueles que habi-
tam o céu. Portanto, incorruptiveis. Com isso, 0 homem se langa a visao fulguran-
te desses modelos e esforga-se por reproduzi-los na Terra, conforme o autor Mir-
cea Eliade.

O homem busca em seus sonhos e visfes o vislumbre do desenho de um
templo que contemple a geometria celeste, ou seja, de uma forma do céu, local
em que reina a felicidade e a harmonia, o completo bem-estar, o paraiso: lugar
agradavel e prazeroso. Por isso, em busca do modelo arquitetdnico de perfeita
expressdo da sacralidade os homens elaboravam as mais mirabolantes ideias de
um desenho de Templo onde pudesse ai ser a casa habitada pelo deus que parti-
cipasse da sacralidade uraniana, relativo ao deus ou ao planeta Urano, ou seja,
habitante hipotético do planeta Urano. Sustentam-se essas afirmacdes na visao

gue o rei Gudéia teve com a deusa Nidaba. Sobre isso o autor narra:

O rei babilénio Gudéia viu em sonhos a deusa Nidaba, que lhe mostrava
um painel sobre o qual se encontravam mencionadas as estrelas benéfi-
cas, e um deus revelou-lhe o projeto do templo. Senaqueribe construiu
Ninive segundo “ O projeto estabelecido desde tempos muito remotos na

configuracédo do céu.*

> MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 56.
*? |dem., p. 56.
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Os modelos do tabernaculo, santuario portatil onde os hebreus guardavam e
transportavam a arca da alianca e demais objetos sagrados, que ja nos relata a
Sagrada Escritura, foi criado por Deus Jeova, igualmente o Templo. Esses proje-
tos de construcdo do Templo e do Tabernaculo foram revelados aos eleitos de
Deus. E o personagem escolhido para essas revelacdes foi Moisés. Sobre isso
esta escrito no livro do Exodo:

Construireis o Tabernaculo com todos os utensilios, exatamente segun-
do o modelo que te vou mostrar; Vé a fabrica todos esses objetos con-
forme o modelo que te hei mostrado na montanha.>®

Sobre o Tabernaculo podemos ainda, com a intencdo de elucidar essa
ideia, reproduzir aqui outros conceitos complementares extraidos do Dicionario
Houaiss:

Era o lugar mais recbndito do templo, lugar onde sé tinham acesso os
sacerdotes e onde ficava a arca da alianga. Também era o lugar onde

eram guardados os objetos sagrados, imagens ou icones: sacrario. E,
por fim, lugar de habitagdo, residéncia e morada de deus.”

Sobre esse mesmo tema, ainda dentro da historia do Povo de Israel, en-
contramos a narrativa sobre o rei Davi que d& ao seu filho Salomé&o o projeto dos
edificios do Templo e do Tabernaculo e dos demais utensilios. O livro de Crbni-
cas, o primeiro, afianca de que o eterno foi quem facultou o entendimento dessas

informacBes ao homem. Sobre isso encontramos a seguinte passagem:

Quando Davi da ao seu filho Salomao o projeto dos edificios de Tempilo,
do tabernéaculo e de todos os utensilios, afianca-lhe que tudo aquilo... se
encontra exposto num escrito da méo do Eterno, que me facultou o en-
tendimento disso. (ICr 28,19).>

Sobre a cidade santa, criada por Deus, encontramos o lugar chamado de
Jerusalém, a cidade celeste, ou seja, lugar que pertence ou concerne a divindade,

ao divino. Sobre esse tema encontramos explicagéo do autor:

> Ex 25, 8-9.40
>4 Dicionario Eletronico Houaiss:
> MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 57.
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A Jerusalém celeste foi criada por Deus no mesmo tempo que o Paraiso.
A cidade de Jerusalém n&o era sendo a reprodugéo aproximativa do mo-
delo transcendente: podia ser maculada pelo homem, mas seu modelo,
mas seu modelo era incorruptivel, porque ndo estava implicada no Tem-
po. A construcdo que atualmente se encontra no meio de vos néo é
aquela que foi revelada por Mim, a que estava pronta desde o tempo em
gue decidi criar o paraiso, e que mostrei a Addo antes do seu pecado.
(Apocalipse de Baruc, Il, 3-7).*°

A partir da cidade santa, do povo escolhido e das ferramentas atribuidas ao
divino, parte-se agora, de acordo com a proposta do autor sobre o edificio basili-
cal: Em arquitectura, basilica € um grande espaco coberto, destinado a realizacdo
de assembleias cuja origem remonta a Grécia Helenistica. O seu modelo foi lar-
gamente desenvolvido pelos Romanos, sendo mais tarde adaptado como modelo
para os templos cristdos segundo definicdo encontrada no site Wikipedia.>” Quan-
to a forma ou o desenho de basilica ele obedece a certos contornos como esté

exposto nas gravuras a seguir.

e ad

SRR RN VA
.

==
L

-

-

&

-

-

L]

L

-

-

"

a -
. w

Sansrs s
-
£
E]
-
£
L]
L]
-
L]
=

[

Mais tarde, como escreve o autor, a basilica cristd da lugar a catedral e re-
toma e prolonga todos os seus simbolismos. A igreja, afirma ainda o autor, € in-
ventada como imitacdo da Jerusalém celeste, quer dizer: reproduz igualmente o
Paraiso ou o mundo celeste. Sobre a forma do edificio sagrado persistem ainda

as seguintes consciéncias como concepg¢ao do espaco sagrado:

** MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 57.
*” http://pt.wikipedia.org/wiki/Basilica


http://pt.wikipedia.org/wiki/Helenismo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Basílica
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As quatro diregcBes do mundo séo representadas pelas quatro partes do
interior da igreja; O Universo € o interior da igreja; O Paraiso é o altar; A
Porta do Paraiso é a porta imperial do altar; A Terra é representada pelo
meio do edificio da Igreja.”®

Como imagem do mundo, a igreja encarna e santifica o Mundo. Assim o
autor finaliza a descricédo do edificio da igreja.

Ao final do texto sobre a tematica Templo, Basilica, Catedral, Mircea Eliade
dedica seis paragrafos conclusivos sobre o assunto. Nesses paragrafos destaca
0S seguintes pontos:

As experiéncias do espaco sagrado, em diferentes épocas, acabam por
apresentar experiéncias fundamentais na histéria do homem. Embora, afirma o
autor sobre a sua obra: “ha uma variedade de experiéncias religiosas do espaco,
mas escolhemos um reduzido nimero dessas experiéncias”.> Por outro lado, con-
tinua o autor: “dirilamos que a experiéncia do sagrado torna possivel a “fundagéo
do Mundo” (..) la onde o sagrado se manifesta no espaco, o real se revela, o
Mundo vem a existéncia”.®

Sobre a manifestacédo do sagrado no espaco o autor diz que esse ato apre-
senta uma valéncia cosmoldégica e conclui sobre isso com a seguinte assercéo: “O
Mundo deixa-se perceber como Mundo, como cosmos, a medida que se revela
como mundo sagrado”.®

Pelo fato da obra apresentar um homem religioso e que esse carater faz
parte do seu ser, o seu ontolégico faz com que o homem va em busca da sacie-

dade de sua vontade de “homem religioso”, a qual € assim descrita pelo autor:

(...) € a vontade do homem religioso de situar-se no proprio coragdo do
real, no Centro do Mundo: quer dizer, la onde o Cosmos veio a existén-
cia e comegou a estender-se para os quatro horizontes, la onde também
existe a possibilidade de comunicacéo com os deuses.®

Se Eliade caracteriza o0 homem como homem religioso no seu ser, iSSO 0

leva também a dar a esse homem o carater de homem nostalgico e essa nostal-

*® MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 58.
** |dem., p. 58.

% |bidem., p. 59.

*! |bidem, p. 59.

*? |bidem, p. 59.
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gia situa-se na sua vontade de habitar o divino e, mais, tornar a sua casa a uma
casa semelhante a “casa dos deuses”. Sobre essa vontade, originaria de um ho-
mem ontologicamente religioso, o autor conclui: “Em suma, nessa nostalgia religi-
osa exprime o desejo de viver num cosmos puro e santo, tal como era no comeco,

quando saiu das maos do Criador™

. Assim 0 homem representa essa vontade
nas constru¢cdes dos templos e santuarios.

E o que pode entdo consolar a alma desse homem ontologicamente religi-
0SO é a sua experiéncia de transformar o seu tempo num tempo sagrado e isso
Ihe sera possivel periodicamente uma vez que pode transformar o seu espaco,
através de edificios sagrados o que Ihe proporciona “(...) encontrar no Cosmos tal

como era in principio, no instante mitico da Criagdo”, conclui o autor.

2- A RELIGIAO E O TEMPO NA CONCEPCAO DE MIRCEA ELIADE

As diferencas salientadas pelo autor Mircea Eliade entre religido e tempo,
se da relativamente em construcdes ligadas ao judaismo e ao cristianismo. Sobre
a sua intencéo de investigar essas diferencas, o autor fala: “Em seguida veremos
as diferencgas relativamente ao judaismo e ao cristianismo”.*

E se quiser seguir 0 autor na sua investigacao sobre as diferencas entre o
judaismo e cristianismo e se ele autoriza a fazer esse itinerério, esta claro, na sua
afirmac&o o objetivo deste trajeto: “E sobretudo essa concepcéo arcaica do Tem-
po mitico que nos interessa”.®

Segundo o autor, alguns fatos revelam com mais facilidade o comporta-
mento do homem religioso em relacdo ao Tempo. Antes, porém, o mesmo faz a

seguinte observacao preliminar:

(...) em varias linguas das populagbes aborigenes da América do Norte, o termo
“Mundo” (= Cosmos) é igualmente utilizado no sentido de “Ano”. Os yokut dizem “o
mundo passou”, para exprimir que “um ano se passou”. Para os yuki, o “Ano” é desig-
nado pelos vocabulos “Terra” ou “Mundo”. Como os yokut, eles dizem “a terra pas-
sou”, no sentido de que se passou um ano. O vocabulario revela a correspondéncia
religiosa entre 0 mundo e o Tempo Césmico. O Cosmos é concebido como uma uni-
dade viva que nasce, se desenvolve e se extingue no Gltimo dia do Ano-Novo.*’

® MIRCEA, E. O sagrado e o profano, p. 61.
*Idem., p. 61.

% |bidem., p. 66.

* |bidem., p. 66.

*” Ibidem., p. 67.
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De acordo com essa observacao, € mais compreensivel a relacdo do ho-
mem com o Tempo e o Mundo. Quando de posse do mundo, o0 homem estabele-
ce uma vinculacdo com o Tempo, com o Tempo, também, estabelece uma cone-
xdo com o mundo. Portanto, Tempo e Mundo estdo numa interdependéncia,
quando se referem ao vinculo que se estabelece entre 0 homem e 0 seu compor-
tamento religioso. Assim, conclui o autor: “A correspondéncia cosmico-temporal e
de natureza religiosa: pois tanto um como o outro sdo realidades sagradas, cria-
cOes divinas”.*®

Para tornar compreensivel essa correspondéncia entre Tempo e Cosmos,
0 autor cita, como exemplo, a constru¢do dos edificios sagrados (templos) que
representam a imagem do Mundo, e que abrigam um simbolismo religioso, resul-
tando, desse modo, em uma relacao triade entre Tempo e Mundo, unidos pelos
lacos do religioso contido no homem. Para ilustrar tais afirmacfes, o autor da,

como exemplo, o que se encontra entre 0s algonkins e 0s sioux:

(...) sua cabana sagrada representa o universo e simboliza também o
ano. Porque o ano é concebido como um trajeto através das quatro dire-
cdes cardealis, significadas pelas quatro janelas da cabana sagrada.®

Para ilustrar ainda mais as suas afirmacdes, o autor completa: “Os Dakota

dizem: “O Ano é um circulo em volta do Mundo”, quer dizer, em volta da sua ca-

bana sagrada, que é um imago mundi”.”

Diz, ainda, que, na india se encontra o exemplo mais claro de correspon-

déncia césmico-temporal e, por conseguinte, de natureza religiosa. Relata o autor:

Vimos que a elevagdo de um altar equivale a repeticdo da cosmogonia.
Ora, os textos acrescentam que o “altar do fogo é o Ano” e explicam
deste modo seu simbolismo temporal: os trezentos e sessenta tijolos de
acabamento correspondem as trezentas e sessenta noites do ano, e 0s
trezentos e sessenta dias (shatapatha Brdhmana, X, 5, 4, 10 etc...). Em
outras palavras, a cada construcdo de um altar de fogo, ndo somente se
refaz o Mundo, mas também se “constréi o Ano”; regenera-se 0 Tempo
criando-o de novo. Por outro lado, o ano é equiparado a Prajapati, o
deus cdsmico; portanto, a cada novo altar reanima-se Prajapati, quer di-
zer, reforca-se a santidade do Mundo. N&o se trata do Tempo profano,
da simples duracao temporal, mas da santificagdo do Tempo césmico.
Com a elevacédo de um altar do fogo, o Mundo é santificado, ou seja, in-
serido num tempo sagrado’*

% ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 67.
% Idem., p. 67.

7 |bidem., p. 67.

! Ibidem., p. 68.
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Também no templo de Jerusalém se encontra um simbolismo temporal
analogo, conforme o autor, o qual estd integrado no simbolismo cosmoldgico.

Afirma, posteriormente, que:

(...) segundo Flavio José (Ant. Jud. lll, 7,7), os doze pées que se encon-
travam sobre a mesa significavam os doze meses do ano e o candelabro
de setenta bracos representava os decanos (quer dizer, a divisdo zodia-
cal dos sete planetas em dezenas). O Templo era um imago mundi: situ-
ando-se no “centro do Mundo”, em Jerusalém, santificava ndo somente o
Cosgnos como um todo, mas também a “vida” césmica, ou seja, o Tem-
po.”

Espaco e tempo sédo os elementos através dos quais 0 homem manifesta a
sua condicao religiosa. A proximidade entre o tempo e 0 espaco foi descoberta
por Hermann Usener, ao ser citado por Eliade, uma vez que, segundo ele, 0 es-
paco e o tempo sdo meios pelos quais 0 homem religioso pode empenhar-se na

sua relacdo trans-humana. Sobre isso, o autor referenda:

O parentesco entre templum e tempus a que estamos nos referindo nos
textos acima, segundo o autor é de mérito de Hermann Usener, que o
conseguiu ao interpretar os dois termos pela nog¢ao de interseccéo e que
ulteriormente, a través de outras investigacdes, descobriu-se que tem-
plum exprime o espacial, tempus o temporal. E 0 conjunto desses dois
elementos constitui uma imagem circular espago-temporal.”®

Sobre todos esses fatos, pode-se concluir que, para o homem religioso, o
mundo encontra, a cada ano, uma santidade provinda do originario, ou seja, do
primitivo, do primeiro, daquele que néo foi copiado de modelo algum. O Mundo
que se renova, tornando-se tal qual foi construido pelo Criador. Assim, exprime-se
o autor ao oferecer a sua significagdo profunda desses fatos: “A significagéo pro-
funda de todos esses fatos parece ser a seguinte: para o homem religioso das
culturas arcaicas, 0 Mundo renova-se anualmente, isso €, reencontra a cada novo

ano a santidade, tal como quando saiu das maos do Criador”.”

2 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 68.
”* |dem., p. 68.
™ Ibidem., p. 69.
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2.1 A SACRALIDADE DO TEMPO

Mircea Eliade, na sua obra O Sagrado e o Profano, aponta o tempo como
um espaco de intervalos sagrado e profano. Dessa maneira, o tempo pode ser
visto como um espaco de vivéncia religiosa ou, entdo, um tempo de auséncia reli-
giosa ao qual o autor denomina tempo profano. Tendo o tempo a sua disposicao,
tempo sagrado ou profano, o homem pode transitar entre esses dois espacos,
passando de uma situacdo de duracdo temporal para um tempo sagrado. Essa
passagem se realiza por meio dos ritos. Sobre isso, 0 autor se pronuncia da se-

guinte forma:

Ha por um lado, os intervalos de Tempo sagrado, o tempo das festas (na
sua grande maioria, festas periddicas); por outro lado ha o tempo profa-
no, a duragdo temporal ordinaria na qual se inscrevem os atos privados
de significado religioso. Entre essas duas espécies de tempo, existe, é
claro, uma solucéo de continuidade, mas por meio dos ritos o homem re-
ligioso pode “passar”, sem perigo, da duragédo temporal ordinaria para o
Tempo sagrado.”

Através de um tempo litirgico que representa a reatualizacdo do evento
sagrado, o homem entra em contato com um passado que se torna “tempo mitico
primordial tornado presente”. Portanto, toda a festa religiosa, parte integrante do
tempo sagrado, representa uma reatualizacdo da qualidade de um tempo deno-
minado tempo sagrado. Diante disso, 0 mesmo autor afirma que o surpreende
essa diferenca essencial entre a qualidade dos tempos. Fundamenta a sua expla-

nacéo sobre a diferenca entre os tempos quando afirma:

Surpreende-nos em primeiro lugar uma diferenca essencial entre essas
duas qualidades de tempo: o tempo sagrado € por sua natureza reversi-
vel, no sentido que é, propriamente falando, um tempo mitico primordial
tornado presente. Toda festa religiosa, todo o tempo litlrgico, representa
a reatualizacdo de um evento sagrado que teve lugar num passado miti-

co, “nos primordios”.”®

Tomar parte de uma festa religiosa subentende-se a passagem ou 0 esca-

pe do tempo ordinario para um tempo de reintegracdo com o “espirito” da propria

"ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 63.
®|dem., p. 63.
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festa, ao que a festa se propbe. Em consequéncia disso, o tempo sagrado esta
constituido de um carater de duracédo reversivel, ou seja, € indefinidamente repe-

tivel. E o que afirma o autor quando escreve:

Participar religiosamente de uma festa, implica a saida de um tempo
temporal “ordinaria” e a reintegragdo no Tempo mitico reatualizado pela
prépria festa. Por consequéncia, o tempo Sagrado é indefinidamente re-
cuperavel, indefinidamente repetivel.”’

Por outro lado, quanto ao tempo sagrado, ele ndo emana, nao tem sua ori-
gem e nem deriva de uma duracao irreversivel. No ponto de vista heideggeriano,
contrario a visdo aristotélica, a ordem € que abranja o préprio ser, como aquilo
gue torna possivel as multiplas existéncias. Assim, o tempo sagrado mantém-se
sempre igual a si mesmo, ndo se modifica e nem se exaure. O tempo sagrado,
por isso, torna-se o reencontro com a primeira festa da aparicdo do Tempo sagra-
do, tal qual ela se fez no decorrer do tempo. Sobre essa realidade o autor fala:

De certo ponto de vista, poder-se-ia dizer que o tempo sagrado nao “flui”,
que nao constitui uma “duragdo” irreversivel. E um tempo ontolégico por
exceléncia, “parmenidiano”. mantém-se sempre igual a si mesmo, nao
muda e ndo se esgota. A cada festa periédica reencontra-se 0 mesmo
Tempo sagrado — aquele que se manifestara na festa do ano precedente
ou na festa de ha um século: é o tempo criado e santificado pelos deu-
ses por ocasido de suas gesta, que sdo justamente reatualizadas pela
festa. Em outras palavras, reencontra-se na festa a primeira apari¢cdo do
Tempo sagrado, tal qual ela se efetuou ab origine, in illo tempore. Pois
esse Tempo sagrado no qual se desenrola a festa ndo existia antes das
gestas divinas comemoradas pela festa.”®

Exposto ao tempo e inserido nele, donde se faz e se constitui ser humano
e, portanto, subordinado ao que lhe é inerente, 0 homem tem as duas espécies de
Tempo. Se, por estar no mundo, lhe é conferida a realidade de viver no tempo
presente historico, Ihe é possivel, também, se inserir num outro tempo: o Tempo
sagrado. Por essa razao, podem existir dois tipos de homem: um recolhido ape-
nas ao tempo historico e outro aos dois tempos, uma vez que ao Tempo sagrado
todo o homem pode se integrar. Dessa forma, pode-se distinguir homem religioso
e homem nao religioso. O homem religioso se recusa a crer que a existéncia hu-

mana esta concluida com o término de seu tempo “aqui’ e, por isso, cré na vida

"ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 64.
% |dem, p. 64.
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enquanto processo constante e eterno. Por sua vez, o homem nao religioso apos-
ta na suspensao da vida apds seu término no “aqui”, parece-lhe claro que a vida
tem as suas demarcacdes e uma delas é a sua concluséo, o seu cessar. Sobre 0s

dois tipos de homens, Mircea Eliade afirma:

O homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a
mais importante, o Tempo sagrado se apresenta sob o aspecto parado-
xal de um Tempo circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno
presente mitico que o homem reintegra periodicamente pela linguagem
dos ritos. Esse comportamento em relacdo ao Tempo basta para distin-
guir o homem religioso do homem néo-religioso. O primeiro recusa-se a
viver unicamente no que, em termos modernos, chamamos de “presente
histérico”; esforgca-se por voltar a unir-se e um Tempo sagrado que de
certo ponto de vista, pode ser equiparado & “Eternidade”.”

Em busca de uma precisao, ou seja, de um absoluto rigor na determinacao
de medida, da representacédo de Tempo para o homem néo-religioso da socieda-
de dita moderna, o autor afirma que é algo muito dificil de fazé-la em poucas pa-
lavras. A intencdo de encontrar uma exatiddo o levaria a ingressar no estudo das
filosofias do tempo contemporaneo e, ao mesmo tempo, descobertas dos concei-
tos de que a ciéncia se utiliza para as suas investigacdes. Sobre essa questédo o
autor prefere enveredar-se por outro caminho: comparar a maneira de proceder

da pessoa referente ao existir. . Sobre essa questao, o autor se refere:

E muito dificil precisar, em poucas palavras, o que representa o Tempo
para o homem ndo-religioso das sociedades modernas. Ndo é nosso
propdsito falar das filosofias modernas do tempo, nem dos conceitos que
a ciéncia contemporanea utiliza para as suas investigacdes. Nosso obje-

tivo ndo é comparar sistemas ou filosofias, mas sim comportamentos

existenciais”.*°

Mas ao homem nao-religioso estdo destinados dois Tempos. Ha um tempo
em que a vida se apresenta continuamente no mesmo tom, ou seja, se repete de
forma invariavel e uniforme. Destaca-se pela auséncia de continuidade e se mos-
tra enfadonho e macante. Contrapondo-se a esse tempo monotono, existe outro
tempo: o tempo da cessacao de uma atividade, tempo do descanso e do repouso.

Sobre esses dois tempos, o autor afirma:

® ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 64.
% |dem., p. 65.
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(...) o que se pode constatar relativamente a um homem néo-religioso é
gue também ele conhece uma certa descontinuidade e heterogeneidade
do Tempo. Também para ele existe o tempo predominantemente moné-

tono do trabalho e o tempo do lazer e dos espetaculos, numa palavra o

“tempo festivo”.®

O ritmo do tempo do homem néo-religioso € constituido por momentos dife-
rentemente intensos. Assim, o ritmo do tempo se organiza a partir da escuta de
uma masica que o toca, quando espera a pessoa amada no momento em que se
encontra apaixonado. Também apresenta diferente organizacdo quando por oca-
sido de suas atividades de trabalho ou outra que o faca sentir-se aborrecido e en-
fastiado. Portanto, o homem n&o-religioso estd submetido ao seu tempo e um
tempo que lhe traz ritmos temporais diferentes. Sobre o ritmo do tempo do ho-
mem nao-religioso, segue-se passagem:

Também ele vive em ritmos temporais variados e conhece tempos dife-
rentemente intensos: quando escuta sua musica preferida ou, apaixona-

do espera ou encontra a pessoa amada, ele experimenta, evidentemen-
te, um ritmo temporal diferente de quando trabalha ou se entedia.®

Qual a diferenca essencial entre 0 Tempo do homem né&o-religioso e o do
homem religioso? Esse € o pr6ximo passo que o autor se propde trazer a luz de
sua reflexdo. Para ele, ha uma diferenca essencial, e ela se constitui na medida
em que o homem religioso conhece intervalos que sao “sagrados”. A diferenca
mais central, a mais importante caracteristica e o espirito que separa um homem
nao religioso do homem religioso € que o homem religioso traz consigo um tempo
santificado pelos deuses, enquanto o homem nao-religioso ndo apresenta a dis-
ponibilidade para um acesso ao transcendente. O tempo litargico lhe é inacessi-
vel. Para o homem n&o religioso, a sua existéncia ndo apresenta nenhum contrato
ou acordo para o mistério. Sua vida se esgota na sua propria existéncia. Assim,

fala o autor sobre essa diferenca:

(...) em relagdo ao homem religioso (...) ele conhece intervalos que sdo “sagrados”,
gue nao participam da duracéo temporal que os precede e 0s sucede, que tem uma
estrutura totalmente diferente e uma outra “origem”, pois se trata de um tempo pri-
mordial, santificado pelos deuses e suscetivel de tornar-se presente pela festa. Para
um homem nao religioso essa qualidade trans-humana do tempo litlrgico é inacessi-
vel. Para o homem néo-religioso o Tempo ndo pode apresentar nem rotura, nem mis-
tério: constitui a mais profunda dimensao existencial do homem, esta ligado a sua
propria existéncia (...).*

' ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 65.
® |dem., p. 65.
% Ibidem., p. 65.
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Complementando a diferenca entre esses dois tipos de homens com dois

tipos de tempo em suas vidas, 0 autor conclui sobre o homem nao-religioso:

(...) portanto, tem um comeco e um fim, que € a morte, o aniquilamento
da existéncia. Seja qual for a multiplicidade dos ritmos temporais que ex-
perimenta e suas diferentes intensidades, o homem néao-religioso sabe
gue se trata sempre de uma experiéncia humana, onde nenhuma pre-
senca divina se pode inserir.®*

E sobre o homem religioso o autor diz:

Para o homem religioso, ao contrério, a duragdo temporal profana pode
ser “parada” periodicamente pela insergdo, por meio de ritos, de um
Tempo sagrado, ndo histérico (no sentido de que ndo pertence ao pre-
sente historico)®

O Tempo sagrado acontece na ruptura que se da no tempo profano.
Quando esse Tempo se rompe e se abre uma fissura para o transcendente, se
inaugura, a cada rompimento, uma insercdo no Tempo sagrado. Mas onde, em
gue lugar e espaco acontece esse romper-se? Na igreja. No seu servico religioso
gue se realiza no seu interior. Nesse espaco e através de seu servico litirgico, a
igreja recupera a paixao, a morte e a ressurreigdo de Jesus Cristo. Assim, encon-

tra-se nas palavras do autor:

Tal como uma igreja constitui uma rotura de nivel no espaco profano de
uma cidade moderna, o servico religioso que se realiza no seu interior
marca um rotura na duragdo temporal profana: ja ndo € o Tempo histori-
co atual que é presente — 0 Tempo que € vivido, por exemplo, nas ruas
vizinhas -, mas o Tempo que se desenrolou a existéncia histérica de Je-
sus Cristo, 0 Tempo santificado por sua pregacgéo, por sua paixdo, por
sua morte e ressurreic&o.®

Cuidadoso ao seu estudo e fiel a sua reflex@o, o autor esclarece, no entan-
to, que o exemplo acima ndo esvazia toda a diferenca entre o Tempo Sagrado e o
Tempo Profano. Por isso, recorre ao conhecimento de outras religides, principal-
mente as religides arcaicas em que o Tempo sagrado ndo se reduz a reatualiza-

cdo, mas a um Tempo mitico, ou seja, um Tempo primordial, ndo identificavel no

* ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 65.
®Idem., p. 66.
% |bidem., p. 66.



47

passado histérico. O autor, sobre o exemplo acima, menciona, no entanto, que o

cristianismo inovou a experiéncia e o conceito do tempo litargico.

E preciso, contudo, esclarecer que este exemplo ndo explicita toda a di-
ferenga existente entre o Tempo profano e o Tempo sagrado, pois em re-
lacdo as outras religides, o cristianismo inovou a experiéncia e o conceito
do Tempo litirgico ao afirmar a historicidade da pessoa do Cristo. A litur-
gia cristd desenvolve-se num tempo histérico santificado pela encarna-
¢do do Filho de Deus. O Tempo sagrado periodicamente reatualizado
nas religides pré-cristds (sobretudo nas religides arcaicas), € um Tempo
mitico, quer dizer um tempo primordial, ndo identificavel com o passado
histérico, um Tempo original, no sentido de que brotou “de repente, de
gue nao foi precedido por um outro Tempo, pois nenhum Tempo podia
existir antes da apari¢éo da realidade narrada pelo mito®’.

As diferencas entre o judaismo e o cristianismo parecem ter relevancias
consideraveis dentro do tema até aqui refletido: Tempo sagrado e Tempo profano.
Sobre essas diferencas € que o0 autor se debruca nas paginas seguintes de sua
obra as quais serdo analisados no préximo capitulo.

Hoje se véem as inumeras “pequenas religides” que se espalham pelas
cidades como igrejas, seitas, escolas, todas essas, mesmo que trazem aspectos
aberrantes, pertencem ao circulo da religiosidade. Nesse sentido, se tem movi-
mentos politicos e profetismo sociais que eclodem em fanatismo religioso, o qual
Mircea Eliade faz recordar a estrutura mitolégica do comunismo e sentido escato-
l6gico que Marx enriqueceu este mito veneravel de toda uma ideologia messiani-
ca judaico-crista.

Mircea Eliade mostra no desenvolvimento de sua obra, outras atitudes,
atividades e movimentos que fazem o homem decifrar vestigios de saudade do
paraiso, a qual restabelece a interrupcdo ocorrida entre as beatitudes da carne e
a consciéncia como se vé ao se deparar com 0s movimentos de liberdade sexual,
nudismo e mesmo um paciente de psicanalise ao ser convidado a ir no fundo de
si mesmo para enfrentar seus traumas. Assim, oferecer a si mesmo valores espiri-
tuais afrontando seu inconsciente a fim de atingir o “mundo dos valores culturais”®
, 0S guais irdo possibilitar atingir o nivel adulto e criador como sdo concebidas no
mundo moderno. Eliade salienta o significado da experiéncia do sagrado bem

como o papel da religido:

¥ ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 66.
% |dem, p. 162.
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Conforme vimos, é a experiéncia do sagrado que funda o mundo, e
mesmo a religidio mais elementar é, antes de tudo, uma ontologia. Em
outras palavras, na medida que inconsciente é o resultado de inUmeras
experiéncias existéncias, ndo podem deixar de assemelhar-se aos diver-
S0s universos religiosos. Pois a religido é a solucdo exemplar de toda a
crise existencial ndo apenas porque € indefinidamente repetivel, mas
também porque é considerada de origem transcendental e, portanto, va-
lorizada como valorizacdo recebida de um outro mundo, trans-humano.*

Dessa maneira, 0 homem sai da crise e fica receptivel a valores, trans-
pondo situacdes pessoais e faz alcancar o mundo espiritual. O homem moderno
traz em si muitos anseios, sonhos e fantasias, suas experiéncias que nao se in-
cluem num todo ao “homo religiosus” que, assim, n&o instituem um modo de viver
e agir. Inconscientemente, o homem moderno traz inUmeros simbolos com men-
sagens a ser transmitidas ocasionando o equilibrio da psique ajudando o homem
a alcancar o universal. Em si, os simbolos levam a uma experiéncia individual e a

conversdo de um marco espiritual a perceber metafisicamente o mundo.

2.2 O SIMBOLICO E SEU VALOR EM EPOCA MARCADA POR MUDANCAS

Quando se reflete a respeito do tempo, deve se levar em conta que o ho-
mem ja reconheceu a presenca do sagrado na sua forma mais simples que é es-
tar diante do outro. Também se vé diante da incessante transformacao da nature-
za e, assim, lembramos o grande significado que a “Mae-Terra” exercia. Era vista
como unidade fundamental das coisas e do tempo lhe atribuindo um caréater so-

brenatural. Assim, nos diz Avelino:

(...) M@e-Terra que simbolizava a unidade fundamental de todas as coi-
sas e de todo o tempo, unidade essa de carater sobrenatural (...). A deu-
sa Mée-Terra ndo estava configurada nos termos antropomorficos que
ela assumira mais tarde, (...) chamé-la de deusa Mée-Terra é uma alu-
sdo ao que , ainda na pré-histéria, ficara claro para humanidade: a natu-
reza é, tal como a mulher, fértil e provedora. O nascimento em geral a
fertilidade como propiciadora do nascimento tém algo de extraordinario,
de sagradogo.

¥ ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 171.
PS|LVA, José Carlos Avelino da. O sagrado e a individualidade, p.60.
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Desse modo, percebe-se o valor que se dava as questdes de fendbmenos
naturais como fertilidade, nascimento e transformacao, concluindo haver uma for-
ca sagrada por detras. O simbdlico era captado por meio da experiéncia sensoria,|
ou seja, no seu cotidiano.

No decorrer dos tempos, o0 homem, ao estabelecer a firme relagdo com a
natureza, passa a expressa-la através de simbolos como adornos corporais, gra-
vura, escultura, agricultura, etc. Essa forma relacional se construiu no periodo da
pré-historia. A simbologia era sagrada, apesar de nao se tratar de dogmas, mas

tinha a ver com seu modo de ser.

O simbolismo sagrado para o homem da pré-histéria ndo € um caminho,
nem um conjunto de dogmas, mas uma maneira de ser, um estado de
espirito, uma forma de conhecimento. (...). O conhecimento simbdlico é
resultado de experiéncias ndo conceituais, ndo verbalizadas. (...). Ndo
havia pensamento com palavras, mas com emogaesgl.
Para esse homem pré-historico, a multiplicidade de emocdes, pensamentos
e palavras estaria expressa na “deusa Méae-Terra”. O uso da fala passa a ser do-
minante na relagdo do homem contemporéneo. Para se memorizar metodicamen-
te tudo o que se contemplava naquele momento histérico, cria-se o rito como fruto
da cultura sensacional (sensac¢des), tornando-se um meio para se manter siste-
maticamente a relacdo do ser humano com o cosmo. Esse fator € fundamental
para formacao da cultura.
Quando o homem n&o consegue compreender 0s acontecimentos a sua
volta, depara-se com a dimenséao transcendental, surgindo um conflito espacial e
temporal “O sagrado e o profano, a realidade e a ndo realidade s&o as dimensdes
do ser humano que nascem desse duplo conflito™. Também se véem conflitos de
causa e efeito, idéias essas que a partir de Heraclito e Aristoteles, seréo construi-
das, ou melhor, tentar-se-a filosoficamente, buscar uma melhor compreenséao.

O autor Avelino, em uma de suas afirmacdes, diz:

O ser humano nasceu monoteista, venerando a deusa Mae-Terra. Sem
abandonar a deusa Mae, ele diversificou a expressédo do sagrado com o
fracionamento da realidade, quando ele conseguiu particularizar a reali-
dad9e3 tanto dos fenbmenos naturais (...) quanto do produto de seu traba-
Iho.

1 SILVA, José Carlos Avelino da. O sagrado e a individualidade, p.61.
%2 |dem., p.64.
% Ibidem., p.66.
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E segue fazendo sua explanacao, afirmando que tudo vai leva-lo ao centro
de sua devocgdo que € a Mae-Terra. Enquanto para esse homem tiver valor o
eterno e o absoluto, s6 sera sagrado quando a comunicagao se mantiver possivel.
Hoje, o homem se porta como um ser eficiente com indmeras capacidades. Cri-
ando, em seu meio, uma cultura material, se reconhece como capaz de ter uma
espiritualidade e, assim, vive em oposi¢do aos sentimentos desenvolvidos pelo
homem na pré-histéria, buscando, desenfreadamente, sua liberdade por meio de
instrumentos e do trabalho, 0 mesmo quer sua alteridade.

Quando o homem moderno a-religioso ndo compreender os simbolos co-
mo meio para desperta-lo ao universal, restringindo-o a uma situacdo individual,
significa que os simbolos néo fizerem passar para uma espiritualidade, reduzindo-
0 as estruturas do real.

Em suas consideracgdes, Eliade, ao discorrer sobre o sagrado e o profano
no mundo moderno, estimula a seguir pesquisando o tema jA que 0 mesmo se
torna complexo, mas com aspectos essenciais a vida humana. Mostram-se as
diferentes concepc¢des que se tem do homem religioso e do a-religioso e relaciona

brevemente as caracteristicas dos mesmos:

De certo ponto de vista, quase se poderia dizer que, entre os modernos
gue se proclamam a-religiosos, a religidao e a mitologia estdo “ocultas”
nas trevas de seu inconsciente — o que significa também que as possibi-
lidades de reintegrar uma experiéncia religiosa da vida jazem, nesses se-
res, muito profundamente neles préprios. (...) o homem a-religioso teria
perdido a capacidade de viver conscientemente a religido e, portanto, de
compreendé-la e assumi-la; mas, no mais profundo de seu ser, ele guar-
da ainda a recordacgéo dela. (...) a religiosidade caiu ao nivel da consci-
éncia dilacerada; depois da segunda, caiu ainda mais profundamente, no

mais fundo do inconsciente: foi “esquecida”.

Para os cristdos catolicos, de modo especial, existem muitos simbolos,
muitos ritos que detém uma conotagdo sagrada e inspiram a fé. A comunh&o eu-
caristica € um simbolo que leva ao divino, que, atraves da for¢ca do Espirito Santo
e da Palavra, acontece o fendbmeno da transubstanciacéo, e a partir dai, tem-se o
corpo e sangue de Cristo, um sacramento, algo que vai além de um mito e esta
inserido na histéria. E realmente um simbolo forte aos olhos da fé na Carta Enci-

clica do Santo Padre Joao Paulo Il que traz um recorte de Santo Efrem que diz

** ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 173.



51

“chamou o pao seu corpo vivo, encheu-o de si proprio e de seu espirito. (...) E
aquele que o come com fé como Fogo e Espirito. (...) Tomai e Comei todos; e,
com ele, comei o Espirito Santo. De fato, é verdadeiramente o meu corpo, e quem
0 come vivera eternamente”.”

E diz mais ainda sobre esse grande sinal sagrado: “A Eucaristia é verdadei-
ramente um pedaco de céu que se abre sobre a Terra; e um raio de gloria de Je-
rusalém Celeste, que atravessa as nuvens da nossa histdria e vem iluminar nosso
caminho”.”®

Estudos e definicdes foram ocorrendo em diferentes séculos, os quais o
Concilio Vaticano Il conservou e atualizou ao nosso tempo com inumeras ilumina-
cOes trazidas por diferentes decretos e, de modo enfatico, pela constituicdo Sa-
crosanctum Concilium que, entre outras propostas, propde sempre entender as
necessidades que cada época apresenta e contemplar a obra salvifica de Cristo.
Nesses termos, entender-se-40 0 mistério e a sacralidade da Eucaristia, como

nos alerta Aldazabal:

O sinal eucaristico da comida, profundamente humano, j4 nos indica o
caminho do mistério e de comunhdo que Cristo pensou para este sacra-
mento: ele mesmo quis ser alimento e bebida escatolégica para os seus
ao longo de seu caminho. Mas o centro da Eucaristia esta em Cristo
mesmo, em sua pessoa, em sua presenca, que explica também a atuali-
dade de seu acontecimento pascal e a transformacdo dos elementos e
da comunidade. (...). Transcende e explica também a inten¢cdo do memo-
rial, porque nos permite conhecer mais a fundo a possibilidade de uma
atualizacéo do sacrificio pascal que celebramos.”’

Portanto, pode-se vislumbrar a grandiosa obra sagrada com a qual se tem
contato diariamente e que infelizmente vai sendo substituida por outros “Baals”
(Os 11, 2) no decorrer da busca por autonomia.

Na Sagrada Escritura, pode-se observar, na carta 1Tm 6,20 que fala so-
bre o deposito de fé, ou seja, o patriménio sagrado do qual fala o Catecismo. As-
sim, revendo este texto, percebe-se a grandiosidade sagrada com o que o ser

humano se depara ao falar de Igreja Catdlica, sua tradigdo e interpretacdo tanto

% JOAO PAULO II. Sobre a Eucaristia na sua relacdo com a Igreja. p.19.
% |dem.,p.21.
* ALDAZABAL, J. A Eucaristia, p. 313
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da palavra quanto do estudo e aplicagdo dos sacramentos. Desse modo, pode-se

conferir no Catecismo:

“O patrimoénio sagrado” da fé (depositum fidei), contido na Sagrada Tra-
dicdo e na Sagrada Escritura, foi confiado pelos apostolos a totalidade
da igreja. “Apegando-se firmemente ao mesmo, 0 povo santo todo, unido
a seus Pastores, persevera continuamente na doutrina dos apéstolos e
na comunhao, na fracdo do pdo e nas oracdes, de sorte que na conser-
vagdo, no exercicio e na profissao da fé transmitida se crie uma singular
unidade de espirito entre os bispos e os figis.”*®

Neste trecho, nota-se, que o catecismo vai além de uma pura definicao
referente a palavra sagrado, bem como a outros costumes e orientaces da Igreja
Catdlica.

Sabe-se que o mundo esta passando por profundas mudancas. Isso se
reflete sobre o cristianismo e sobre os sinais sagrados da Igreja e da sociedade. A
esse respeito um autor chama a uma reflexdo. Ele é Andrés Torres Queiruga, na
obra “Fim do cristianismo pré- moderno. Desafios para um novo horizonte”, langa-
do no ano 2000 pela editora Sal Terrae em Maliafio (Espanha) e, em 2003, pela
editora Paulus, aqui, no Brasil. Nessa obra, entre outros pontos descritos pelo
autor, salienta-se o papel da modernidade como fonte de uma mudanca radical de
paradigma, como a autonomia e historicidade, autonomia e subjetividade bem
como as consequéncias da mudanca desses paradigmas.

Percebe-se que tal mudanca é algo determinante dentro do dinamismo
moderno atingindo bases que a autonomia do homem, até o momento, jazia al-
gumas experiéncias, servia-se de fonte filoséfica inspiradora ou fonte de reflexao.
Hoje, essas realidades ja se tornaram e ganharam uma legalidade intrinseca co-
mo a realidade social, econdmica, politica. Segue ainda nos campos da psicolo-
gia, da moral e da realidade histérica e evolutiva (historicidade).

Para o autor Queiruga o problema que o cristianismo esta enfrentando,
hoje, é fruto de um processo que ha décadas vem se consolidando em nosso
meio. Ja a Gaudium et Spes, no numero dezenove, alerta sobre o nascimento do
ateismo por inadequacédo da fé a uma situagdo emergente. Destaca-se o papel

fundamental que o tedlogo deve exercer na autonomia moderna, concebendo um

% CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. n.84.
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novo jeito de se manter a relagcdo com Deus, invertendo o modo de vivenciar ou
conceituar o imaginério religioso na qual a primazia de Deus se defina no pouco

amor.

(...) Trata-se de enunciar como tarefa fundamental para a teologia crista
em nosso tempo a necessidade de dar uma guinada completa no modo
de conceber a relacdo de Deus conosco. (...) Deus esta sempre aqui en-
tre nés (...) E, nele e a partir dele, o homem e a mulher séo antes de tudo
intima e radical passividade, enquanto suscitados e convocados. (...) por-
tanto, ativos sé enquanto liberdades finitas, sempre indecisas entre a
resposta e a passividade, entre a acolhida e a recusa, entre o deixar se
amar e salvar ou fechar-se na apatia e prender-se no egoismo.99

Nesses termos, entende-se, ainda, que o ser humano depende da pre-
senca de Deus ou que esse Deus ird se contentar, ou seja, tenha necessidades
de nossas pagas, sacrificios, pelo contrario, somos ndés que precisamos de sua
permanéncia em nossa efetividade vivencial e, assim, se distingue a contextuali-
dade dos termos sagrado e profano. “Por isso, ele também manda e proibe, pre-
mia e castiga, reserva para si um espaco de nossa — ‘sagrado’ — e nos deixa o
resto — o ‘profano™®. Sendo assim, pode-se perceber que, na modernidade, o
cristdo, o tedlogo, ambos precisam compreender, 0 quanto antes, trés aspectos
fundamentais: momento histérico, ou seja, a relacdo com o objeto teoldgico, a
consciéncia, podendo, assim, propor novos paradigmas em que um dos fatos
marcantes € a autonomia no cenario moderno que provoca uma “renuncia da fé”.
N&o basta manter-se, talvez, um saudosismo ou desejo de voltar atrds no contex-
to histérico ou manter a critica pela critica no modernismo, mas sim, manter o
pensamento vivo e conhecer a realidade com seus desafios e procurar sim, evitar
0s perigos vindouros, sendo criticos nas experiéncias de fé ja vivenciada ha sécu-

los. Nesses termos Queiruga afirma:

Trata-se, em todos os sentidos, de uma revelacdo epocal, ou como tam-
bém diremos, de uma mudanca de paradigma, cujas consequéncias ain-
da estamos muito longe de poder calcular, mas que , a0 menos devemos
introduzir com plena consciéncia na tentativa de re-pensar teolégicamen-

te a secular experiéncia da fé.*™

* QUEIRUGA, A. Fim do cristianismo pré-moderno, p. 16.
% 1dem, p. 17.
%! |bidem, p.23.
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Pode-se perceber que, ao tratar do religioso, a fonte da tradicdo sofre ao
passar por ameacadoras mudangas, nas quais se corre o risco do conservado-
rismo teoldgico ou por criticas secularistas e ateias infundadas, deparando-se en-
tre dois extremos, que levam o homem, em seu pensar autbnomo, a negar as rea-
lidades transcendentais. Um ponto de equilibrio se faz necessério e emergente no
processo historico instaurado.

A nova autonomia do mundo constitui, em seu nivel, um dado irreversivel
(...). Oriundos de tal concepcéo, velhos habitos herdados de quando
Deus “chovia e trovoava” (...). Porém, quem talvez sustente em nome de
uma “prudéncia pastoral” mal entendida ndo percebe que tentar justifica-
los em principio, e unir a essas atitudes a verdade da fé, significa — na
cultura atual — estar semeando atefsmo.'®?

Desse modo, nota-se que a entrada para a modernidade provocou o
abandono da visdo mitica ja salientada por Rudolf Bultmann'®, ndo negando a
acao de Deus, mas sim a acdo mundana, ou seja, pode-se correr o risco de ficar
com uma imagem de Deus que esta no céu, a qual, intervém na criacdo, mas ndo
se envolve, produzindo um desejo de aproximacao por parte do ser humano que
Ihe oferece ritos, invocacodes, suplicas e oferendas.

Assim, Queiruga, ao citar Karl Rahner, quer esclarecer sobre a visdo deis-
ta ou a visdo do “deismo intervencionista”®, que perambula entre os extremos do

mundo mitico e do transcendentalismo na modernidade, entdo, se diz o seguinte:
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QUEIRUGA, A. Fim do cristianismo pré-moderno, p.26.
1% < http://teologia-contemporanea.blogspot.com.br/2008/03/rudolf-bultmann-1884-1976.html| >
acesso 28 nov. 2012: E precisamente pelo abandono radical e pela critica consciente dessa cos-
movisao mitolégica da Biblia que podemos trazer a luz a pedra de tropeco real, ou seja, o fato de
que a palavra de Deus chama o ser humano a renunciar a toda seguranca de obra humana. "A fé
€ a renlncia por parte do ser humano a sua prépria seguranca e a disposi¢cao de encontra-la uni-
camente no além invisivel, em Deus. Isso significa que a fé € uma seguranca ali onde nenhuma
seguranca pode ser vista; € como disse Lutero, a disposi¢do de entrar confiadamente nas trevas
do futuro.
1% < http://mww.allaboutphilosophy.org/portuguese/deismo.htm > Acesso em:28 nov. 2012
Deismo intervencionista: desde a segunda metade do século 18, o deismo tem usado a ciéncia
para justificar sua posi¢cdo. Certos cientistas (como Sir Isaac Newton) foram capazes de elaborar
mais e mais para explicar como o universo e tudo que nos cerca funciona. Muitos dos mistérios
atribuidos a Deus pelo homem rendiam simples explicacdes mecanicistas. O aumento no conhe-
cimento impulsionou o declinio da fé religiosa entre a elite intelectual. Como filésofo e matemaético,
Descartes reduziu Deus a uma "abstracdo matemética”. A razdo empurrou a fé para o reino da
mitologia e da supersticdo, enquanto que o deismo se deteriorou rapidamente para o ateismo
(crenca que Deus ndo existe). A ciéncia parecia envolver-se em uma batalha de vérios séculos
com a religido pela mente do homem. A vida se tornou um produto de mudanca cega - um coésmi-
co jogo do acaso desempenhado ao longo do tempo. O conhecimento e a razdo sdo de pouco
valor se nao forem utilizados com sabedoria. Sabedoria é o ingrediente principal que esta em falta
no deismo. Enquanto o homem tenta alcancar a iluminagéo, Deus providencia uma transformacao


http://teologia-contemporanea.blogspot.com.br/2008/03/rudolf-bultmann-1884-1976.html
http://www.allaboutphilosophy.org/portuguese/deismo.htm%20%20Acesso%20em:28
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E preciso reconhecer que, pelo que diz respeito a relacio de Deus com o
mundo, produziu-se e ainda se esta produzindo uma mudanga radical,
ndo s6 na mentalidade néo cristd, como também dentro do préprio cristi-
anismo e de sua teologia: também nd@s, os cristdos, vamos nos acostu-
mando lentamente a nao descobrir nenhuma intervencdo de Deus, pon-
tual e espaco-temporal dentro de nosso mundo. Para os cristdos atuais,
Deus tampouco é um elemento particular a mais, inserido na totalidade
da realidade, que “age” sobre os demais, e cujo efeito, e imediata proce-
déncia da parte de Deus, pudessem ser constatados, mas constitui um
pressuposto capaz de suportar a pluralidade do mundo juntamente com
a mutua determinacao das realidades concretas desse mundo, sem en-
trar nesse contexto como um momento particular a mais. (...) verdadei-
ramente teve lugar uma transformacéo enorme de mentalidade na pas-
sagem de épocas anteriores a nossa, uma transformacao que certamen-
te ainda ndo chegou a se impor até as Ultimas consequéncias, nem na
pratica religiosa de tipo médio, nem na teologia cristd, e precisamente
por isso, esta criando-nos grandes dificuldades.'®

Essas idéias Rahner j4 as defendia na década de 1980, por isso devem
ser levadas em consideracdo, em nossos dias, para uma melhor compreenséao
teologica dos fatos e avangcos que o homem, em sua busca desenfreada por au-
tonomia, dentro do periodo moderno, ora vive e procura alcancar. Ao refletir so-
bre esse conteldo, exposto por Queiruga, também se considera o que Galimberti

menciona ao tratar sobre o sagrado na religido:

Onde a religi@o cruza o mito, ali o mito termina. A fé no futuro supera a
reproposicdo do passado, a esperanca dissolve a nostalgia, porque o
olhar se dirige ao que deve vir, ndo mais ao que deve retornar.'®

Neste sentido, é interessante tratar o cristianismo como religido que supe-
ra a religido mitologica e a tragédia grega. Isto porque o cristianismo transforma o
tempo ciclico em historico, o finalismo em finalidade, e substitui totalmente a tra-
gédia por uma riqueza incomensuravel de significado.

A nostalgia esté inserida no ser humano, mas, nesse caso, a humanidade

segue seu percurso dentro do contexto histérico na busca de um sentido.

(Rm 12,2). Ao negligenciar a fé e a revelagao de Deus, o deismo anula a sabedoria (Prov 2,2-6). O
deista duvida da verdadeira Fonte de todo o conhecimento e compreensao (Is 11,2; Col 2,2-3). Ao
desligar-se do Criador, os deistas de "livre pensamento”, na verdade, limitam o conhecimento (Jr
10, 12-14).

% QUEIRUGA, A. Fim do cristianismo pré-moderno, p.31.

% GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p.83.
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2.3 EXISTENCIA HUMANA E VIDA SANTIFICADA

Compreender o comportamento do homem e o0 seu universo mental, se-
gundo Mircea Eliade, é a tarefa do historiador das religides. Sobre isso o autor
problematiza essa questdo lancando aos seus leitores, avidos pelo assunto, a
dificuldade que se encontra para ajustar a mentalidade de um intelectual moderno
ocidental a visao religiosa do homem da Antiguidade classica. Aprofunda ainda
mais essa questao quando cita as religibes orientais como suscitacdo de outra
tarefa do homem enquanto homem religioso. Examinar e elaborar essa questéo,
para o autor, nem sempre é facil. Justifica-se, portanto, o papel do historiador das
religibes quando se propde a compreender e tornar compreensivel o comporta-

mento do homem religioso nesse contexto. Sobre isso Mircea Eliade afirma:

No melhor dos casos, um intelectual ocidental, com certo esforco, tem
algumas probabilidades de se familiarizar com a viséo religiosa da Anti-
guidade classica e mesmo com algumas religides orientais, como por
exemplo, o hinduismo ou o confucionismo."®’

Na tentativa de alargar a sua visibilidade religiosa o0 homem, de maneira
louvavel, se esforca para compreender a esfera das religibes, mas esse esforco
nao o leva muito longe. A razdo desse seu pouco progresso, em compreender as
outras religibes, se deve a constru¢cdo complexa das religides que sao sustenta-
das numa vasta literatura sacra. Sobre isso exclama o autor: “... o intelectual oci-

dental ndo ultrapassa a esfera das religibes complexas e elaboradas, que dispde

de uma vasta literatura sacra.”®

Complementando esse tema, tendo em vista o homem religioso ocidental
diante da religido oriental, o autor afirma:

Conhecer uma parte dessa literatura sacra, familiarizar-se com algumas
mitologias e teologias orientais ou do mundo classico, ndo é ainda sufici-
ente para conseguir compreender o universo mental do homo religiosus.
Essas mitologias e teologias encontram-se ja excessivamente marcadas
pelo longo trabalho dos letrados; embora, propriamente falando, néo
constituam “religides do Livro” (como é o caso do judaismo, do zoroas-
trismo, do cristianismo, do islamismo), possuem livros sagrados (a india,
a China) ou, pelo menos, sofreram a influencia de autores de prestigio
(por exemplo, na Grécia, Homero).'*”

' ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 133.
% 1dem., p. 133.
' |bidem., p. 134.
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Como entédo obter uma perspectiva religiosa mais ampla? Segundo o autor
isso seria possivel se 0 homem pudesse familiarizar-se com o folclore dos povos
europeus, se estudasse melhor suas crengas, costumes e comportamentos pe-
rante a vida e a morte. Outros aspectos ainda relevantes seria 0 estudo de outras
categorias entre as quais poderiamos citar: o estudo das sociedades rurais euro-
péias, para compreender o mundo religioso dos agricultores neoliticos.

Sobre isso o autor considera como valor necesséario o estudo sobre uma
Europa cristianizada a mais de um milénio, mas que conseguiu integrar ao seu
cristianismo uma grande parte de sua heranca religiosa pré-cristd. Sobre essa
avaliacao o autor afirma:

E verdade que a maior parte das populacdes rurais da Europa foi cristi-
anizada ha mais de um milénio. Mas elas conseguiram integrar ao seu
cristianismo uma grande parte de sua heranca pré-cristd, de uma anti-
guidade imemorial. Seria inexato supor que, por esta razdo, 0s campo-
neses da Europa n&o sdo cristdos. E preciso, porém reconhecer que a
religiosidade deles ndo se reduz as formas histéricas do cristianismo,
gue conserva ainda uma estrutura césmica quase inteiramente perdida
na experiéncia dos cristdos das cidades.™*’

Portanto, entdo possivel concordar com a sintese do autor expressa na sua
afirmacgéo de que: “Pode-se falar de um cristianismo primordial, a-histérico; ao se
cristianizarem, os agricultores europeus integraram a sua fé a religido cosmica
que conservaram desde a pré-historia.”*

Para o historiador das religibes € mais complexo compreender e fazer
compreender a totalidade das situacdes existenciais do homo religiosus. E isso se
deve porque para |4 das fronteiras das culturas agricolas estende-se todo um
mundo. Essa complexidade, segundo o autor, esta apoiada num mundo verdadei-
ramente primitivo que precisa ser conhecido. Assim afirma o autor, sobre essa

guestao:

(...) o mundo verdadeiramente “primitivo” dos pastores némades, dos ca-
cadores totemistas, das popula¢des ainda no estagio da caca milda e da
colheita. Para conhecer o universo mental do homo religiosus é preciso
ter em conta, sobretudo, os homens dessas sociedades primitivas. Ora,
0 comportamento religioso deles parece-nos, hoje, excéntrico, se nédo
francamente, e, em todo o caso, muito dificil de compreender.'*

"0 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 134.
" 1dem., p. 134.
2 |bidem., p. 135
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Qual seria entdo o Unico meio de compreender o universo mental alheio?
Sobre isso o0 autor indica de forma peremptéria: “Mas o unico meio de compreen-
der um universo mental alheio é situar-se dentro dele (salienta o autor “dentro de-
le”), no seu préprio centro, para alcangar, a partir dai, todos os valores que esse
universo comanda”"

E sobre o homem arcaico, continua a discorrer o autor, dentro desse mes-
mo tema, é preciso nos deparar, adotando a perspectiva do homem religioso, com
a ideia de que para ele (o0 homem arcaico) o Mundo existe porque foi criado pelos
deuses. Isso se constitui no primeiro fato sobre o tema da compreensao da socie-

dade arcaica construida pelo homem religioso:

(...) o mundo ndo é mudo nem opaco, que ndo é uma coisa inerte, sem
objetivo e sem significado. Para o homem religioso, o Cosmos “vive” e
“fala”. A prépria vida do Cosmos é uma prova de sua santidade, pois ele
foi criado pelos deuses e os deuses mostram-se aos homens por meio
da vida césmica.™™

Sob essa visdo se funda um certo estagio de cultura onde o homem acaba
se concebendo como um microcésmico. Ou seja, ela agora faz parte da Criacao
dos deuses, se reconhece no Cosmos. Por isso, entdo, a partir dai, se vé agora
como obra divina e, portanto, como uma imagem de qualidades ou virtudes pro-

prias da realidade humana. Assim afirma Mircea Eliade:

E por essa raz&o que, a partir de um certo estagio de cultura, o homem
se concebe como um microcésmicos. Ele faz parte da Criagdo dos deu-
ses, ou seja, em outras palavras, ele reencontra em si mesmo a santida-
de que reconhece o Cosmos. Segue-se dai que a sua vida € assimilada
a vida césmica: como obra divina, esta se torna a imagem exemplar da
existéncia humana.'

Diante disso, da sua postura como homem incorporado na obra divina, re-
sidente no microcésmico do grande mundo, ele transpde tudo quanto concebe de
deus para a sua situagdo existencial. Dessa forma todas as experiéncias de vida

' ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 135.
" 1dem., p. 135.
> |bidem., p. 135.
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passam a corresponder nas suas experiéncias vividas e ndo simplesmente nas
ideias. Sob essa estrutura sua vida se constréi, e assim escreve 0 autor:

(...) o casamento é valorizado como uma hierogamia entre o Céu e a
Terra. Entre os agricultores, porém, a correspondéncia Terra-Mulher é
ainda mais complexa. A mulher é assimilada a gleba, as sementes ao
sémen virile e o trabalho agricola a unido conjugal. “Esta mulher veio
como um terreno vivo: semeai nela, homens, a semente!”, esta escrito na
Atharva Veda (XIV, 2,14). “Vossas mulheres sdo como campos para vos”
(Coréo, Il, 25). Uma rainha estéril lamenta-se: “Sou como campo onde
nada cresce!”. Num hino do século Xll, a Virgem Maria é glorificada co-
mo a terra non arabilis quae fructum parturiit.**®

Assim, o homem tem sua vida acrescida de outra dimensao. Ja ndo € ape-
nas uma vida humana, é vida trans-humana. Possui uma estrutura para além da
simples vida humana. Sobre essa nova dimensé&o o autor a precisa de “existéncia
aberta”. E assim o autor a define existéncia do homem porque sua vida “ndo é
limitada ao modo de ser do homem”.*’

Complementando a idéia acima, com relacdo ao homem religioso, o autor

nos brinda com a afirmacéo de que:

A existéncia do homo religiosus, sobretudo do primitivo, é “aberta” para o
mundo; vivendo, o homem religioso nunca esta sozinho, pois vive nele
uma parte do Mundo. Mas n&o se pode dizer, como Hegel, que 0 homem
primitivo esta “enterrado na Natureza”, que ele ndo se reencontrou ainda
como distinto da Natureza, como ele mesmo. O hindu que, abracando sua
esposa, proclama que ela é a Terra e ele é o Céu, estda ao mesmo tempo
plenamente consciente da humanidade dele e de sua esposa.™®

Considerar a existéncia do homem como uma existéncia “aberta” para o
Mundo, ndo significa dizer que ele esta sepultado na Natureza. Essa abertura, na
verdade, esta voltada para um sentido de que o homem religioso conhece-se co-
nhecendo o Mundo. E esse conhecimento € para o homem de grande valor por-
gue é um conhecimento religioso. Ou seja, refere-se a sua identidade, ao seu ser,
ao seu intrinseco. Isso é: 0 que constitui a sua esséncia. Concluindo essa face da
“existéncia humana e vida santificada” como uma experiéncia aberta o autor afir-

ma.

"® ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 135.
" 1dem., p. 136.
% |bidem.,, p. 136.
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Uma existéncia “aberta” para o Mundo nao é uma existéncia inconscien-
te, enterrada na Natureza. A “Abertura” para o Mundo permite ao homem
religioso conhecer-se conhecendo o Mundo — e esse conhecimento é

precioso para ele porque é um conhecimento religioso, refere-se ao
Ser.'??

Tomemos agora a perspectiva do homem arcaico sobre a vida. Para esse
homem a vida como um todo € susceptivel de ser santificada. Os meios? S&o
multiplos os meios para obter a santificacdo da vida. Os resultados sdo sempre 0
mesmo. Segundo o autor, “a vida é vivida num plano duplo; desenrola-se como
existéncia humana e, ao mesmo tempo, participa de uma vida trans-humana, a do
Cosmos ou dos deuses”.*

Sobre todos os gestos do homem e sobre todas as suas experiéncias fisio-
l6gicas, afirma Mircea Eliada, “provavelmente, num passado muito longinquo, ti-

» 121

veram um significado religioso”.

E qual a razdo dessa afirmacao? Segundo o mesmo autor:

Isto porque todos os comportamentos humanos foram fundados pelos
deuses ou pelos herdis civilizadores in illo tempore, esses fundaram nao
somente os diversos trabalhos e as diversas formas de se alimentar, fa-
zer amor, exprimir-se etc... mas até os gestos aparentemente sem impor-
tancia.'*

Quanto as assimilacdes gestuais do homem, colocadas como valores reli-
giosos, o autor cita como exemplos classicos: “A mulher assimilada a gleba e a
Terra-Mée, a ato sexual assimilado a hierogamia Céu-Terra e a semeadura agri-
cola.”” E h& outras inmeras correspondéncias entre 0 homem e o universo, con-
tinua o autor: “a do olho ao sol, ou dos dois olhos ao sol e a lua, ou da caixa cra-
niana a lua cheia; ou ainda a assimilagdo dos sopros aos ventos, dos 0Ssos as
pedras, dos cabelos as erva, etc.”*

Assimilagdes mais elaboradas séo oferecidas pelo historiador das religioes.
Essas assimilacdes passam, agora, para um campo mais a nivel de microcosmi-

co. Sobre esse prisma 0os exemplos passam ser 0s seguintes: “(...)do ventre ou da

" ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 137.
% 1dem., p. 137.

! |bidem., p. 137.

2 |bidem., p. 137.

2 |bidem., p. 137.

** |bidem., p. 138.
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matriz a gruta, dos intestinos as labirintos, da respiracéo a tecelagem, das veias e
artérias ao Sol e a Lua, da coluna vertebral ao axis mundi etc”.'”*

E sobre essas assimilagdes “mais elaboradas” o autor conclui de forma pe-
rime: “Evidentemente, todas essas correspondéncias entre o corpo humano € o
macrocosmos ndo sdo encontradas entre os primitivos”.'*

Ainda com relacdo as assimilagdes “mais elaboradas”, o autor destaca que
essas correspondéncias homem-universo foram completamente elaboradas so-
mente nas grandes culturas. Entre alas o autor cita: india, China, Orienta Antigo,
América Central. Mas, conclui: “o ponto de partida encontra-se nas culturas arcai-
cas”.””’

Héa de se considerar outra relacdo de correspondéncia: a antropocosmica.
Esse sistema de homologia — que apresenta propriedades semelhantes a outra,
ou seja, que apresenta certa similaridade — é de extraordinaria complexidade.

Esse fato, segundo o autor “demonstram uma capacidade de inesgotavel
especulagéo”.’”®

Segundo 0 autor, essa experiéncia antropocésmica € importante, e perti-
nente ao tema do homem religioso, porque apresentam uma gama de situacdes
existenciais. O mesmo autor justifica essa importancia em face de sua outra afir-
macgéao: “Diziamos que o homem religioso vive hum mundo “aberto” e que, por
outro lado, sua existéncia é “aberta” para o Mundo. Isso € o que dizer que o ho-
mem religioso é acessivel a uma série de experiéncias que poderiam ser chama-
das de “césmicas™.*”

Essas experiéncias, continua o autor, s&o sempre experiéncias religiosas
porque o mundo é sagrado. E “para compreendé-las é preciso ter as funcdes fisio-
l6gicas susceptiveis, transformando-as em sacramentos”.™

A ritualizacdo acontece nas diferentes situacdes disponiveis e necessarias
a vida do homem. Assim, ele ritualiza, ou seja, cultua religiosamente, cerimbnia
algo de profano, tornando-o sagrado. Dessa maneira o autor traz a tona alguns

exemplos disso:

> ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 138.
**1dem., p. 138.

' |bidem., p. 138

%% |bidem., p. 138.

' |bidem., p. 139.

% |bidem,, p. 139.
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Come-se ritualmente, e alimentacdo € diversamente valorizada segundo
as diferentes religibes e culturas: os alimentos sdo considerados sagra-
dos, ou um dom da divindade, ou uma oferenda aos deuses do corpo
(como é o exemplo da india). A vida sexual, como vimos, também é ri-
tualizada e, por consequéncia, assimilada aos fendbmenos cosmicos
(chuvas, semeadura) e aos atos divinos (hierogamia Céu-Terra). Por ve-
zes 0 casamento é valorizado num plano triplo: individual, social e cés-
mico. Por exemplo, entre os Omaha, a aldeia é dividida em duas meta-

des exdgamas, e a cada novo casamento repete-se o hierosgamos pri-

mordial: a unido entre a Terra e o Céu”.**!

Sobre essa experiéncia da sacramentalizacdo e essas correspondéncias
antropocésmicas o autor conclui dizendo que: “Elas conservam toda a sua vitali-
dade mesmo nas religides altamente evoluidas”.*** Cita como Unico exemplo de
ritualizacdo a unido sexual no tantrismo indiano, afirma: “Para no limitarmos a um
s6 exemplo, lembremos que a unido sexual, como ritual, atingiu um prestigio con-
sideravel no tantrismo indiano”.**® Finaliza sobre essa matéria com a seguinte
afirmacao: “A india mostra-nos com exuberancia como um ato fisiolégico pode ser
transformado em ritual e como, passada a época ritualista, 0 mesmo ato pode ser
valorizado como uma “técnica mistica™.**

Como posicionar o mundo primitivo numa sociedade moderna dessacrali-
zada quando a sexualidade ndo comporta “esse refinamento mistico”**? Sobre

essa guestao podemos nos apoiar na seguinte afirmacao do autor:

Alias, no mundo primitivo, a sexualidade ritual foi acompanhada de inG-
meras formas orgiasticas. Contudo, o exemplo conserva seu valor su-
gestivo, pois nos revela uma experiéncia que nao é mais acessivel numa
sociedade dessacralizada: a experiéncia de uma vida sexual santifica-

da 136

2.4 RITOS DE PASSAGEM

Um dos eventos que desempenham papel predominante na vida do ho-

mem € o que se denomina rito de passagem. Esse evento € o indicativo de que a

B! ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 139.
Y2 1dem., p. 139.

33 |bidem., p. 139.

* |bidem., p. 139.

5 |bidem., p. 140.

¢ |bidem., p. 141.



63

vida é divida em etapas e aqui esta a sua importancia pois é o que marca, ou se-
ja, o fim de uma, inicio de outra. Assim, a vida do homem passa por uma divisdo
entre 0 momento de uma fase de infancia para a fase de adolescéncia e, posteri-
ormente para a juventude. Em cada uma dessas fases sao “captadas” caracteris-
ticas proprias desse momento. Uma vez cumprida essas caracteristicas 0 homem
passa para a fase seguinte. Essa passagem para a fase seguinte é acompanhada
por um rito: rito de passagem. E segundo afirma Mircea Eliade: “Como j& obser-
vamos, os ritos de passagem desempenham um papel importante na vida do ho-
mem religioso”.**’

Outros momentos da vida do homem sao também preenchidos por ritos de

passagem, entre esses 0 autor cita:

Mas h& também ritos de passagem no nascimento, no casamento e na
morte, e pode-se dizer que, em cada um desses casos, se trata sempre
de uma iniciacdo, pois envolve sempre a mudanca radical de um regime
ontolégico e estatuto social.™*®

No caso de uma crianca recém- nascida, o que Ihe confere o estatuto de
“vivo” ndo é o seu nascimento, mas o rito realizado ap6s o parto. E por esse rito

gue essa crianca € inserida no mundo dos vivos. Sobre isso o autor escreve:

Quando acaba de nascer, a crianca s6 dispde de uma existéncia fisica;
ndo é ainda reconhecida pela familia nem recebida na comunidade. Sé&o
0s ritos realizados imediatamente apds o parto que conferem ao recém-
nascido o estatuto de “vivo”, propriamente dito; é gragas a esses ritos
que ele se integra & comunidade dos vivos.™*

Outro momento que faz parte do desenvolvimento do ser humano € o epi-
sodio do casamento. Momento em que deixa de ser celibatario para se juntar ao
grupo dos homens chefes de familia passando a ter uma vida casta. Pelo fato
desse momento ser encarado como um momento de ameaga de rompimento, por-
tanto, num momento de situacdo ou eventualidade em que pode ocorrer um dano,
realiza-se entdo um rito de passagem. Para ilustrar essa afirmacéo transcrevemos

as palavras do préprio autor:

7 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 150.
8 1dem., p. 150.
9 |bidem., p. 150.
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Por ocasidao do casamento, tem lugar também uma passagem de um
grupo dos celibatarios para participar, entdo, do grupo dos chefes de fa-
milia. Todo o casamento implica uma tenséo e um perigo, desencadean-
do portanto uma crise; por isso o casamento se efetua por um rito de

passagem.'*

Possivelmente a circunstancia mais complexa na vida do homem é sobre a
realidade de sua morte. Complexo porgue nesse acontecimento existe, possivel-
mente, a presenga de uma forte associacao no terreno da afetividade e, ao mes-
mo tempo, faz o homem pensar na sua pesarosa condicdo de ser-finito. Esse
acontecimento inevitavel o arremessa para um valor emocional, produzindo nele
uma verdadeira perturbacéo psicolégica. Uma inquietude se interpde entre ele e a
sua ideia de “ser-para-sempre” nesse mundo. Por essa razdo a morte acaba “en-
trando” na realidade do homem como um acontecimento complexo. O que ainda
torna essa complexidade mais grave € o fato de que apds ser declarado morto
esse homem devera, entdo, ser conduzido para a desconhecida comunidade dos

mortos. Sobre esse complexo momento na vida do homem o autor escreve:

No que diz respeito & morte, os ritos sdo mais complexos, visto que se
trata ndo apenas de “fenébmeno natural” (a vida, ou a alma, abandonando
0 corpo), mas também de uma mudanca de regime ao mesmo tempo on-
tolégico e social: o defunto deve enfrentar certas provas que dizem res-
peito ao seu proéprio destino pés-mortem, mas deve também ser reco-
nhecido pela comunidade dos mortos e aceito entre eles. Para certos
povos, s6 o sepultamento ritual confirma a morte: aquele que néo é en-
terrado segundo o costume n&o esta morto.™*

Portanto, para o homem religioso a morte s6 é considerada auténtica me-
diante a realizacdo dos conjuntos de atos formais e solenes de carater religioso,
ou seja, dos ritos prescritos para tal evento. Justificando a ideia da citagdo acima

0 autor complementa:

(...) a morte de uma pessoa so6 é reconhecida como valida depois da re-
alizacdo das cerimdnias funerdrias, ou quando a alma do defunto foi ritu-
almente conduzida a nova morada, no outro mundo, e & foi aceita pela
comunidade dos mortos'**.

"0 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 150.
“!1dem., p. 150.
2 |bidem., p. 151.
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Se para o homem religioso os acontecimentos de nascimento, casamento e
morte tem uma repercussao religiosa, ndo se pode dizer o mesmo da forma do
homem arreligioso enfrentar essas situacfes. O que faz com que haja uma consi-
deravel diferenca entre o um e o outro. Segundo o autor para 0 homem arreligioso
esses eventos se apresentam como fatos que dizem respeito ao individuo ou co-
mo politicos, no caso de chefes de estado ou para os politicos. E o que registra o

autor:

Para o homem a-religioso, o nascimento, o casamento, a morte ndo pas-
sam de acontecimentos que dizem respeito ao individuo e a sua familia;
raramente — no caso de chefes de Estado ou politicos — esses aconteci-
mentos tém repercussdes politicas. Numa perspectiva a-religiosa da
existéncia, todas as “passagens” perderam seu carater ritual, quer dizer,
nada mais significam além do que mostra o ato concreto de um nasci-
mento, de 6ébito ou de uma unido sexual oficialmente reconhecida.'*

O autor, no entanto, acrescenta ao seu escrito, uma ressalva quanto a
questdo de uma experiéncia arreligiosa completamente pura. Afirma que mesmo
nas sociedades mais secularizadas esse fato ndo se torne algo “completamente

puro”. Afirma, sobre isso:

Acrescentamos, porém, que raramente se encontra uma experiéncia
completamente a-religiosa da vida total em estado puro, mesmo nas so-
ciedades mais secularizadas. E possivel que uma tal experiéncia com-
pletamente a-religiosa se torne mais corrente num futuro mais ou menos
longinquo; por ora é ainda rara.'*

O que se encontra entdo no mundo profano? Essa questéo parece ser per-
tinente a reflexdo porque se, de um lado, no homem religioso se percebe uma
necessidade de um ritual de passagem para cada momento importante da vida,
do outro, 0 homem arreligioso, se encontra uma experiéncia arreligiosa, mas nao
de forma completamente pura. Como entdo traduzir esse “estar ai” no homem a-
religioso diante dos eventos importantes na vida? O autor responde a essa ques-

tao afirmando:

3 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 151.
“*1dem., p. 151.
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O que se encontra no mundo profano é uma secularizacdo radical da
morte, do casamento e do nascimento, mas, como ndo tardaremos a ver,
subsistem apesar de tudo vagas recordacdes e nostalgias de comporta-
mentos religiosos abolidos.™*

Sobre essa mesma perspectiva o autor completa:

Evidentemente, nas sociedades a-religiosas modernas, a iniciacdo ja ndo
existe como ato religioso (...) contudo (...)embora fortemente dessacrali-
zados, os padrdes de iniciacdo ainda sobrevivem no mundo moderno.**®

2.5 O SAGRADO E O PROFANO NO MUNDO MODERNGO.

Sobre os ritos de passagem o Mircea Eliade afirma que o tema € imenso e
gue sua obra trata apenas de alguns aspectos essenciais a esse assunto. Longe,
portanto, de esgotar a matéria. Esse tema poderia também ter abordado outras
situacdes para uma melhor compreenséo do topico. Poderia ter falado, por exem-
plo, sobre xama, sacerdote, do guerreiro, questdes importantes para o homo reli-

giosus. Sobre isso diz o autor:

Tivemos que omitir uma série de situagbes socio-religiosas muito
importantes para a compreensado do homo religiosus: néo falamos, por
exemplo, do soberano, do xama, do sacerdote, do guerreiro etc. Quer
dizer... Continua, finalizando: “que este trabalho é forgosamente suma-
rio e incompleto: constitui apenas uma introducdo muito rapida a um
tema imenso.'"’

Faz ainda mencé&o do por que de sua afirmacéo sobre a abrangéncia desse
tema, o0 que é importante registrar nesse trabalho a fim de compreender a impor-

tancia do referido tema dentro de nossa reflexdo. Sobre isso diz:

Tema imenso, porque, como ja dissemos, ndo interessa unicamente ao

historiador, ao etnologo, ao socidlogo, mas também ao historiador, ao
I 14 1

psicélogo, ao filésofo.'*®

5 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 151.
“*1dem., p. 153.

" |bidem., p. 163

% |bidem, p. 164.
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Reportando-se ao homem primitivo, como aquele que deixou vestigios que
ndo desapareceram e que contribuem para a nossa historia e para o que somos
hoje, o autor afirma ser importante conhecer e compreender as situacdes das so-

ciedades primitivas. Sobre isso encontramos a seguinte declaracao:

Conhecer as situacdes assumidas pelo homem religioso, compreender o
seu universo espiritual €, em suma, fazer avancar o conhecimento geral
do homem. E verdade que maior parte das situacdes assumidas pelo
homem religioso das sociedades primitivas e das civilizagdes arcaicas ha
muito tempo foram ultrapassadas pela Histéria.'*

Contrariando provaveis expectativas, e o modo especifico do homem- reli-
gioso existir no mundo e, consequentemente, construindo a sua histéria, houve
sempre uma realidade absoluta: o sagrado transcendeu a esse mundo. Por isso

o0 autor justifica essa condicdo humana afirmando:

Seja como for o contexto histérico em que se encontra, 0 homo religiosus
acredita sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que
transcende este mundo, que aqui se manifesta, santificando-o, tornando-
o real. Cré, além disso, que a vida tem uma origem sagrada e que a exis-
téncia humana atualiza todas as suas potencialidades na medida em que
é religiosa, ou seja, participa da realidade.™

Portanto, ao reatualizar a sua histéria sagrada e com o seu comportamento
religioso, que o faz imitar a presencga do divino, o homem se faz companheiro dos
deuses como alguém que a ele pertence e por ele nutre filial apreco. Como diz o

autor, sobre a modernizagdo do homem com o divino e do divino com o homem:

Reatualizando a histéria sagrada, imitando o comportamento divino, o
homem instala-se e mantém-se junto dos deuses, quer dizer, no real e
no significativo.™*

Mas no que tange ao homem arreligioso o que poderiamos inscrever nesse
trabalho? O que inventariar como resultado de sua relacdo com o divino? Se ao

homem religioso podemos colocar o divino como constitutivo dele, como caracte-

"9 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 164
% 1dem., p. 164.
! |bidem., p. 165.
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ristica essencial sua e, como intrinseco do seu ser, o que podemos, entéo, dizer

do homem arreligioso? Tais especulacdes séo legitimadas pela afirmagédo do au-

tor que diz:

Ha antes de tudo o fato de que o homem a-religioso nega a transcen-
déncia, aceita a relatividade da “realidade”, e chega até a duvidar do
sentido da existéncia. As outras grandes culturas do passado também
conheceram homens a-religiosos, e ndo é impossivel que esses homens
tenham existido até mesmo em niveis arcaicos de cultura, embora os
documentos n&o so registrem ainda.™*>

2.6 O HOMEM ARRELIGIOSO DA MODERNIDADE OU NA MODERNIDADE

Em se tratando do homem arreligioso, podemos afirmar que o seu desen-

volvimento pleno acontece nas cidades européias modernas. Na modernidade o

homem arreligioso se manifesta de forma mais plena, nessa época acontece a

sua epifania. Ao se reconhecer assume a sua situacéo existencial, como afirma o

autor: “Reconhece-se como 0 Unico sujeito e agente da Historia e rejeita todo o

apelo a transcendéncia”. O proprio Mircea Eliade, em outras palavras, repete o

pensamento acima com a seguinte sentenca:

N&o aceita nenhum modelo de humanidade fora da condi¢cdo humana, tal
como se revela nas diversas situagfes histéricas. O homem faz-se a si
préprio, e s6 consegue fazer-se completamente na medida em que se
dessacraliza e dessacraliza o mundo.™*

Para o homem arreligioso o sagrado € algo que impede ou atrapalha o seu

movimento, a sua progressao para continuar a sua indole de homem arreligioso.

Ele s6 sera livre quando tiver levado & morte o ultimo ente infinito, o eterno.

Quando tiver assassinado a causa necessaria e fim dltimo de tudo o que existe:

Deus. Assim, entdo € o que diz o autor:

52 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 165

3 1dem., p. 165.
* |bidem., p. 165.
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O sagrado é o obstaculo por exceléncia a sua liberdade. O homem s6 se
tornara ele préprio quando estiver radicalmente desmistificado. S6 sera
verdadeiramente livre quando tiver matado o tltimo Deus. >

Segundo o autor, ndo cabe a nés nenhuma discussdo de ambito filoséfico
sobre essa escolha do homem de se posicionar como um homem arreligioso. Ele
ndo se faz, assumindo a sua condi¢do de vida trdgica, menos do que qualquer

homem crente. Por isso o autor tdo bem escreve:

N&o nos cabe discutir, aqui, esta tomada de posicao filoséfica. Consta-
temos somente que, em Ultima instancia o homem moderno a-religioso
assume a sua existéncia tragica e que a sua escolha existencial ndo é
desprovida de grandeza.™®

O que o homem arreligioso ndo pode negar € a sua descendéncia do homo
religiosus. Ele é o resultado de um processo de dessacralizaco. E o resultado de
uma transformacao ou passagem de uma situacdo do dominio religioso para outro
regime: o regime leigo. Entdo, de uma situag&o sacra o homem arreligioso passa
a ser agquele em que o religioso lhe €, agora, estranho. O religioso revelasse-lhe
com pouca familiaridade. Com relacdo ao sacro ele assume a sua condicédo de
inexperiente, mundano e desconhecedor, tanto quanto isso pode ser real, nunca
pleno. E como entdo, nessa condi¢cdo, esse homem se reconhece? Sobre essas

idéias obtemos a seguinte afirmacéao:

(...) € o produto de uma secularizagdo progressiva do Cosmos obra de
Deus, também o homem profano é o resultado de uma dessacralizacdo
da existéncia humana. Isto significa que o0 homem a-religioso se constitui
por oposicdo a seu predecessor, esforcando-se por se “esvaziar’ de toda
religiosidade e de todo o significado trans-humano. Ele se reconhece a si
préprio na medida em que se liberta e se purifica das supersticdes de
seus antepassados.””’

O homem, portanto, tem um destino praticamente imutavel: ele é herdeiro
de seu passado. Faca ele o que fizer, ande por onde andar no seu mundo intelec-

tual e cultural e inove ou ndo a sua vida ou 0 seu discurso: continuara sendo um

55 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 165
" 1dem., p. 165.
7 |bidem., p. 166.
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herdeiro do seu passado. Ele ndo pode abolir o seu passado. Sua vida continuara
sendo invadida por uma operagdo que se constituirh como uma perseguicdo das
realidades do seu passado. E isso se da também com relacdo a sua postura ao

mundo do sagrado ou do profano. Sobre isso afirma o autor:

O homem profano, queira ou ndo, conserva ainda os vestigios do com-
portamento do homem religioso, mas esvaziado dos significados religio-
sos. Faca o que fizer € um herdeiro. Nao pode abolir definitivamente o
seu passado, porque ele préprio é produto desse passado.**®

O homem arreligioso dessacralizou o seu mundo e o transformou, diferente
de seus antepassados, num mundo profano. Por isso, foi obrigado a assumir uma
maneira de proceder em face aos estimulos sociais ou aos sentimentos e neces-
sidades. Sua regra com o mundo transformou a sua maneira de viver e de ver a
vida. Contudo, esse seu movimento do sagrado ao profano mexe com o mais pro-

fundo do seu ser. Assim descreve o0 autor esse comportamento:

(...) mas para chegar ai, foi obrigado a adotar um comportamento oposto
aquele que o precedia — e ele sente que este comportamento est4 sem-

pre prestes a reatualizar-se, de uma forma ou outra, no mais profundo do

seu ser.™®

Segundo o autor “poder-se-ia escrever uma obra inteira sobre os mitos do
homem moderno™®. Esse homem moderno que traz com ele e que constréi a ca-
da momento de sua vida uma estrutura magico-religiosa, mas que ndo tem cons-
ciéncia desse fato. Esse homem que de forma camuflada, ou seja, para nao ser
reconhecido como herdeiro de um passado religioso, se dissimula e oculta, a sua
origem de homem religioso. Como exemplo disso, o autor invoca alguns momen-
tos importantes da vida do homem em que, de alguma forma ele mesmo roga
uma protegcao ao divino, mesmo que de forma nao reconhecida: “... os festejos
gue acompanham o Ano Novo ou a instalacdo huma casa nova apresentam, ain-

da que de forma laicizada, a estrutura de um ritual de renovagéo™'.

8 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 166.
9 1dem., p. 166.

%% |bidem., p. 167.
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Por isso 0 autor praticamente esgota esse assunto do homem arreligioso
sentenciando a sua convicgdo de que ndo ha um homem puramente arreligioso.
Diz Mircea Eliade, referindo-se aos homens arreligiosos: “Estéo as vezes entulha-
dos por todo um amontoado magico-religioso, mas degradado até a caricatura e,
1162

por esta razdo, dificilmente reconhecivel

E continua:

(...) O processo de dessacraliza¢é@o da existéncia humana atingiu muitas
vezes formas hibridas de baixa magia e de religiosidade simiesca. Nao
nos referimos as inimeras “pequenas religides” que pululam em todas as
cidades modernas, as igrejas , e escolas pseudo-ocultas, neo-
espiritualistas ou intituladas herméticas — pois todos esses fendbmenos
ainda pertencem a esfera da religiosidade, ainda que se trate quase
sempre de aspectos aberrantes de pseudomorfose.™®

De forma consistente e profunda — e também pertinente, a propdsito - o au-
tor faz mencdes a outros movimentos, que ndo seria intencao desse trabalho, por
ora, aprofunda-los. No entanto, se justifica ao menos fazer uma citacdo desses
movimentos, Como que para sustentar o que o autor sustenta em sua tese sobre a
inexisténcia do homem arreligioso. Os movimentos citados referem-se ao movi-
mento marxista, aos de idéias de liberdade e até ao da psicanalise.

Sobre cada um deles existe uma hipoteca religiosa segundo o autor. E
desse modo Mircea Eliade define cada um deles, trazendo em voga o “lado religi-
0s0” presente em cada um. Sobre o marxismo:

Marx retoma e prolonga um dos grandes mitos escatolégicos do mundo asiatico-
mediterraneo, a saber, o papel redentor do justo (o “eleito”, o “ungido”, o “inocente”, o

“mensageiro”; nos nossos dias, o proletariado), cujos sofrimentos sdo chamados a
mudar o estatuto ontolégico do mundo.*®

Sobre as idéias de liberdade:

N&o é apenas nas “pequenas religides” ou misticismos politicos que se reencontram
comportamentos religiosos camuflados ou degenerados: pode-se reconhecé-los tam-
bém em movimentos que se proclamam francamente laicos. Citamos, por exemplo, o
nudismo ou movimentos a favor da liberdade sexual absoluta, ideologias nas quais é
possivel decifrar os vestigios da “nostalgia do paraiso”, o desejo de restabelecer o es-
tado edénico anterior a queda, quando o pecado nédo existia e ndo havia rotura entre
as beatitudes da carne e da consciéncia.'®®

2 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 167.
' 1dem., p. 167.
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Sobre a psicandlise:

Mas mesmo técnicas especificamente modernas, como a psicanalise,
mantém ainda o padrao iniciatico. O paciente é convidado a descer muito
profundamente em si mesmo, a fazer reviver seu passado, enfrentar de
novo seus traumatismos — e, do ponto de vista formal, essa operacéo
assemelha-se as descidas aos “Infernos”, entre os espectros, e aos
combates com os “monstros”. Assim como o iniciado devia sair vitorio-
samente das provas, em suma, “morrer’ e “ressuscitar” para alcancar
uma existéncia plenamente responsavel e aberta aos valores espirituais,
o analisado de nossos dias deve afrontar seu préprio “inconsciente”, as-
sediado de espectros e monstros, para encontrar nisso a salde e a inte-
gridade psiquicas, o mundo dos valores culturais."®

Com essas proposi¢cdes sobre o homem e a sua postura frente a sua ori-
gem de ordem religiosa, tendo em vista, a negacao, por parte desse homem que
recusa a sua heranca religiosa e que nao tem éxito nessa tentativa, podemos

concordar com o autor quando ele afirma categoricamente:

Como ja dissemos, o0 homem a-religioso no estado puro é um fenébmeno
muito raro, mesmo na mais dessacralizada das sociedades modernas. A
maioria dos “sem religido” ainda se comporta religiosamente, embora
nado esteja consciente do fato.™’

3 A NOVA SUBJETIVIDADE RELIGIOSA

Sobre o tema que se propde escrever e refletir nos paragrafos seguintes,
sabe-se que € um tema que o momento (histérico) traz a tona e se torna inevitavel
a sua discussdo. Num mundo em constante e rapida transformacéo, sendo essa
uma caracteristica que o distingue dos demais periodos, o proprio autor — Andrés
Torres Queiruga, na sua obra “Fim do cristianismo pré-moderno” — nos lanca o
desafio de nos depararmos com a seguinte questdo: “Quem se atreveria a diag-
nosticar os desafios de algo tdo profundo, tdo delicado e tdo complexo como a

teologia perante um futuro aberto e em profunda mudanga?”**® e, continua o autor:

'*® ELIADE, M. O Sagrado e o Profano, p. 169.
**”1dem., p. 166.
' QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.15.
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“‘Nem sequer o tedlogo particular pode escapar deste desafio: algum dia, por ne-
cessidade interna ou — como é neste momento, 0 caso — por encargo externo, tem
de encara-lo” **

A tarefa de reflexdo, ou de discussdo sobre a teologia e sua presenca em
um mundo em transformacéo, faz parte de um momento em que € urgente a
consciéncia da necessidade da reciprocidade nas relagdes. Viver num mundo em
permanente abertura a complementacdo com os demais exige a capacidade de
didlogo. Mesmo que isso indique algumas dores nos homens em continuada e
coragem tentativa de discutir sobre o tema teologia e mundo moderno, no seu

imutavel destino de constante mutagdo. Afinal como afirma o autor:

No final das contas, as convic¢des individuais vdo sendo forjadas na fe-
cundacéo pelo dialogo e pela leitura matua, no enfrentamento dos mes-
mos desafios e na comunh&o nos mesmos ideais'”

Um olhar por sobre a realidade de nosso tempo e do nosso tema parece
ser urgente. Olhar que deve estar prontamente aberto a uma leitura critica da teo-
logia. Principalmente pelo fato de ainda existir uma profunda impregnacao mitolé-
gica. Por isso se justifica o peso radical que apresenta este tema. Sobre essa no-

va objetividade religiosa que deve brotar nesse nosso tempo o autor afirma:

Quando se langa hoje um olhar criticamente alerta a leitura teoldgica que
se continua fazendo da vis&o biblica sobre a histéria de Deus com a hu-
manidade, € surpreendente a profunda impregnacao mitolégica que ain-
da a caracteriza.'”*

A subita mudanga dos tempos e a alteragdo no “objeto” da teologia, com
efeito, trouxe ao homem uma nova maneira de se relacionar com a sua subjetivi-
dade religiosa. Além do que, é especialmente conhecido que quando se refere ao

mundo do reflexivo tudo € mais dificil. Sobre isso Queiruga afirma sem hesitacao:

A “virada antropocéntrica” ndo € um mero slogan, mas antes uma autén-

tica revolucdo, que nédo deixa nada intocado. Ademais, é bem sabido que

tudo o que concerne o mundo reflexivo é especialmente dificil (...)172.

' QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.15.
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Quando se trata do reflexivo € como afirmar que a mente se volta sobre ela
mesma e isso implica numa violenta alteracio de posi¢cdo. E como tomar um novo
caminho tortuoso. Como podemos afirmar: a tor¢cao € violenta e por isso a trans-
formacdo mais dificil. Sobre isso diz o autor, dando nocdo da nova subjetividade
religiosa: “(...), como um voltar-se da mente sobre ela mesma, tem sempre algo
de torcdo violenta. Dai que os problemas se tornem aqui mais agudos e a trans-
formag&o mais dificil™*”

N&o ha como negar as evidéncias que esse fato pode provocar uma ten-
sdo entre a doutrina da fé que preconiza a existéncia de verdades absolutas na
revelacdo e na fé com qualquer outra doutrina que privilegie a razdo como meio
de conhecimento e explicacdo da realidade. Ainda sobre o efeito dessa tensao
podemos acrescentar o episddio desgastante na realidade que ha entre um pro-
testantismo liberal e do modernismo catélico. O que se afirma acima € o que re-

trata o autor quando escreve.

Sao clara evidéncia disso tanto infindavel tensao entre fideismo e racio-
nalismo quanto as crises — na realidade, ainda n&o resolvidas — do pen-
samento liberal e do modernismo catdlico.*”

Pontuando a questdo da subjetividade religiosa, provocada pelo tempo
moderno, deve-se entdo pontuar outra questédo: a autonomia dessa subjetividade.
Essa autonomia da subjetividade pode muito bem ter sido resultado de uma rela-
cao de autoridade e de prestigio perdido. Dentro de sua obra, ja citada, o Queiru-

ga, menciona H.G. Gadamer que afirma:

A perda da autoridade e o desprestigio da tradicdo podem ter sido ex-
cessivas, mas supuseram um alerta justificado. N&o era possivel conti-
nuar com a concepc¢ao a-histérica do dogma e, sobretudo, com a leitura
literalista da Biblia. E muito menos com o autoritarismo do “porque assim
esta escrito” ou “assim esta definido” ou a simples remiss&o ao “a Igreja
tem doutores” podem satisfazer as necessidades de nova situacao cultu-
ral.'”?

> QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.45.
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E, ainda sobre esse tema, o autor cita outro tedlogo, Wolfhart Pannenberg,

que sublinha de forma insistente nesse mesmo ponto, ele diz:

Manter a antiga postura implica, afinal, um “subjetivismo irracionalista” e
uma concepg¢ao autoritaria da fé”, o que converteria a esta em “cega in-
genuidade, credulidade ou mesmo supersticdo” ameagando transformar

a convicgao de quem cré em um anacronico “asylum ignorantiae”.*’®

Ainda buscando elucidar a questéao, o autor convoca a filosofia para contri-

buir com a sua reflexdo ao tema. Nessa perspectiva serve-se de Descartes e de

Kant para compreender essa mudanca de relacdo entre o homem e a sua dimen-

séo religiosa. Os dois filésofos nos brindam com a seguinte afirmacgédo, na tentati-

va de uma melhor compreenséo do tema:

De sua parte a filosofia a partir de Descartes, e principalmente de Kant,
tornou possivel compreender que essa mudanca nada mais era do que a
consequéncia de uma mutacdo muito mais radical: a descoberta na
constituicdo de todo o objeto. Portanto também do objeto religioso.”’

Um dos fatos responsaveis por dificultar a credibilidade e a fé na teologia,

segundo o autor, foi certos extremismos subjetivismos relativistas do passado,

assim encontramos a justificativa:

Os extremismos de certos subjetivismos relativistas do passado e do
presente ndo podem ocultar que aqui aparecia uma aquisi¢cao irreversi-
vel, com a qual ha de se confrontar toda a teologia que aspire a tornar
crivel e compreensivel a fé."’®

3.1 A MUDANCA CULTURAL.

Para nos situarmos melhor dentro do tema e para nos guiarmos por uma

matriz do que seja e do que implica uma mudanca cultural, vamos tomar como

definicdo a seguinte afirmacéo:

176
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A cultura é dinamica. Como mecanismo adaptativo e cumulativo, a cultu-
ra sofre mudancas. Tragcos se perdem, outros se adicionam, em veloci-
dades distintas nas diferentes sociedades. Dois mecanismos basicos
permitem a mudanca cultural: a invencao ou introducéo de novos concei-
tos, e a difusdo de conceitos a partir de outras culturas. H4 também a
descoberta, que é um tipo de mudanca cultural originado pela revelacao
de algo desconhecido pela propria sociedade e que ela decide adotar. A
mudanca acarreta normalmente em resisténcia. Visto que os aspectos
da vida cultural estdo ligados entre si, a alteragdo minima de somente
um deles pode ocasionar efeitos em todos os outros. Modificagbes na
maneira de produzir podem, por exemplo, interferir na escolha de mem-
bros para o governo ou na aplicacdo de leis. A resisténcia a mudanca
representa uma vantagem, no sentido de que somente modificagdes re-
almente proveitosas, e que sejam por isso inevitaveis, serdo adotadas
evitando o esforco da sociedade em adotar, e depois rejeitar um novo
conceito. O 'ambiente’ exerce um papel fundamental sobre as mudancas
culturais, embora néo Unico: os homens mudam sua maneira de encarar
0 mundo tanto por contingéncias ambientais quanto por transformacgées
da consciéncia social.*”®

O primeiro conceito basico com relacédo a esse tema é o conceito de que a
cultura € dinamica, ou seja, que se modifica continuamente, que evolui; que pres-
supde movimento, mudanca. Desse modo ela funciona como um mecanismo ca-
paz de adaptar e da acumular. Assim alguns tracos, nessa dinamicidade se per-
dem e outros podem ser adicionados. A velocidade com isso acontece varia de
acordo com as sociedades. Os mecanismos que permitem essa mudanca cultural
S&80 0s Novos conceitos, a invengéo ou a introducéo deles.

A mudanca cultural como resultante de alguma revelagédo desconhecida e
gue a sociedade decide adotar. O que é preciso notar, segundo a definicdo é que
pode haver uma resisténcia, isso porque “os aspectos da vida cultural estéo liga-
dos entre si, a alteracdo minima de somente um deles pode ocasionar efeitos em
todos os outros.”(conforme definicdo acima). Mas se ha a presenca de uma resis-
téncia face a mudanca de uma cultura, ha também, de outro lado, vantagens “no
sentido de que somente modificacées realmente proveitosas, e que sejam, por
isso, inevitaveis...”

E, por fim, a definicdo considera o ambiente como um fator que exerce fun-
damental papel sobre as mudancgas culturais, embora ndo Unico. O que comple-
menta a definicdo de mudanca cultural € homem, ator principal de qualquer mu-

danca cultural. Sobre isso podemos reler a afirmagéo da definicdo acima: “os ho-

7% pt.wikipedia.org/wiki/Cultura.
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mens mudam sua maneira de encarar 0 mundo tanto por contingéncias ambien-
tais quanto por transformacdes da consciéncia social”.

Trazendo presente 0s seguintes elementos participantes de uma mudanca
cultural, a saber: a cultura € dinamica; a cultura sofre mudancas; dois mecanis-
mos basicos permitem a mudanca cultural; a mudanca cultural pode ser originada
pela revelagdo de algo desconhecido pela prépria sociedade e que ela decide
adotar; a mudanca acarreta normalmente em resisténcia; o '‘ambiente’' exerce um
papel fundamental sobre as mudancas culturais e os homens mudam sua manei-
ra de encarar o mundo tanto por contingéncias ambientais quanto por transforma-
cOes da consciéncia social, entdo é possivel, dentro de um quadro de coeréncia
histdrica e cientifica construirmos o conhecimento de como a sociedade produziu
certas mudancas culturais e de como estamos sujeitos a novas transformacdes
culturais.

Dentro desse panorama inicial poderemos entao nos introduzir no que o
autor nos prop0de a refletir: o0 da mudanca cultural. Cremos que 0 mesmo néo es-
tara distante do que a definicdo acima descreve.

Quando acontece uma mudanca cultural, inevitavelmente acontece uma
mudanca de estrutura. O que era tido como paradigma passa a néo ser, fruto da
dindmica. Mas como, diante da mudanca se tende a resisténcia, entao, esse cara-
ter estrutural passa a se prolongar, resistindo a mudanca. Sobre isso o0 autor

Queiruga nos escreve:

Com efeito, como a dificuldade anterior, de carater estrutural, se prolon-
ga ao ligar-se com aquela engendrada pela mudanca cultural que, desde

a entrada da Modernidade, sacudiu as raizes profundas do pensamento

e a expressao da experiéncia crista.™®

A partir dessa citagcdo estamos agora situados no assunto em que o autor
nos propde a refletir: a mudanca cultural com relacéo a religido e de modo especi-
fico a religido cristd. Como a religido cristad se situa numa determinada sociedade
e num determinado momento histérico e cultural, procede, o trabalho de reflexao
de um problema de mudanca cultural e, esse, dentro de um contexto cristao.

Sobre as grandes verdades da fé cristd o autor pondera que: “vivemos nu-

ma cultura que se faz como um grande problema que afeta profundamente o proé-
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prio marco das formulacées em se expressam as grandes verdades de nossa
fe” 18!

Ainda sobre “essa cultura” e sob 0 seu jugo o autor aponta as dificuldades
de hoje explicar alguns acontecimentos referentes a fé cristd. Sobre essa dificul-
dade ele aponta dois aspectos que se inserem agora como dificeis de explicar.
Vejamos:

A primeira questéo:

Quem, diante dos dados proporcionados pela histéria humana e a evolu-
¢do bioldgica, é capaz de pensar hoje os primérdios da humanidade a
partir de um casal perfeito, em um paraiso sem feras e sem fome, sem
doencas e sem morte?'®

A segunda questéo:

Quem — incapaz como se sente toda a pessoa normal de machucar uma
crianga para castigar uma ofensa de seu pai — pode crer em um “deus”
que, durante milénios, estaria castigando a milhdes de homens e de mu-

Iheres, somente porque seus “primeiros pais” o teriam desobedecido ao

comerem uma fruta proibida?'®®

Sobre essas duas questfes, o autor as define, nos tempos de hoje, como
caricatural. Isso é: um desenho de uma pessoa ou de um fato caracterizado pelas
deformacbes. Pode-se também dizer que “caricatural” sdo tragos exagerados e,
ao mesmo tempo, com formas de expressao grotesca e jocosa. Uma verdadeira
reproducdo deformada de alguma coisa. Complementando essa informacéo o
autor afirma que esses fantasmas habitam de maneira muito eficaz o imaginério
religioso de nossa cultura. Sobre esse parecer caricatural o autor afirma: “Isso
pode parecer caricatural, mas todos sabemos que fantasmas iguais ou parecidos
habitam de maneira muito eficaz o imaginario religioso de nossa cultura”.'®

Continuando o seu desfile de caricaturas de pessoas e imagens biblicas o

autor afirma que ainda ha assuntos mais graves do que os apontou acima. Afirma
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que “a enumeragao pode continuar”.'®*® Afirma que, deste modo, por exemplo, con-

tinua-se a falar de um “deus” que castiga e que atormenta. Um “deus” que exigiu

a morte de seu filho para perdoar os nossos pecados. Finalmente, sentencia que

alguns tedlogos nao tem nenhum receio de afirmar, “ainda hoje” que na cruz Deus

estava descarregando a sua ira. E o que diz:

Desse modo, por exemplo, continua-se falando com demasiada facilida-
de de um “deus” que castigaria por toda a eternidade, e com infinitos
tormentos, culpas de seres humanos tdo pequenos e frageis como, afi-
nal, somos todos os humanos. Ou que esse mesmo “deus” exigiu a mor-
te de seu Filho para perdoar nossos pecados; grandes teélogos, desde
Barth a Moltmann e Urs Balthasar, ndo tem nenhum receio de afirmar,
ainda hoje, qua na cruz Deus estava descarregando sobre Jesus a “ira”
que tinha para nés.**®

O que o autor quer dizer, segundo ele mesmo, ndo se questiona o signifi-

cado das narracbes, mas antes a aptidao das expressdes para introduzi-las no

contexto. Sobre essa afirmacao o autor ilustra com um exemplo concreto da cria-

cao do ser humano. Afirma:

O que se questiona ndo € o significado, mas antes a aptidao daquelas
expressbes para veicula-lo no novo contexto. Para dizé-lo com um
exemplo concreto: a criagdo do ser humano no capitulo 2° do Génesis
continua conservando todo o seu valor religioso e toda a sua forga exis-
tencial para uma leitura que procure ver ai a relagao Unica, intima e amo-
rosa de Deus com o homem e a mulher, de forma diferente daquela que
mantém com as demais criaturas. Mas para vé-lo assim, é indispensavel
ir além da letra das expressdes."®’

O autor continua a sua critica afirmando que, se a leitura desses textos

continuarem como forma Unica da transmissao religiosa, se persistir nesse texto

de carater mitico, tudo néo parecera de um puro disparate. Afirma:

Se se persiste em ler nesses textos, de evidente carater mitico, uma ex-
plicacdo cientifica do funcionamento real do processo evolutivo da vida,
tudo se converte em puro disparate.188
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Concluindo sua reflexdo critica sobre a questdo dos textos biblicos em face

a nova cultura o autor adverte:

De fato, sabemos muito bem que, durante quase um século, neste caso
concreto a fidelidade a letra converteu-se em uma terrivel fabrica de ate-
ismo, tornando verdadeira a adverténcia paulina de que “a letra mata,
enquanto o Espirito gera vida (2 Cor 3,6)."*

Numa tentativa de procurar o centro que move essas criticas veementes
aos textos biblicos lidos hoje da maneira como foram escritos no passado encon-
tramos a preocupacéo do autor que afirma que muitas expressdes de ontem aca-
bam por produzir uma experiéncia religiosa deformada e que, apesar do esforco e
da boa vontade, é possivel até entender os textos biblicos de uma maneira mais

OU menos correta. Assim o autor se manifesta:

Bem sabemos que sob tais expressdes palpita uma profunda experiéncia
religiosa e que, ademais, com esforco e boa vontade, € até possivel
chegar a entendé-las de uma maneira mais ou menos correta.'®

Mais calamitoso ainda parece ser a ultima conclusdo do autor sobre esse

tema. Vejamos:

Seria, entretanto, pastoral e teologicamente suicida ndo ver a mensagem
gue, na verdade, chega as pessoas comuns € aquilo que sugere o signi-
ficado direto dessas expressdes, uma vez que as palavras ganham seu
significado no preciso contexto em que sdo pronunciadas e recebidas.
De outro modo, incorre-se no que alguém ja chamou, com acerto, de
“traicdo semantica”, que acaba tornando in(til e até contraditorio o recur-
so a procedimentos hermenéuticos, artificios oratérios ou refinamentos
teolégico para obter uma significatividade atual, pretendendo, ao mesmo
tempo, conservar as palavras e expressdes que sdo solidarias com o
contexto anterior.***

Como o autor observa que as estruturas textuais da biblia ja cederam aos
remendos provisérios, uma tentativa de conciliar o escrito com as diferentes cultu-
ras e que essa hemorragia é cada vez mais incontida pelas rupturas da cultura é
preciso entdo renovar a estrutura (do texto), atualizando para o hoje, tendo em

vista um estudo das diferentes culturas sociais. Assim afirma o autor:
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Como nesses diques cuja a estrutura ja cedeu a pressdo da enchente,
0os muros de contengdo e os remendos provisorios sdo incapazes de
conter a hemorragia de sentido provocada pelas numerosas e crescen-
tes rupturas do contexto tradicional. Ou se renova a estrutura ou o resul-
tado s6 pode ser o transbordamento e a catastrofe.'*?

Sobre essas afirmacdes o trabalho se propde agora a pesquisar, N0 mes-
mo autor o “passo seguinte” que € uma possivel e necessaria mudanga de para-
digma. Por certo isso implicara em duas vertentes a serem criadas: a primeira sao
as consequéncias dessa mudanca de paradigma e a segunda sdo 0s caminhos

para que se realize essas mudancas.

3.2 AS CONSEQUENCIAS DA MUDANCA DE PARADIGMA.

O autor esclarece em sua obra sobre as consequéncias da mudanca de
paradigma. A transformacao de uma “mentalidade” herdada do tempo e no tempo,
nao havera de ser transformada, por certo, sem deixar resultados. Produzira efei-
tos que muitas vezes — frutos consequéncias — podem ser de danos, de ferimen-
tos e com sequelas. A mudanca de um paradigma pode ser derivada de alguma
inferéncia que podera resultar efeito de grande proporcéo. Afinal, relata o autor, a
mudanca de um paradigma traz consigo algumas questdes que devem ser consi-
deradas e no decorrer da histéria, repensadas. Essas questdes, consequéncia da
mudanca, sdo assim enumeradas: uma profunda reconfiguragdo dos habitos men-
tais; afeta o conjunto da cultura, modificando a funcdo da linguagem e, pelo fato
de uma mudanca nem sempre acontecer de forma linear, pode ser feita sob o
signo da violéncia.

Portanto, a mudanca de um paradigma pode trazer sofrimento e dor para o
homem e, consequentemente, para a sociedade. E o porqué disso estéa ligado a

seguinte causa, aponta o autor:

(...) uma vez que esta configurada no pro mais amplo e processo e pro-
fundo da mudanca de paradigma cultural, que, afetando o conjunto da
cultura, modifica a funcéo da Iinguagem.193
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Essa questdo, por outro lado, afirma o autor, deve ser levada a sério por-
que traz duas questdes importantes: ela é grave e comprometida. E, em se tra-
tando de povo cristdo, implica numa profunda mudanca de feitio, ou seja, de uma
nova forma e de outro desenho esculpido na alma e no espirito do ser humano.
Essa nova instalagao “configurada” pode trazer como consequéncia o ndo enten-
dimento do novo paradigma. Isso pode, entéo, ser causa de aflicdo e de sofrimen-

to. E o que afirma Queiruga:

(...) implica para o cristdo, uma profunda reconfiguragdo — muitas vezes,
incbmoda e ainda dolorosa — dos habitos mentais, dos usos e dos pro-

gramas piedosos.™
A pergunta que o autor faz a si mesmo e traz a todos os leitores de sua
obra é se nunca houve uma mudanca de paradigma na histéria. Parece pertinente
a pergunta uma vez que poderiamos imaginar numa histéria predestinada a um
itinerario linear imutavel. Sobre isso o0 autor afirma positivamente para a ideia da
existéncia de paradigmas, no entdo ressalva que essa mudanca de paradigma

nao passou de uma mudanca de carater restauracionista. Diz:

Posteriormente, houve, sem duavida, atualizagdes; mas — sobretudo no
catolicismo — o que se viu no geral foi um marcado carater restauracio-
nista (a neo-escolastica barroca e aquela do século dezenove, além do
neotomismo pés-modernista).'*

Concluindo a questdo das consequéncias dessa mudanca de paradigma o
autor considera como importante o fato delas terem acontecido sob o cenério da
violéncia. A principal violéncia foi a sensagcdo de um certo engano. O que antes
fora dito, nada valeu. Era, por isso, necessario construir tudo, evidencie-se “tudo”,
de novo. Era assim tragcado a missao de falar uma nova linguagem e ao dogma
era preciso a nogdo de uma concepc¢ao historica. A citacdo abaixo ilustra melhor

esse paragrafo:

A situacdo se agrava ainda mais pelo fato de que a mudanga nédo se tenha produzido
como um avango linear, mas como uma transi¢cdo violenta. A queda da cosmovisdo
antiga produziu a sensacao de termos sido enganados, de era preciso reconstruir tu-
do de novo. As reagOes fora, sem davida, excessivas muitas vezes; mas marcavam
uma tarefa ineludivel: a cultura, e dai a religido, & medida que era solidaria com ela,
ndo podia continuar com a leitura literalista da Biblia e nem com uma concepgéo a-
histérica do dogma.**®
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Diante disso, para a teologia, a tarefa ficou imensa pela razdo de que era
preciso dar conta da reconstrucdo dessa sensacao de engano. Era, assim, tarefa
sua renovar o estilo e mais, fazé-lo se instaurar na cultura sem pesos e dificulda-
des. Mas, ainda hoje, a verdade € que ndo se pode perceber, diante das novida-
des, um espirito unanime e satisfatério. E assim o autor, antes de apresentar as
atitudes face a necessidade de continuar as mudangas, nos apresenta um recorte
historico importante, que serve de alicerce, para continuar a tarefa nada facil de

nao interromper os caminhos de transformacéo.

Para a teologia, a tarefa parecia imensa, e ndo sédo de estranhar as rea-
¢Oes defensivas e o estilo majoritariamente restauracionista. O resultado
se traduziu em um claro atraso histérico, que agrava a situacéo. Por sor-
te, o Vaticano I, ao proclamar a urgéncia do aggiornamento, reconheceu
a necessidade da renovacgédo e abriu oficialmente as portas para empre-
endé-la. Mesmo assim, o peso das dificuldades se faz sentir, e a verti-
gem de novidade freou muitas novidades. A verdade é que, no curto ou
no médio prazo, ndo se pode, ainda, esperar solu¢gdes medianamente
unanimes e satisfatérias.™’

Nesse ponto se quer salientar mais uma vez, a missao do teélogo hoje. Ele
tem a funcdo de adquirir, em comunhdo com o magistério, uma compreensao
sempre mais profunda da Palavra de Deus contida na Escritura inspirada e
transmitida pela Tradicéo viva da Igreja, bem como a de intensificar a sua vida de
fé e unir sempre pesquisa cientifica e oracdo, porque o empenho teoldgico exigee

um esforcgo espiritual de retiddo e de santificacéo.

3.3 OS CAMINHOS DA MUDANCA

O que o autor nos propde como caminhos para a mudanca, considerando a
construcgdo historica da viséo religiosa no mundo e, no que se aplica especialmen-
te na igreja, sdo atitudes. Atitudes correspondem a uma postura de disposi¢cao
interior, uma posi¢cao assumida e uma orientagdo de como proceder, uma forma
de proceder, nesse caso, diante dos caminhos da mudanca. Tendo como pontos
de referencia o autor indica as atitudes, sobre as quais vamos nos referir a seguir.

Para o autor, como ponto inicial no que se refere as atitudes, ele aponta

aguela que deve estar fora de lugar, nesse contexto, ou seja, para ele, ndo ha
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lugar para uma atitude resignada e pessimista. E o que afirma: “Seja como for,
estaria fora de lugar uma atitude resignada e pessimista”.”®

Embora traga consigo certas surpresas rigorosas, as mudancgas significam,
por sua vez, certo avan¢o. Se uma mudanca atinge alguns conceitos importantes
€ preciso saber que uma mudanca pode sempre sofrer mais mudancas profun-
das. Podemos aqui registrar as mudancgas ocorridas por ocasido do Concilio Vati-
cano Il. H4, portanto, uma necessidade de continuagédo. Sobre isso afirma Quei-

ruga:

Quando se pensa com certa perspectiva nas profundas mudangas ocor-
ridas, sobretudo a partir do Concilio, e se esta atento aos processos de
fundo eclesial, ndo se torna dificil perceber avan¢os muito importantes.
Resta ainda muito por fazer, certamente; mas a percepg¢ao profunda des-
ta mutacdo fundamental é a necessidade de continua-la.™

A segunda atitude proposta € justamente a necessidade de continuar as
mudancas. Se elas estdo acontecendo é por causa de uma dinamicidade na vida
religiosa. Sao resultados de uma mudanca que deixou de estar estética e que, por
essa razdo, podem existir outros movimentos, para ndo cair ha mesma atitude

estatica de antes. Por isso o autor afirma:

(...) e a necessidade de continua-la ja constituem uma forte presenca no
ambiente geral: tanto na sensibilidade religiosa ordinéria quanto na preo-
cupacédo profunda dos teblogos (muitas vezes, até mais do que deixam
ver as expressas elaboracdes de teologia).*®

A terceira atitude proposta pelo autor € a que a grandeza da mudanca, com
efeito, permite ver melhor a estrutura do problema. Diante disso o autor no leva a
refletir que é diante do perigo que a salvacdo se desenvolve. E a grandeza da
mudancga, o seu tamanho (medido pelo impacto no homem e na sua estrutura re-
ligiosa) que é permitido ver melhor a estrutura do problema. O que nos impede de
ver, segundo afirmacao do autor, ao pé da letra uma concepcao religiosa é a mu-
tacdo cultural. Dessa forma, fica claro que a mudanca, quando diz respeito a rela-

tos religiosos, acontece na cultura, entdo ha uma mudanca significativa. O que
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pode, por certo, enfraquecer uma visdo anterior aceita como certa e inquestiona-
vel. O exemplo disso estd no evento da Ascensdo de Cristo. Sobre isso encon-

tramos a seguinte declaracéo:

A magnitude da mudanga, com efeito, permite ver melhor a estrutura do
problema: justamente a mutacgdo cultural que nos impede tomar ao pé da
letra o relato da Ascenséo é a mesma que nos permite libertar o signifi-
cado permanente de sua escraviddo com respeito ao significante tempo-
ral. A impossibilidade de ver o relato como uma ascensdo material nos
franqueia a busca de sua intencdo autenticamente religiosa.201

Sobre a Ascensao o autor faz uma ressalva, como forma de explicar algo
que € muito significativo na construcéo da fé de um povo, no caso 0 povo cristao.
Por essa razéo ele registra a seguinte consideragdo. Com respeito ao significante
temporal — impressao psiquica do que é possivel compreender no tempo que se
passa, embora seja esse tempo apenas provisério — a operacao feita sobre esse
evento da Ascenséo, ndo é facil e nem simples. Para o autor o significado da As-
cencdo ndo esta desnudado, como nédo existe jamais um significado desnudado.
Por isso, ele afirma que ndo ler a Ascensdo como o subir na atmosfera ja € um

marco “fantastico”. Sobre isso encontramos a seguinte explicacdo do autor:

Operacao nao facil nem simples, certamente, j& que ndo se trata de uma
relacdo extrinseca, nem sequer como a do corpo e o vestido. O signifi-
cado jamais existe desnudado, “em estado puro”, mas sempre ja traduzi-
do em forma concreta: ndo ler a Ascensdo como um subir na atmosfera
ja significa necessariamente que ela esta sendo lida no marco de outra
interpretac&o.*”

Ainda assim, no final dessas palavras ha um “contudo”, dando a entender
que o tema n&do é mesmo facil e nem mesmo simples. E o que podemos traduzir
das palavras finais do autor que afirmam: “Contudo, é possivel a distingéo, e é
muito importante compreendé-lo e afirma-lo, pois unicamente a partir dai nasce a
legitimidade da mudanca e a liberdade para empreende-la”.**

E se é preciso tomar outro exemplo para esclarecer a questdo da Ascen-
sao o autor assim o faz pondo agora como modelo a agua. Desta forma encerra o

que quis dizer sobre a Ascensao e a inexisténcia de um estado puro.
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Vale a pena esclarecer isso com um exemplo, tomando como referente a
agua e a sua figura (ndo sua formula), em lugar do corpo e seu vestido.
N&o existe nunca a possibilidade de haver a figura da agua “em estado
puro”: ela sempre tera a forma do recipiente — vaso ou garrafa, jarra ou
bacia — que a contenha.’®

Continuando a analise desse mesmo foco, o autor continua na linha de
uma reflexdo que aponta para o horizonte da fé e das suas expressdes. E um
caminho proprio para a mudanca esta estabelecido por sobre a verdade de que a
“fé jamais existe em estado puro, mas sempre no seio da interpretacao determi-
nada”. Nao estd em estado puro porque deve se adaptar ao momento historico,

nao deve ficar estagnada num determinado tempo. Sobre isso afirma:

A fé jamais existe em estado puro, mas sempre no seio de uma interpre-
tacdo determinada. Porém, se deve viver na histéria, ndo pode ficar es-
tacionada em tempo determinado; deve atravessar todas as épocas,
adaptando-se a suas necessidades aproveitando suas possibilidades

(.)."

Apoia-se 0 autor numa outra afirmacdo como principio que também se
constitui um caminho da mudanca: A liberdade. Segundo o autor “toda a época
tem o direito a sua prépria interpretacao”. Essa afirmacao é justificada pela razéo
de que o autor afirma que a fé pretende ser “agua viva”. Para conservar essa
agua, como agua viva, ndo se deve represa-la. Assim encontramos nas palavras

do autor a sua justificativa:

Porque justamente a fé pretende ser “agua viva”, a maneira de conserva-
la ndo represa-la em depdsito morto, mas sim construir — com carinho e
respeito, para que nada se perca, mas também com valentia e criativida-
de, para que ndo se estagne e se rompa — canais sempre novos através
dos quais flua para a frente, fecundando os tempos e as culturas.’®

Por outro lado o autor adverte, quanto a nova situacdo que € imposta pelo
tempo e pela sua cultura: “A nova situagao nao se limita a jogar luz sobre o pro-
blema, mas oferece também novas possibilidades para enfrenta-lo”.*”” E isso se
constitui num outro caminho da mudanca. Sobre as questbes religiosas e, por

conseguinte, escritos religiosos, precisam ser enfrentados, ou seja, defrontados,
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comparados e colocados diante de outras perspectivas com o intuito de que se

produza uma maior clareza de conhecimento. Por isso o autor se refere a iSso

com a seguinte afirmacéao:

A propria clareza da abordagem ja supde uma ajuda enorme, sobretudo
guando se leva em conta que abre a porta para a utilizacdo de todos os
recursos da hermenéutica moderna.?®

Afinal, justifica-se o autor com relacdo ao uso da hermenéutica: ndo em vao

estamos na “idade hermenéutica” da teologia. O autor ainda traz consigo a certe-

za de que a hermenéutica ndo se trata de um recurso ocasional, mas uma pro-

funda conivéncia com a necessidade de um exercicio de interpretacdo. E, mais, a

hermenéutica ndo € mera causalidade. E sobre ela Queiruga afirma:

E ndo como recurso ocasional, mas por profunda conivéncia, uma vez
gue a experiéncia religiosa, justamente pela dificuldade que oferece a
transcendéncia de seus referentes, pede que se aprofunde ao maximo o
exercicio da interpretagéo.*”

E conclui o autor sobre a hermenéutica como caminho para a mudanca:

N&o é mera casualidade que Schleirmacher esteja na raiz da hermenéu-
tica moderna. E, indo um pouco adiante, Richard Schéffler indicou com
razdo que, por isso mesmo, a religido constitui historicamente a matriz e
o modelo de toda a critica.”*°

Outro caminho para a mudanca € a de que a cultura ao abrir novos campos

para o entendimento humano, assim, estende mais a fé inteligente. Com isso ou-

tros meios podem surgir para tornar mais clara e sensivel a dimensao da fé hu-

mana. Diz o autor sobre esse ponto:

De qualquer modo, a contribuicéo é, sobretudo, direta, no sentido de que
a nova cultura, ao abrir campos inéditos a compreensao humana, amplia
os espago do intellectus fidei e aumenta os recursos para expressa-lo e
torna-lo acessivel & sensibilidade atual.”™
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Ainda sobre o caminho para a mudanca, o autor traz seu Ultimo item como
meio para que aconteca uma mudanca de paradigma religioso na mente, na cultu-
ra e na vida do homem. Pontua que “diante da questdo estrutural da linguagem
religiosa ha de se buscar uma renovacédo aos profundos recursos da mistica e
gue as ciéncias humanas, principalmente, terdo de ser aproveitadas”.

O que entdo podemos concluir sobre a ideia do autor sobre os caminhos
para a mudanca? Os nove itens que foram citados nas linhas acima parecem
apontar as pistas naturais para essa mudanca. Ademais, nos resta apreciar com
atencado a afirmacéo do autor sobre a necessidade de uma certa generosidade,

sem perder a critica, para retraduzir o cristianismo:

E nédo resta duvida de que uma abertura generosa e uma utilizagdo ao
mesmo tempo critica e valente oferecem ricas possibilidades para ir en-
frentando a dificil, mas irrenunciavel tarefa da retraducéo do cristianismo

que é postulada por nossa situacéo cultural.”*?

3.4 NOVA RELIGIOSIDADE E EXPERIENCIA CRISTA DE DEUS

Ao iniciarmos nossa reflexdo em busca de um maior conhecimento da cau-
sa de religiosidade e experiéncia cristda de Deus, somos levados a uma questao
inicial, possivel primeiro caminho que nos possa responder o que ao titulo nos
sugere. Essa questédo, com certeza, nos remete a complexa dinamica dessa dupla
e interdependente relacao: religiosidade e experiéncia cristd de Deus. Se, a partir
de uma experiéncia religiosa, podemos encontrar uma nova religiosidade, pode-
mos ser levados a uma analise desta “experiéncia” que por si s traz o aspecto
particular e singular. Assim também, do mesmo modo, podemos ser convocados
a uma reflexdo desta “nova religiosidade” e das suas formas de expressoées. So-
bre isso € 0 que pretendemos escrever nas paginas seguintes.

Ha de inicio, segundo o autor, um quadro inicial do “mundo atual” em que é
possivel ver o espetaculo paradoxal que a religiosidade nos proporciona. Esse
quadro € paradoxal e por isso é possivel verificar duas realidades inegaveis: de
um lado o desencantamento do mundo com relacéo a religidao e, em consequén-

cia disso, um ateismo rampante. E, de outro lado, um mundo povoado de deuses
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e de um renascimento renovado da religiosidade popular. Esse € o quadro do
mundo atual e que interessa a uma reflex&o teoldgica. E preciso, segundo o autor,
unir o proposito da mudanca global com a da linguagem religiosa. Saber dos pro-
blemas de fundo que condicionam essas duas realidades, o que as condicionam e
0 que as determinam € uma questdo que interessa, como consideracao funda-
mental, para a teologia. A citagdo abaixo retrata esse “quadro mundial” sobre o
qgual o autor vai desenvolver as suas considera¢des, como que elaborando, entao,

o seu Diagnostico Global, afirma:

A primeira vista, 0 mundo atual, considerado religiosamente, oferece um
espetaculo paradoxal. Por um lado, crise da religido, desencantamento
do mundo, secularismo generalizado, ateismo rampante. Por outro, New
Age, mundo de novo povoado de deuses, religiosidade redescoberta, flo-
rescimento renovado da religiosidade popular... O religioso parece de
novo ubiquo em sua presenca e arborescente em suas formas. E dificil
se orientar, mas ndo seria bom se deixar arrastar pela confusao. Neces-
sitamos de um minimo de clareza para compreender aos demais e para
situar ou re-situar corretamente nossa propria postura. Nesse ponto inte-
ressam algumas considera¢gfes fundamentais, que possam se unir ao
que foi dito até aqui, tanto a propdsito da mudanca global como da lin-
guagem religiosa. E também agora, mais que em questdes pontuais ou
em descricdes pormenorizadas, interessam os problemas de fundo que
as condicionam e determinam. O tratamento — além de inevitavelmente
repetitivo em alguns pontos — se tornara, sem duvida, mais dificil e com-
plexo; mas talvez ajude a uma orientacao, afinal, mais clara e fecunda.’*®

Esse, portanto, é o quadro da situagdo global, no que se trata da realidade
da religiosidade no mundo. Um quadro onde o problema é um tratado em que
homem, religido e mundo estdo produzindo um verdadeiro espetaculo paradoxal.
Por sobre esse quadro Queiruga avalia a insatisfacdo com o passado e a dialética
modernidade/pds-modernidade como que fazendo o seu Diagnéstico Global: a
partir do fendémeno religioso no mundo de hoje.

Dentro de seu Diagnéstico Global o autor toma como ponto de partida para
uma primeira reflexdo a insatisfacdo com o passado. Segundo ele o fenbmeno
religioso atual esta vinculado a um aborrecimento generalizado, principalmente

pelo vazio provocado pela religido. Afirma o autor:

O fendmeno responde a uma insatisfacdo generalizada, que procura
preencher o vazio provocado pelo abandono da religido herdada, em al-
guns casos, ou pelo descontentamento com suas formas estabelecidas,
em outros.”™
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Em busca de uma resposta a sua preocupacdo com o transcendental, o
homem n&o encontrou uma resposta satisfatoria e, por essa razdo, aparece um
espaco desabitado para o acolhimento de outras formas religiosas. Assim exprime

0 autor:

Ali onde o anseio de transcendéncia — que, de maneira mais ou menos
definida, caracteriza a pessoa humana — é sentido, por um lado, e nao
encontrou uma resposta satisfatoria, por outro lado, aparece um terreno
abonado para acolher uma das multiplas formas que hoje oferece o mer-
cado religioso ou para-religioso.”

O que fazer com a insatisfacdo do homem? Essa é uma pergunta pertinen-
te ao nosso tema e, igualmente, importante para a nossa reflexdo. A resposta a
gue se propde o autor ndo se encontra em outra disciplina de reflexdo sendo na
prépria teologia. Para pontuar melhor esse processo de busca em torno de uma

resposta mais objetiva o autor escreve:

O que, de verdade, interessa a uma consideracao teoldgica é analisar as
causas dessa insatisfacéio em sua referéncia especifica ao cristianismo.
Nesse sentido, € evidente que ndo importa tanto uma mera constatacao
historicista, e, menos ainda, uma atitude beligerante, quanto um estudo
atento e compreensivo.**®

Para responder a questao dessa insatisfacdo do homem, é necessaria uma
reflexdo teolégica. E preciso ir além de uma constatac¢&o historicista, como afirma
0 autor na citacdo acima. E preciso ver dois objetivos fundamentais: os sintomas
dessa insuficiente resposta cristd e apreender nelas o que € necessario para uma

renovacao. Esses dois objetivos fundamentais séo assim descritos pelo autor:

Desse modo, se propicia a consecucdo de dois objetivos fundamentais:
ver 0 que tais manifestagdes podem ensinar como sintomas de possivel
insuficiéncia na resposta crista; captar o que ha neles de chamada e de-
safio para uma necessaria renovacao, isso € para a busca de um cristia-
nismo que se queira viver a altura de seu tempo.217

Esses dois objetivos ajudariam a se concentrar numa analise dos condicio-
namentos profundos e com isso a superar as consideragfes imediatistas. I1sso

traria a vantagem de enquadrar esse fenbmeno dentro do processo cultural. E
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segundo o auto, pontuando mais exatamente a questédo ele afirma que é necessa-
rio identificar o principio desse estudo no marco preciso de sua origem. Por isso

ele afirma:

Isso obriga a superar qualquer consideracdo imediatista, para se concen-
trar, em vez disso, na analise dos condicionamentos profundos. Algo que
somente se torna possivel quando se enquadra o fenbmeno dentro do
processo da cultura ocidental, pois é nela que se faz sentir com toda a
sua forca. Mais concretamente ainda: € preciso situa-lo no marco preciso
da crise aberta pela entrada da Modernidade. Foi nela, com efeito, que
teve origem a mudanca radical que determina a situagdo de nosso mo-
mento.”*®

Portanto, dentro desse Diagnostico Global, a insatisfagdo com o passado
foi uma das causas da proliferacdo de novas formas de religido e com elas as no-
vas formas de espiritualidades. E, segundo o autor, isso é “um fato tao notdrio, tdo
influente e tdo macico, que suscitou e continua suscitando numerosos estudos”.**
O estado de efervescéncia desse fendmeno e os seus multiplos enfoques resul-
tam numa excessiva variedade de informacfes. E, afirma o autor, ampliando a
sua proposta de reflexdo: “Sua andlise concreta deve ficar antes para os sociélo-
gos, os fenomendlogos e também para os psicélogos da religidao”.*

Um dado apontado pelo autor e que achamos importante registrar é a sua
quase peremptoria sugestdo de que € preciso encontrar 0 marco dessa crise reli-
giosa. Ele responsabiliza a entrada da Modernidade como origem para essa situ-
acao. Por isso nos proximos paragrafos trataremos desse assunto. Se num pri-
meiro momento a insatisfacdo com o passado foi 0 tema a analisado, o préximo
passo sera, entdo, um estudo da dialética modernidade/pés-modernidade.

Num primeiro momento, & priori, uma adverténcia do autor, referindo-se ao
estudo da dialética modernidade/pdés-modernidade: “E também aqui existe, de
inicio, um consenso quase unanime: o marco geral se configura na dialética entre
modernidade e pés-modernidade”.”*

O inicio da reflexdo esta pautado na orientacdo de que a historicidade

exerce uma importante visdo de conjunto, evitando assim, segundo o autor “es-
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treiteza dogmatica™* que, de um lado ou de outro, envergou o confronto entre a

modernidade e o cristianismo. E o que diz Queiruga na sua afirmagao:

(...) obriga que se preste maior atencdo a riqueza e a complexidade da
realidade histérica. E essa oferece a oportunidade para uma visao de
conjunto que propicie um dialogo realista, evitando a estreiteza dogmati-
ca que, de um lado e de outro, caracterizou o confronto entre a moderni-
dade e o cristianismo. Algo compreensivel historicamente, mas que pre-
cisa ser paulatinamente superado mediante uma atitude mais compreen-
siva e dialogante.?*

O que caracteriza a modernidade? Essa pergunta parece ser importante
para o inicio de uma discussdo sobre o tema. Em face de uma heranca crista, o

que caracteriza essa época € a insatisfacéo, direta e global. Afirma o autor:

A modernidade, ao menos em uma parte muito importante, caracterizou-
se por uma satisfacdo direta e global em face da herancga crista. Insatis-
facdo que, (...), comecgou, na verdade, pelas tentativas de renova-la a
fundo, mas foi tornando cada vez mais aguda, até chegar ao rechaco to-
tal no ateismo.***

O cristianismo, dentro da modernidade, foi sendo visto como um inimigo
dos avancos cientificos, um negador da ilusdo do futuro. Diante do progresso so-
cial e filoséfico também o cristianismo aparecia como um provocador de conflito.
O autor, nesse caso, para ilustra-lo, cita Walter Kasper que escreveu sobre isso:
“‘Nao ha uma so6 descoberta cientifica importante e moderna que nao tenha sido
considerada ou olhada com desconfianga em alguma ocasido por esta ou aquela
Igreja”.””® Por outro lado por exercer predominio cultural, e sendo propagadora de
velhos esquemas, a igreja se viu questionada a tal ponto de ver seus esquemas

tedricos rebatidos. Sobre isso afirma o autor:

Por sua enculturacdo nos velhos esquemas tedricos que agora eram
guestionados e, sobretudo, por sua posicao de poder e dominio na soci-
edade, o cristianismo aparecia como inimigo dos novos avangos e como
negador da ilusdo do futuro que se abria diante da cultura emergente. 226
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O resultado dessa posi¢cdo € que para muitos a figura de Deus foi sendo
vista como a presenca de um alguém inimigo do progresso. E da mesma forma o
autor apoia sua ideia na afirmacdo de outro autor, nesse caso Feuerbach que
afirmou; “Para que Deus seja tudo, o homem tem de ser nada”.””’
Outro resultado dessa postura foi que surgiu outra proposta, a proposta de
uma antropologizagéo radical. O que vem a ser o inicio do ateismo. Surge entdo a
controvertida e notavel pessoa de Karl Marx. Com sua proposta de uma absoluti-
zacao do processo social. Assim o autor exprime sobre a participacao de Marx:
O resultado foi sua proposta de uma antropologizagéo radical que, de
certo modo, constituiu 0 que se poderia considerar a inauguracao oficial
do ateismo. Marx, liberando-a de suas conotacdes individualistas, con-
verteu a proposta de uma “quase- religiao” (Tillich), que absolutizava o
processo social, por sua vez incluido no de humanizagéo da natureza.””®
Continuando o levante de questionadores da velha teoria religiosa e de sua
posicao radical e de predominio social, encontramos Freud que segundo o autor,
completou a reacao incluindo a dimenséao psicoldgica. Queiruga afirma que Freud
com a sua teoria psicoldgica “abria 0 humano para inéditas profundezas, literal-
» 229

mente abissais”.

Sobre a importancia e o impacto dessas idéias revides ao velho esquema da reli-
gido, encontramos a seguinte afirmagéo: “No clima atual, ndo é facil dar conta da enorme
capacidade de entusiasmo e mobilizagdo que a descoberta dessas perspectivas — autén-

ticos “novos continentes”, como os chamara Althusser — suscitou na humanidade”.?*

Por fim, sobre a questdo da modernidade o autor se diz acometido de certo
rubor diante de coisas acontecidas. E por hora recorda que o cristianismo que se
guer acreditavel ndo pode ser prisioneiro de apologia. Ele tem o direito de apontar
0S exageros, mas ignorar 0s avangos irrenunciaveis. E o que diz o autor no recor-

te, abaixo, de seu texto:

Quase me acomete certo rubor ao recordar coisas tdo sabidas. Mas € necessario,
porque elas constituem elementos fundamentais na vertebracdo da consciéncia mo-
derna, ai incluida a nossa. Um cristianismo que pretenda ser crivel ndo pode se en-
cerrar em uma simples reacao apologética: tera direito a criticar, mas nao rechacar o
que tais descobertas supdem de avanco irrenunciavel”.?*
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No entanto o processo cultural se encarregou de mostrar 0S excessos,
despedacando os absolutos e levando a uma maior cautela nas afirmacdes. Por
essa ocasiao aparece “A dialética do lluminismo” na obra de Theodor W. Adorno
e Max Horkheimer. Essa obra se converteu, afinal, como uma tomada de consci-

éncia por sobre a questao religiosa. Sobre isso afirma o autor:

Por sorte, o préprio processo cultural se encarregou de desmascarar os
excessos, quebrando as ilusdes absolutizantes, obrigando a um maior
comedimento nas expectativas e a uma maior cautela nas criticas. A “di-
alética do lluminismo”, posta a descoberto na obra pioneira de Theodor
W. Adorno e Max Horkheimer, converteu-se na bandeira de uma tomada
de consciéncia que a profunda crise do Ocidente j& havia introduzido no
ambiente geral.”?

O que, entdo, vai caracterizar o significado da pdés-modernidade € essa
nova consciéncia trazida a tona pela dialética do iluminismo. Essa consciéncia
(nova) inaugura a pos-modernidade, e o com ela as duas valéncias fundamentais.
Essa é a afirmacdo do autor sobre a nova consciéncia: “Nessa nova consciéncia
enraiza-se o significado fundamental da p6s-modernidade. Isso explica suas duas
valéncias fundamentais.”**

Quais entdo seriam essas duas valéncias fundamentais trazidas pela dialé-
tica do iluminismo? A primeira valéncia € a de ordem negativa, ou seja, a hegacao
de uma esperanca de renovar o mundo e a sociedade. E a segunda valéncia € a
dita positiva, isso é: aquela que propiciou a percepcdo de novos valores. Sobre

isso afirma Queiruga:

Isso explica as duas valéncias fundamentais. A primeira é negativa, uma
vez que, como reacgdo polar diante do otimismo anterior, tende a induzir
uma postura de rendncia ndo somente a toda utopia, como também a to-
da esperanca de renovar o mundo e a sociedade.”**

Os acontecimentos de carater essencial e determinante dessas duas va-
léncias fundamentais sdo encontrados em momentos historicos que fundaram,

entdo, essas duas vertentes que criaram a consciéncia negativa em torno de uma
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nova possibilidade de mudanga e uma segunda, chamada de positiva por inaugu-
rar na sociedade uma consciéncia de novos valores capazes de perceber tanto no
individual como no coletivo as mudancas alentadoras surgidas dos fatos historicos
surgidos pelas “maos da religiao”. O autor cita os seguintes acontecimentos como
fatos historicos que explicam as valéncias positivas e negativas da formacgéo das
consciéncias:

Da consciéncia negativa o autor cita:

Os simbolos que confirmam s&o o fracasso de “maio de 68” e, a seu mo-
do, a queda do muro de Berlim. O carpe diem e o conformismo social
constituem, talvez, seus frutos menos sadios e agradaveis.**

E, da consciéncia positiva o autor diz:

Existe uma segunda valéncia, positiva, que se concentra no fato de ter
propiciado a percep¢édo de novos valores. No dmbito do individual susci-
tou, ou ao menos avivou, a revalorizagdo do pequeno, a tolerancia para
com o diferente, a desabsolutizacéo do estabelecido, o novo aprego do
corpo, a revitalizagdo da experiéncia... E, talvez, sobretudo no coletivo,
tenha aberto o sentido para a captacéo e vivéncia de uma universalida-
de, que busca sua expressao através de uma espiritualidade centrada na
harmonia com a natureza, em uma “nova alianga” com os cosmos e em
uma fraternidade de escala humana, sem credos exclusivistas e sem im-

perialismos culturais.”**®

3.5 O SAGRADO E A INDIVIDUALIDADE

Antes de refletir sobre 0 momento atual e suas consideracdes a respeito do
sagrado e profano, analisar-se-4 um instante como foi acontecendo essa trans-
formacao no decorrer da histéria em relagcdo ao ser humano e natureza.

Hoje se percebe a constante busca do ser humano por sua autonomia e
também em romper lagos que o limita dentro de sua liberdade. Nesses termos
também, em nivel religioso aparece fortemente a questdo do ceticismo e entre
alguns grupos se chega outro a extremo atingindo o dogmatismo. Desse modo,

encontrar um meio termo se torna uma tarefa ardua, pois de um lado, esta a
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questdo da davida e, de outro, aqueles que consideram algo como verdadeiro e
indiscutivel.

O trabalho, para o qual o homem ja vem destinado, o torna ser humano por
exceléncia. Tal trabalho hoje faz com que caminhe afastado da natureza, assim,
afastando-se da deusa Mé&e-Terra, que era sagrada na pré-historia. Isso faz o
homem se distinguir da natureza, tornando-o incessante na busca de conquista

da liberdade plena, o “homo habilis”. Assim o diz Avelino:

(...) n6s somos desde sempre e ainda hoje homo habilis. O instrumento e
o trabalho, instituindo o comportamento cultural, sdo o ponto de partida
de uma série de liberdades. Esse ponto de partida é a liberdade em rela-
¢do a natureza, efetivada pela afirmac¢édo do género homo. Dentre as li-
berdades derivadas, podem se destacar o rito, a arte, a espiritualidade e
a fala articulada. A infinitude da criatividade tem potencial de libertar o
ser rzlgmano, nos limites das condi¢des sociais historicamente configura-
das.

Nota-se que essa liberdade se concretiza quando o homem atinge o0 modo
de vida individual, afirmando parametros entre a natureza, sociedade e com o seu
semelhante.

A relacédo, hoje, do homem com a natureza tem por base a transformacéao
da mesma, deixando de compreender a relacdo simbdlica o que influi no compor-
tamento cultural e também na visdo de mundo e de ser absoluto, buscando sem-
pre a superacdo gradativa do mesmo. Nesse sentido, o autor Avelino pensa que
nao deveriam acontecer essas superagdes e sim uma constru¢cdo menos eloquen-

te e que ndo provocasse o distanciamento do humano com o absoluto.

N&o aceitando um padrdo para a natureza, o ser humano vivia em um
mundo sobrenatural que se movia segundo vontade propria. Vale dizer,
no didlogo com o sobrenatural, aceitando que a natureza tem vontade
propria o ser humano tentava influenciar essa vontade (...). O rito e a arte
sdo a expressdo social da comunicacao simbélica no ser humano com a
deusa Mae. A arte exerceu importante papel no processo de hominiza-
¢do. A arte nega a natureza, nega o instinto, afirma a cultura. A arte é
transcendente e, nessa qualidade, participou da construcdo da humani-
dade.”*®
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O homem e a mulher tinham uma relagéo diferenciada diante da natureza.
Ela ocupando-se com a coleta de frutos e o cuidar das criangas, e 0 homem, com
atividades que requerem enfrentamento o qual faz parte do cosmo masculino.
Essa diferenciacdo durou cerca de dois milhdes de anos. Assim tanto o patriarca-
do quanto o matriarcado traz para a sociedade essa experiéncia da vida: enfren-
tamento, concorréncia e imposigao.

Em segundo momento, a evolu¢cdo da humanidade acontece em relacdo a
divisao social do trabalho, afirmando: “pelo processo de exteriorizagdo do homem
em relagdo ao outro e a sociedade: o outro é outro homem “**°.

Nessa tomada de consciéncia, a individualidade entra em meio a humani-

dade.

A perenidade da vida cede espaco para efemeridade de suas manifesta-
¢bes. A humanidade que existe em todos cede espaco para a individua-
lidade que existe em cada um. A divisdo social do trabalho, afirmando o
trabalho como fonte de satisfacdo das necessidades e instituindo a uni-
versalidade do comércio (...), vai fazer o visar ser dirigido a outro ho-
mem, mantendo (...) o visar anterior que era dirigido a natureza. No mo-
mento em que a humanidade se reconheceu como tal, por intermédio do
confronto com a deusa M&e-Terra, o trabalho foi o mediador desse reco-
nhecimento, porque pelo trabalho o homem se defrontou com ela. No
momento do reconhecimento de si, quando se afirma a individualidade, o
trabalho continua sendo o mediador do reconhecimento, porque por meio
dele o homem se defronta com outro homem. Quanto mais se afasta do
outro, mais préximo esta da sua prépria identidade. A cidade é o ambien-
te privilegiado da individualidade, como a natureza foi da hominizagéo.**

Percebe-se que a sociedade estabelecida, hoje, dentro das grandes cida-
des, faz aflorar o espirito individualista do homem, assim, dentro dessa proximi-
dade territorial, faz com que todos se reconhecam como individuos, como ser que
traz diferencas fazendo com que o mesmo se feche em si.

Quando o homem vence a hierarquia social, ou seja, ndo € mais motivo de
opressao e nem de exploracdo, faz transcender a natureza e passa entéao a ter
leis, uma ética que produz um quadro de responsabilidades. Ocorre novamente o
fenbmeno que o fez vencer o constrangimento natural e agora surge o constran-
gimento social. Aconteceu a dessocializagdo na natureza e passa-se a confiar no
trabalho humano e conhecimento das leis causais como afirma Avelino: “A afir-

macao dos deuses celestes, além do acaso das divindades ctdnias, deu-se com a

29 SILVA, José Carlos Avelino da. O sagrado e a individualidade, p.196.

29 | dem., p.197.
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urbanizacdo, comércio, o confronto com o outro e a hierarquiza¢do da socieda-
de™*.

A natureza ndo € mais adorada como um deus e, nessa divisdo entre tra-
balho e sociedade, passa-se a adorar deuses celestes.

Também, ao analisar o quadro diversificado de relacbées humanas e traba-
lho, vemos uma nova relacdo de sagrada que emana do ser humano. Sendo as-
sim, Avelino escreve: “A relagdo com o sagrado é constituinte do ser humano,
participa da formacdo da humanidade tanto na sua fase de hominizacdo quanto
na fase de individuagdo™*. Aqui se percebe um eixo de pensamento no qual se
baseiam os autores citados nessa pesquisa como Mircea Eliade, Rudolf Otto, Ga-
limberti, entre outros, constatando-se assim, que, por mais individualizado que o
homem se sinta, ele traz, em sua historia, a vivéncia do sagrado tanto na homini-

zagao como na individuagao.

3.6 O DIALOGO CIENCIA-FE NA ATUALIDADE

Justifica-se esse tema diante do fato de que ciéncia e teologia produziram
tortuosos encontros entre elas. Por essa razao, e visto desse angulo, o problema
merece especial atencdo nos dias de hoje. Essa justificativa de trazer nesse tra-

balho essa relacdo é apontada pelo autor como de evidente importancia. Assim

ele escreve:
Entdo, sim, a importancia evidencia-se, tanto pela vivaz curiosidade que
despertam os possiveis pontos de contato entre ciéncia e religido como,
sobretudo, por causa dos efeitos decisivos que as respostas e conflitos
de fato tiveram sobre a localizacdo do cristianismo na cultura ociden-
tal 243
E seqgue:

Uma consideragdo minimamente critica ndo pode ignorar que as trans-
formag@es de seu acidentado e tantas vezes tortuoso encontro obrigam
tanto a ciéncia como a fé a revisar seus métodos, seus propoésitos e
mesmo, em determinados pontos, seus contetdos. Visto por tal angulo,
o problema merece hoje toda a nossa atengao.***

1 SILVA, José Carlos Avelino da. O sagrado e a individualidade, p.198.

2 1dem., p.199.
* QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.201.
**1dem., p.201.
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Pode frustrar o leitor, afirma o autor, a énfase que sua obra da a esse as-
sunto. Espera-se que, quando se trata desse tema o caminhos da reflexao se en-
verede para uma analise de conflitos histéricos e, muitas vezes, seguem para 0s

detalhamentos dos mal entendidos e das atitudes opostas. E o que afirma o autor:

(...) pressinto que isso possa decepcionar um pouco certas expectativas,
pois desse modo a énfase ndo recai prioritariamente sobre a analise
pormenorizada dos conflitos histéricos, nem sequer sobre o detalhamen-
to dos mal entendidos e das contradigfes praticas, que continuam proli-
ferando na atualidade.”*

Por qual caminho entdo se prop0s a trabalhar esse tema o autor? Ele se
propde fazer uma reflexdo de responsabilidade verdadeira entre as duas partes:
teologia e ciéncia. E, complementa que hoje é necessario ver em que condi¢cdes

ambas estdo vendo o problema de sua relacdo. Sobre isso o autor afirma:

O interesse se centrard, mais que tudo, em tracar um perfil do nivel em

gue uma reflexdo verdadeiramente responsavel, tanto por parte da cién-

cia como por parte da teologia, estd em condi¢des de ver hoje o proble-
246

ma.

A escolha dessa reflexdo se apoia no interesse de que hoje néo é preciso
recriar ou remoer antigos conflitos histéricos. Mas, antes, tirar deles um aprendi-
zado. Esse aprendizado, por sua vez, ndo é para corrigir essa ou aquela parte,
mas para trazer a sua parte uma aplicacéo prética sobre esse tema. Afirma o au-

tor:

Dai que, por um lado, o discurso procure ir ao mais elementar (...). Por
outro, mais que recriar para nés os conflitos da histéria, tentard aprender
com eles. E aprender ndo tanto para ir, em seguida, dar uma licdo aos
demais, sendo, antes de tudo e, sobretudo, para aplica-la na prépria ca-
Sa.247

Qual é entéo o interesse dessa reflexdo entre as partes da ciéncia e da teo-
logia para o autor? Essa pergunta parece interessar-nos nesse comec¢o de escri-

ta, jA que as outras possiveis reflexdes podem estar encaminhadas sob esse en-
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foque. Por certo, seriam muitos e diversos os caminhos pelo qual o autor poderia
enveredar a sua reflexdo, razao pela qual também poderia ser a direcdo desse
trabalho. Assim, de seu texto fizemos o seguinte recorte, que nos oferece o pro-

prio autor da énfase de sua reflexao:

O interesse prioritario de nossa reflexao sera, pois, o de analisar as con-

sequéncias que, do encontro com a ciéncia, derivam para uma compre-

ensdo verdadeiramente atual da fé; mais concretamente, da fé crista.**®

No entanto o autor, mais uma vez alerta que essa reflexdo pode muitas
vezes, inevitavelmente, apresentar ideais validas para a filosofia, sobretudo, para
as modalidades da ética e da estética. Mas serdo alusbes escassas e ocasionais.

Diz o autor:

Diversas coisas dentre as que serdo ditas aqui sdo igualmente validas
para a filosofia, sobretudo em suas modalidades ética e estética. Toda-
via, deter-se agora em tais distin¢cdes e elaborar mediacdes complicaria
em excesso um discurso ja de per si ndo muito simples. Portanto, tere-
MOSs que nos resignar a algumas escassas e ocasionais alusdes.’*

A partir disso vamos nos orientar por dois caminhos distintos para a nossa
reflexdo, conscientes de que deixaremos de refletir outros temas importantes so-
bre essa relacdo entre ciéncia e teologia. Portanto, cientes de que o tema € am-
plo, nos restringiremos a discutir apenas sobre o problema da historiografia e a
diferenca como avanco cultural.

Sobre o problema historiografico podemos comecar pelo passo pri-
meiro de que quando se fala em ciéncia-fé se tem a ideia de conflito. Esse conflito
guase espontaneo a que nos referimos é o conflito causado pelas teorias produzi-
das por Galileu e Darwin. Além do que, como ja nos referimos nesse trabalho, nos
capitulos: A nova subjetividade religiosa; As consequéncias da mudanca de para-
digma e a nova religiosidade e experiéncia cristd de Deus, nos remetem para o
surgimento do positivismo. O surgimento dessa nova forma de ver a realidade da
vida e o tudo o que demais faz parte da existéncia humana, também mexeu com
a fé. E, nesse caso, a ciéncia foi provocadora de uma acirrada reflexdo. Sobre

essa relagcéo o autor diz:

*** QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.202.

*3|dem., p.202.
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Se atentarmos para os fatos, falar das relagbes ciéncia-fé evoca, de ma-
neira quase automatica, a histéria de um longo conflito. Galileu e Darwin
vém espontaneamente a memoéria. Além do mais, uma extensa tradicao
positivista, ainda ndo totalmente apagada, tende a dar como evidente
gue entre ambas exista, efetivamente, uma oposicéo irreconciliavel.”*°

Ainda desse fato pode surgir a equivocada opinido, a-priori, de que a rela-

cao ciéncia-fé esta fadada a uma eterna impossibilidade de dialogo positivo, de tal

forma que sobra apenas a escolha ou por uma ou pela outra. O autor escreve:

Do choque parece que, como nos combate entre romanos e cartagine-
ses, s6 possa sair um resultado: delenda est Carthago. Qual das duas
“cartago”, a ciéncia ou a fé, deva ser destruida dependera depois, como

é l6gico, da faccdo a qual pertenca o diagnosticador.”>*

Mas, hoje, afirma o autor, esse problema parece estar resolvido pelo me-

nos por parte de alguns historiadores considerados sérios. A Gtica de ver a rela-

cdo ciéncia-fé como conflito caiu em descrédito. Assim afirma:

Felizmente, apesar da resisténcia dos que continuam empenhados em
ver todo o processo sob a 6tica do conflito, hoje o carater abstrato e uni-
lateral desse tipo de exposigdo caiu em descrédito, ao menos entre 0s
historiadores sérios.”**

O autor cita como ponto de referéncia Alfred North Whitehead e Bertrand

Russell. Sobre eles, esta o alicerce de uma firme e bélica discussao do tema ci-

éncia-fé. Para eles havia uma absoluta incompatibilidade entre os principios da fé

e da ciéncia. No entanto, narra Queiruga:

Podemos notar um significativo ponto de inflexdo na diferente atitude de
Alfred North Whitehead e Bertrand Russell em face do problema. Depois
de escreveram juntos, e, 1910-1913, os trés tomos monumentais dos
Principia mathematica, Russell continuou até o final com um estilo, que
pretendia ver uma incompatibilidade absoluta e de principio entre a reli-
gido e a ciéncia. Whitehead, ao contrario, abandonou o positivismo e se
converteu no grande denunciador da “falacia da falsa concretude” por
parte de uma ciéncia que pretenda identificar sua viséo setorial com toda
a realidade.”
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Depois disso, comenta Queiruga, sobre Whitehead:

Publicou em 1925 sua obra A ciéncia e o mundo moderno, na qual, longe
de ver incompatibilidade, afirma que o cristianismo, pela fé medieval no
comportamento regular e ordenado da natureza, constitui a condicdo de

possibilidade da ciéncia moderna.”**
Outros autores ainda, entre eles, Stanley L. Jaki, Max Weber, Friedrich Go-
garten, Harvey Cox tercaram armas sobre esse tema. No entanto, o que o autor
nos sugere em sua obra € que devamos deixar esse assunto para que os histori-

adores o disputem. Afinal, o problema é muito complexo. Diz:

Deixemos, entretanto, essa disputa aos historiadores. Aqui interessa, an-
tes de tudo, toma-la como indice de uma evidencia: a de que estamos

diante de um problema muito complexo e profundo.”>

E, finalmente adverte, como que, concluindo parte desse tema:

N&o seria, pois, o melhor caminho cair, agora, na tentacdo de distribuir
0s papéis entre bons e maus. O que, na verdade convém € aprender da
histéria, para ir ao fundo da questdo, na tentativa de tornar patente sua
estrutura interna e descobrir os caminhos de uma relagéo correta.”*®

3.7 A DIFERENCA COMO AVANCO CULTURAL: FIM DA HEGEMONIA DA CI-
ENCIA E APARECIMENTO DA FENOMENOLOGIA E DA ANALISE LINGUISTI-
CA.

Para o autor Queiruga, toda a realidade nos remete a um determinado fe-
ndémeno, e por essa razdo explicavel. Neste sentido observa-se a distincdo de
campos entre ciéncia e fé. Conclui dizendo que tudo é consequéncia da cultura.
No momento que uma cultura avancga, ela provoca novas perspectivas e descobre

NOvOoS campos. Sobre isso escreve o autor:

(...) é importante notar que esse resultado ndo é um caso a parte, quer
dizer, algo peculiar e exclusivo da experiéncia religiosa. Na realidade,
remete a um fendmeno que cala profundamente, que afeta a todos os
estratos da cultura. Ele faz parte da progressiva diferenciacdo que vai
pautando o avanc¢o da humanidade, a medida que esta descobre novos

campos e abre novas perspectivas®”’.
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Novas realidades e novas necessidades geram uma inevitavel situacédo de
interrogacdes e isso acontece pelo fato de que na movimentacdo dos fatos e,
consequentemente, de novos pensamentos a realidade toma outra configuracao.
Sobre isso afirma o autor: “O que antes parecia combinado em uma unidade en-

» 258

globante se diferencia depois em setores e niveis distintos”.

E o autor, sobre essa mesma idéia, complementa:

Assim se produziu a divisdo social do trabalho, assim se diferenciaram
religido e filosofia, e assim foram apresentando as diversas ciéncias. (...),
0 processo ndo se produz sem choques e resisténcias, nem sem preten-
s€>§ss9 de dominio, quando uma das divisdes pretende absorver o conjun-
to.

Tomando como exemplo o ocidente e sobre ele o impacto da cultura nova
com os seus desdobramentos e, sobretudo, acentuando o imperialismo criado
pela pujanca do pensamento cientifico, o autor lanca uma séria reflexdo sobre
essa faceta da nova cultura. Sobre isso afirma que n&o somente a religido foi afe-
tada, mas também a ética, a estética a filosofia e todas as demais ciéncias huma-
nistas. Mais adiante, na sua reflexdo o autor afirma que fatores decisivos acaba-
ram pondo um fim a esse imperialismo. Esse império se caracterizava, segundo 0
autor, por uma racionalidade instrumental e de uma mentalidade positivista. Sobre

iSso o autor afirma:

No Ocidente, a pujanca do pensamento cientifico e o espetacular de su-
as conguistas levaram a um claro imperialismo, tanto dos seus métodos
como da pretensado de constituir a pauta Unica de qualquer conhecimento
verdadeiro. A religido nao foi a Unica afetada: com ela restaram igual-
mente questionadas a ética, a estética e a filosofia; em geral, sofreram o
ataque todas as disciplinas “humanistas”, que se viram desqualificadas
como meras reacfes emocionais ou como simples combinac8es de pa-
lavras sem real alcance cognoscitivo. Foi o império da racionalidade ins-
trumental e da mentalidade positivista.260

O que contribuiu, de fato, para que houvesse um imperialismo? Essa €
uma questdo trazida pelo autor. Essa questdo o impulsiona para uma andlise
mais profunda de outros fatores surgidos na vida da humanidade. A esses “novos”

fatores que o autor atribui o fim do imperialismo: fenomenologia, a analise linguis-
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tica. Nestes termos Queiruga reclamou a validade especifica de todos os “jogos
de linguagem” como descricbes em principio igualmente validas no mundo, sem
gue a sua validade tenha que ser reduzida a um padrdo unico. A fenomenologia e
o giro linguistico sao fatores determinantes para o fim do imperialismo da raciona-
lidade técnica e cientifica, servindo para reabilitar os demais discursos, inclusive o
religioso, como descri¢gbes validas do mundo. Portanto a fenomenologia e a andli-
se linguistica determinaram uma nova cultura, pondo a religido e a ciéncia numa
crise, na medida em que retiraram delas o dominio sobre a vida humana.

Sobre a fenomenologia o autor afirma:

O impacto da fenomenologia, em primeiro lugar, que com o seu “princi-
pio de todos os principios” quebrou o interdito cientificista, reivindicando
o direito paritario de toda a experiéncia originaria, sem privilégios nem
exclusdes.”

O autor conclui sobre a questdo da fenomenologia, tendo por base a refle-
xa0 nos estudos feitos por Edmund Husserl e pela Escola de Frankfurt, que houve
um empobrecimento da nossa percepc¢ao e a vivéncia da realidade com o apare-
cimento da fenomenologia e segue afirmando que o mundo da vida ficou reduzido
pelo da ciéncia e da técnica.

Afirma também, referindo-se especificamente a Escola de Frankfurt, de que
a fenomenologia, torna patente o carater ideoldgico da mentalidade estreitamente
cientifica e tecnoldgica.

Héa duas citacbes na obra de Queiruga que ilustra de forma pontual a in-
fluéncia da fenomenologia no que se trata do fim do imperialismo peculiar e ex-

clusivo da experiéncia da ciéncia:

A matematizagcdo da natureza a partir de Galileu sup6s um enorme em-
pobrecimento em nossa percepcao e vivéncia da realidade; pois desse
modo, o0 mundo da vida fica colonizado e reduzido pela da ciéncia e da
técnica.”®

E numa segunda citagdo complementa:

*'QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.214.

QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.215.
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De uma perspectiva distinta € com maior carga sociocritica, em idéntica
diregdo vdo as analises da Escola de Frankfurt, pondo a descoberto os
efeitos terriveis da “razao instrumental”, isto €, uma razao cientifica que,
abandonada a si mesma, sobre o dominio da natureza acaba montando
e justificando a exploracdo do ser humano.”®*

Se o0 aparecimento da fenomenologia trouxe certo desmonte da mentalida-

de apoiada na ciéncia e na tecnologia, outra realidade vem ao encontro dessa

idéia colaborando para um maior aprofundamento desse avancgo cultural. O autor

refere-se a andlise linguistica. Sobre isso, afirma:

A analise linguistica, partindo de preocupacdes muito diferentes, confir-
mou e reforcou a validez tedrica dessas analises; pois, sobretudo a partir
do segundo Wittgenstein e em clara convergéncia com a fenomenologia,
reivindicou a validez especifica de todos os “jogos de linguagem”, como
descricdes do mundo em principio igualmente validas, sem que, para
sua validez, tenham de ser reduzidas a ditadura de um padrao tnico.”**

Sobre o aparecimento dessas formas de “ver” realidade do mundo e sobre

essa forma de se desfazer um padrao Unico de encarar a vida, podemos concluir

que tanto a visdo religiosa quanto a visao cientifica devem se abrir para novos

horizontes que “agora” comp®e a cultura. Nao trazer para si a verdade Unica e

verdadeira, mas buscar um dialogo diante das diferentes formas de ver e viver a

vida. Desse modo, podemos reproduzir a fala do autor que diz:

(...) que se trata de modos distintos de conhecimento, de diferentes mo-
dalidades de abertura consciente ao real. Ambos sao legitimos e ambas
S840 necessarias; mas, por isso mesmo, devem se respeitar em sua es-
pecificidade, sem invas@es do campo alheio. Isso, em sua aparente sim-
plicidade, supde um resultado muito importante para o problema que nos
ocupa. Porque imp8e as diversas instancias um severo tratamento de
emagrecimento, demarcando os limites de sua competéncia respectiva e
desmascarando como invasdo imperialista toda a incursédo indevida no
terreno do outro.”®

E no que concerne a religido, razdo da reflexdo dessa tese, é preciso dizer

algo sobre ela. E disso se ocupa o autor quando afirma:
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A religido tem de aprender a dura ligdo de que campos enormes, que du-
rante tempo pareciam jazer sob sua competéncia, passaram definitiva-
mente para outras maos. Esse é o significado profundo da “seculariza-
¢ado”, que lhe acabou sendo dolorosa no ambito material das posses
eclesiasticas, mas que ndo o € menos no ambito da cultura, onde a partir
do lluminismo deveu reconhecer a autonomia das ciéncias fisicas e his-
téricas, bem como da economia, da sociologia e da politica. De fato, ain-
da hoje esta aprendendo, ndo sem graves conflitos, a autonomia da ética
e da moral. Além do mais, a historia recente mostra que, cada vez que a
religido transgride seus limites, acaba irremediavelmente prejudicada.’®

Diante da citagdo acima, podemos traduzir o que se espera do cristianismo nes-
ses tempos. Num primeiro olhar, somos impelidos a necessidade de respeitar os limites
de outros olhares sobre a realidade e da realidade do ser humano. Embora nédo seja pos-
sivel essa nova maneira de encarar o diadlogo entre religido e as demais visfes religiosas
ou cientificas sem um possivel conflito, é necessario retraduzir no novo marco. I1sso é o
que afirma o autor na sua continuidade sobre a questao proposta para a religido em no-
vos tempos. Por essa razdo, aponta-nos trés grandes posturas ou atitudes que devemos
considerar nesses tempos NOVOS com seus novos marcos: Repensar a fé; Renovar a Ins-

tituicdo; Conservar a Esperanca.

O autor insiste nessa atitude de que o cristianismo necessita retraduzir-se nesse
novo tempo e, sobre isso, deixa claro que ndo implica em “vender-se” ou entdo abdicar

de seu proprio ser. O significado desta “retradugéo” significa no dizer do autor o seguinte:

(...) exercer o primeiro direito e o fundamental dever de toda a vida, que
€ conservar-se mediante a transformagdo no tempo (e no caso da hu-
mana) mediante a criagdo de nova histéria. O outro —agarrar-se as for-
mas do passado — parece continuidade, mas significa mumificacdo; pa-
rece assegurar a vida, mas equivale a vender-se a morte. Ja no-lo tinha
avisado desde o comeco: “’Porque quem quiser salvar sua vida, a perde-

ra; mas quem perder sua vida por mim, a encontrara (Mt 16,25)”.%%

Por essa razao € necessario levar em conta, aponta o autor:

(...) é preciso ter extremo cuidado com os velhos habitos, que se nos co-
lam como pressupostos inconscientes, como crencgas incontroladas, que,
em meio ao esforco renovador, arrastam atras de si uma constelacéo de
ideias, suposi¢cdes e conotacdes que estdo viciando pela raiz.”®®

Por outro lado, é preciso considerar a questdo da “retradugao” do cristianismo pa-

ra que se compreenda e se leve a sério o verdadeiro olhar de Deus sobre o homem. E o
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olhar de Deus sobre o homem esta possuido de respeito e autonomia. Sobre isso afirma
0 autor:

Um Deus que olha com infinito respeito a autonomia de suas criaturas e
cuja acdo consiste em afirma-las com um amor incondicional ndo “vira
seu rosto” diante da dor e nem cai na monstruosidade de envia-la, “fa-
zendo de tudo contra ela e nos sustenta com a esperanca de que, uma
vez rompidos os limites da histéria, acabara por vencé-la, resgatando to-
das as vitimas. Algo que, ademais brota com forca de uma leitura atuali-
zada e ndo fundamentalista da cruz e ressurreicao de Jesus.”*

Trazendo a vista esse novo tempo e algumas atitudes frente a ele, o autor nos

aponta também a necessidade de nos mantermos numa atitude de esperanca. “A situa-

»270

¢ao é muito dura”™’” concorda o autor, mas a lgreja € muito mais. Sobre isso o0 autor retra-

ta a Igreja com a tarefa de que diante da crise ndo adianta “fechar-se para dentro, voltan-

)

do-se ao cultivo do “pequeno rebanho™. Afirma:

A Igreja € muito mais, e ha nela um rico pluralismo de vida e de iniciati-
vas. A prépria crise, com suas falhas, tém também seus efeitos positivos.
Sobretudo um: vai impondo na consciéncia geral a verdadeira diferenca
teolégica. Somente Deus é Deus, e tudo o mais, ai incluida a Igreja, é
unicamente sinal - “sacramento” — que remete a Ele, s6 e exclusivamen-
te a Ele.””

E a esperanca estd na experiéncia da fé e, como afirma o autor, ela brota “com

quem aprendeu a humildade da prépria histéria”’

e do reconhecimento de seus préprios
erros. Por fim, terminamos essa parte do trabalho trazendo a tona o que é, talvez, o mais
trabalhoso de todos os trabalhos da Igreja: Renovar a Instituicdo. Trabalho que funda-
mentalmente se alicerga na dificil tarefa de “separar o trigo do joio” ou apenas de tirar da
Igreja o que nao é igreja. Para isso se requer prudéncia e mais do que isso, como afirma

o autor: Coragem. Afinal como diz o autor:

N&o se trata, naturalmente, de ideias. Uma religido inclui a integridade da
vida e se cristaliza, por forca, em instituicbes que, também elas, se con-
figuram com os recursos que oferece a cultura de cada tempo.273
Essa parece ser uma missao comum, uma contribuicdo de todos aqueles que, ndo
se privando dessa incOmoda responsabilidade, lutam por construir uma Igreja incapaz de
reprimir e de se equivocar quanto a missao natural do homem de Deus: amar e respeitar

a liberdade sem impor estilo.
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QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.248.
% 1dem., p.252.

! bidem, p.252.

72 |bidem., p.254.

7 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fim do cristianismo pré-moderno, p.249.
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CONCLUSAO

O contetdo que envolve a temética que relaciona o sagrado e o profano
traz a tona um vasto campo de pesquisa. Nesse momento histérico, esse tema
proporciona uma ampla reflexdo necesséria para articular novos métodos e meios
dentro da Igreja para que possa agilizar uma extensa catequese e atualizar o mo-
do de tratar o sagrado e o profano hoje.

A sacralidade passa, atualmente, por um periodo que sucumbe ao colocar-
se diante do mundo tecnoldgico, um mundo que ndo se detém em fronteiras, em
um modo de vida que tudo envolve o “descartavel”’ e o “imediatismo”. Percebe-se
que esses fatores influenciam na vida do ser humano, nas suas relagdes sociais
e, de modo especial, na maneira de relacionar-se com Deus. Assim torna-se facil
indicar o que levou o homem, no decorrer da histéria, a mudar, tdo bruscamente,
seu pensamento a respeito de fé, relacao transcendente e o modo de cultiva-la
espiritualmente.

Os novos sistemas acabam por caracterizar um novo homem tido por de-
tentor de uma grande sabedoria, de uma grande capacidade tecnoldgica, produ-
zindo um ser fragil e que se depara com a soliddo, angustias talvez por deixar de
crer em algo realmente sagrado e que o leve para fora de si, fazendo perceber a
necessidade da vivéncia em sociedade, do cultivo de suas culturas. Esse fato se
observa ao ver tantos homens e mulheres que buscam, em seitas, grupos, igre-
jas, respostas ou “receitas prontas” para o encontro da plena felicidade e realiza-
cao pessoal em controvérsia com o Evangelho.

Quando se trata da diferenciacédo entre o homem religioso e arreligioso, se
constata uma ampla dessemelhanca nas caracteristicas pessoais de cada um e o
guanto elas refletem na sociedade e na conduta moral, visto que nao se pode ter

0 sagrado como meio para ditar regras morais, e sim té-lo como campo aberto em
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gque o homem construa a sua consciéncia e sua liberdade ndo esquecendo da
origem da sua vida na sacralidade. O homem atualizou a histéria, mas aconteceu
que, junto, se formaram grupos que negam a transcendéncia, sendo 0s proprio
sujeitos da historia, deixando a sua integralidade com caréncias antropoldgicas
que provocam uma tensdo dialética entre o religioso e a histéria. Desse modo,
see percebe o desejo intrinseco de voltar aos seus principios anteriores, nos
quais ndo se percebiam pluralidades historicas e, muito menos, pluralidade de
religides.

Evidencia-se uma “descrenga” nos simbolos sagrados e até mesmo nos lo-
cais sagrados como templos, basilicas e catedrais. Acontecem manifestacfes
religiosas afastadas do recinto sagrado, fazendo com que, os elementos se per-
cam em puros e inconsistentes palavreados. Por outro lado, ha homens que se
sentem motivados em ir ao encontro do sagrado, pois € nas catedrais ou templos
que ele se depara com um mundo imaginario sem se dar conta de que o mundo é
uma criacdo divina e, por si so, ja prefigura o sagrado. Estar nesses lugares tidos
como sagrados, é estar num mundo afastado do profano.

Sob esses aspectos, devem-se considerar os ensinamentos filoséficos e
teoldgicos envolvidos no tema. E necessario se distinguir o racional do irracional.
Entender os mitos, compreender a presenca do Ser Absoluto e perfeito sédo carac-
teristicas através das quais o Cristdo se diferencia das demais religides pelo fato
de ligar as nocbes ao conhecimento buscando a verdadeira esséncia e o tem por

religido historica. A esse sentido, refere-se Galimberti:

Apoiando-se nos textos aristotélicos entdo disponiveis, Berengario de
Tours sustentava que a transubstanciacdo ndo poderia ser real porque,
do mesmo modo que ndo ha mudanga de “substancia” onde ndao mudam
as “acidentes” e como, depois das palavras da consagracgdo, pao e vinho
ndo perdem as suas caracteristicas “acidentais”, também a “substancia”
sé pode permanecer a mesma. Ao argumento de Berengério, Lanfranco
respondia que em questdes de fé ndo se deve contar apenas com a ra-
z&0, sendo necessario referir-se 4 autoridade da Escritura e da Igreja,
designada guardié da verdadeira doutrina.”’*

Desse modo, percebe-se que néo € por pura racionalidade que se chegam

ao sagrado ou a esséncia divina. Quando se busca o sagrado, mas nao se liga a

27 GALIMBERTI, U. Rastros do sagrado, p.221.
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um mito ou rito, sem a comunidade, propicia-se o individualismo e ocorre o dis-
tanciamento do sagrado e, na busca inquieta do homem, faz surgir e proliferar as
seitas religiosas que podem acabar de um modo tragico, pois ndo trazem em si
um despertar religioso e um distanciamento da histéria, porque ndo seguem a
experiéncia do cristianismo.

E pela relacéo sagrada e o desejo de sacralizar o tempo que o homem se
reconhece como sagrado, na sua forma mais simples, ou seja, de estar diante do
outro e o envolvimento com a natureza. O tempo € quando podera acontecer a
vivéncia religiosa e hoje se nota que se ocupa o tempo, a vida didria com muitas
atividades esquecendo da vivéncia religiosa. Quando o mesmo ndo € ocupado
com algo religioso, se torna um tempo profano, pensa-se que se deve aprender a
transitar entre esses dois aspectos: o sagrado e o profano, inserindo nessa pas-
sagem um rito. Para os cristdos o tempo € marcado por uma reatualizacdo do
tempo litdrgico, no qual a diferenca essencial € a qualidade que o tempo sagrado
adquire porque é como se um tempo mitico se tornasse presente, transformando
o homem em homem religioso que cré na vida como processo eterno. Para o ho-
mem arreligioso, a vida simplesmente segue uma uniformidade, e segue invaria-
vel pela inexisténcia da continuidade eterna.

E indispensavel ter claro o que realmente esta envolvido quando se diz que
tal situacdo, objeto ou tempo sédo detentores de sacralidade e, da mesma forma,
guando se determina a profanidade. No mundo moderno, o homem precisa fazer
uma volta ao mundo primitivo, estudar seus vestigios e fazer um paralelo entre o
ontem e o hoje e, assim, se entendera a construcdo da prépria histéria e seu uni-
verso espiritual. Quando na modernidade, se fala do homem arreligioso, se per-
cebe gque o0 mesmo rejeita o transcendente e tem o sagrado como obstaculo dian-
te de sua liberdade, é preciso “matar o ultimo Deus”, expressao esta usada por
Mircea Eliade na obra “o sagrado e o profano citando um outro autor. Também
esse homem néo esta aberto a nada que se encontre fora de sua propria condi-
¢&do humana e provoca a dessacralizagdo no mundo.

Em vista das controvérsias entre sagrado e profano, a alteracao cultural e a
propria subjetividade religiosa trazem consigo consequéncias e grandes mudan-
cas. Uma das primeiras consequéncias é a transformacdo de uma mentalidade

herdada através do tempo, inferida na cultura, e isso podera provocar muito so-
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frimento e dor ndo s6 ao homem mas na sociedade, podendo ser configurado um
novo paradigma, um novo estilo de vida que néo esté livre da dor e do sofrer.

Para se alcancar um caminho que realmente leve a uma visao religiosa e
intensifique o apelo a misséo do tedlogo, hoje, deve-se ter uma posicéo e orienta-
¢céo que vao ao encontro dos caminhos revelados por tantas mudancas e nao ter
atitude resignada ou pessimista. Mesmo com as mudancas ocorridas com o Con-
cilio Vaticano 1l, se tem muito a fazer, e esse esp’rito deve continuar sempre.
Também é necessario entender a mutacéo cultural que atinge o religioso. Assim,
a fé é algo que nao esta em estado puro, mas € fonte de interpretacao e nao fica
estacionada em um tempo determinado. Apesar de todas as transformacdes que
ja aconteceram no mundo, o que ndo se pode abandonar € a religido herdada no
decorrer da historia, do contrario, ocorrera o que ja acontece hoje, ou seja, a insa-
tisfacdo do homem porque as respostas cristds se tornam insuficientes e preci-
sam passar por renovacao a fim de ser e ter um cristianismo a altura de seu tem-
po.

Em muitas situagfes, o cristianismo é visto como um inimigo diante da ci-
éncia e nisso Deus € visto como um inimigo ao progresso, mostrando dessa ma-
neira, que se tem de rever e atualizar certos conceitos sem perder sua tradicéo,
mas ver sempre 0S excessos e ter cautela nas afirmagdes. Se assim nao aconte-
cer, comecara ocorrer um distanciamento enorme entre o sagrado, principalmente
o cristianismo, prevalecendo o profano que nutre o homem dentro de suas crises
e situagcOes imediatistas.

Em consequéncia de tudo isso, pode-se perceber a luta do homem moder-
no para conquistar a sua autonomia. Ser autbnomo realmente é romper os lacos
gue o impedem ou limitam-no de viver a liberdade, tornando-o cético, ndo com-
preendendo a natureza em uma relacdo simbdlica, mas sim como pura base de
transformacao. O ser humano procura infelizmente, a individualidade plena e trilha
caminhos que o distanciam um do outro. Pensa-se que isso é fruto da auséncia
ou percepc¢ao de sinais sagrados em suas vidas, envolvendo-se a cada dia, com
meios profanos.

E preciso notar que a relevancia do tema chama ao aprofundamento dos
conhecimentos para os temas atuais, principalmente os que envolvem diretamen-

te a vida humana, a ciéncia, a sociedade, sua relacdo com o outro bem como as-
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pectos psiquicos e emocionais. Em nome da emoc¢é&o ou falta de conhecimento,
troca-se o0 que é sagrado, que ja esta inserido na cultura, por algo que demosntre
satisfacdo ou proporcione ao homem a busca de liberdade sem medir as conse-
guéncias tanto as positivas como as negativas.

E preciso se manter a fé, ndo em algo palpavel, mas no transcendente,
buscar simbolos sagrados e crer num Deus revelado através da Sagrada Escritu-
ra. Aprofundar, sim, o conhecimento religioso para, assim, poder dialogar com um
mundo em constantes mudancas e que convida a banalizacdo do sagrado, sem
dar-se conta da grande dor e sofrimento que provoca na humanidade. O Deus
revelado € um deus que busca a unidade e ndo a disparidade, um Deus que néao
nos ensina a seguir pelo caminho da autonomia, que causa inumeras consequén-

cias, mas um Deus que ensina a ir ao encontro do outro.
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