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  La luz de la cocina em la mañana


  La luz de la cocina cuando el sol aparece


  Anaranjado entre las ramas negras


  y las flores celestes del jacarandá


  y el hombre hace el café, hojea un libro,


  se assoma al patio y piensa


  que es posible que llueva,


  que ya casi es la hora


  de despertar a su mujer, que hay ropa


  tendida de la soga, que el silencio


  con olor a humedad le recuerda su infancia,


  que la vejez se acerca


  y el poema se aleja


  y aún no sabe vivir.


  de El trabajo de las horas,


  do poeta amigo Pablo Anadón


  INTRODUÇÃO


  Como disseram alguns de vossos poetas.


  Paulo de Tarso


  Atos dos Apóstolos 17,28


  Não há cegos, mas cegueiras.


  José Saramago


  Ensaio sobre a cegueira


  Aproposta deste trabalho se insere dentro do âmbito de uma das possíveis contribuições do diálogo entre teologia e literatura. Com efeito, essa é uma das áreas que mais tem crescido no âmbito da teologia e das ciências da religião, como constata uma pesquisa recente de Cantarela, chegando a quase setecentos textos com cerca de cem pesquisadores, no período de 1990 a 2013, entre artigos, livros, capítulos de livros, textos em anais de eventos, dissertações e teses sobre o assunto (2015, 107), sem contar a produção dos anos subsequentes, que continuou intensa nas instituições dedicadas a essa temática, consolidando uma área de pesquisa com expressiva capilaridade.


  Atualmente, existem três grupos de pesquisa registrados no Conselho Nacional de Desenvolvimento Científico e Tecnológico (CNPq), a saber o Grupo de Pesquisa em Literatura, Religião e Teologia LERTE, da Pontifícia Universidade Católica de São Paulo (PUC-SP), liderado por Antônio Manzatto e Alex Villas Boas; o Grupo Teopoética de Estudos Comparados entre Teologia e Literatura, da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), liderado por Salma Ferraz e Antonio Carlos Magalhães (UEPA); e o recente Grupo de Hospitalidade, Alteridade e Feminino: Uma Transposição de Soleiras, liderado por Altamir Celio de Andrade e Maria Inês Castro Millen, do Centro de Ensino Superior de Juiz de Fora (CES/JF).


  Contudo, há pesquisadores presentes em pelo menos dez estados da federação com alguma forma de aproximação do tema (AM, GO, MG, MS, PA, PE, PR, RJ, SC, SP). Do ponto de vista das associações, desde 2008, há o Grupo de Trabalho de Religião, Arte e Literatura da Sociedade Brasileira de Teologia e Ciências da Religião (SOTER), um dos maiores, e, em 2015, teve início a Sessão de Trabalho de Diálogo entre Religião, Arte e Literatura na Associação Nacional de Pós-Graduação e Pesquisa em Teologia e Ciências da Religião (ANPTECRE). Vale ainda mencionar a grande participação de pesquisadores na ABRALIC – Associação Brasileira de Literatura Comparada. Também neste ano de 2016 a Associação Latino-Americana de Literaturas e Teologias (ALALITE), organizada por Brasil, Argentina e Chile, completa dez anos congregando pesquisadores de diversos outros países, como Alemanha, Bélgica, Espanha, França, Itália, Portugal, Estados Unidos. Também no Reino Unido há iniciativas para a interação dos pesquisadores na área abrigada em torno do evento Power of the Word, capitaneado pela Universidade de Londres. Esses dados revelam as múltiplas possibilidades de contato entre uma área e outra, e diversas abordagens metodológicas. Entretanto, vale a pena destacar um dado da pesquisa sobre teopoética na América Latina: a procura pelo diálogo entre as áreas é significativamente maior por parte da literatura que da teologia, cenário bem diferente da Europa (LANGENHORST, 2011). Isso já é motivo suficiente para se estabelecer um diálogo.


  Nesta primeira década da existência da ALALITE, por exemplo, muito se discutiu a respeito dos métodos para se trabalhar teologia e literatura. Uma das questões importantes era a de não haver uma relação ancilar da teologia para com a literatura. Nesse sentido, entendeu-se que havia uma unidade sem confusão, de modo que, no diálogo com as duas áreas, o teólogo permanece no campo epistemológico da teologia, e de igual maneira o crítico literário, no campo da literatura. Arrisca-se a dizer aqui que não é possível pensar um único método, mas sim, uma vez definido o objeto de análise, seleciona-se a metodologia mais adequada e mapeiam-se as inúmeras possibilidades desse recorte investigativo para delimitar autores, temas, questões implicadas e repercussões de recepção. Vale ressaltar que o avanço das pesquisas se avalia com resultados e coerência metodológica, respeitadas as respectivas epistemologias de cada área, sem cair numa discussão estéril que daria mais importância a um formalismo em detrimento do sujeito investigativo e seus interesses múltiplos de leitura.


  A metodologia, portanto, teria como tarefa oferecer um princípio de não contradição e de problematização no diálogo, que ajudasse a melhor explicitar como a literatura ajuda a pensar a questão Deus, ou ainda, de modo mais amplo, a questão religiosa. Nesse sentido, a presente proposta de um projeto de pensamento poético-teológico compreende que a interlocução da teologia não se dá de maneira fortuita, mas epistemologicamente convergente a partir da categoria da existência religiosa, como sendo outro modo de falar do que se chama antropologia teológica, dada a convergência epistemológica das duas áreas no dado antropológico. Dentro desse escopo, a categoria por excelência elegida aqui será a do sentido da vida e como o sentido de Deus se relaciona com ela, relação essa que implica um pensamento poético-teológico e a tarefa de recuperar a consciência da lógica poética da revelação (VILLAS BOAS, 2016), modo privilegiado de pensar a manifestação do Mistério da Vida, chamado Deus, pelas teologias ocidentais, como oferta de excesso de sentido apesar da condição de absurdo da existência humana.


  Dito isso, o objetivo principal desta obra é tratar da questão do sentido da vida como preâmbulo da questão de Deus. Tal questão esbarra no Mistério da vida, que abarca tanto seu absurdo quanto seu excesso de sentido, dimensões que escapam a uma explicação lógica cabal, e se insere dentro da tarefa de pensar uma teologia da cultura, pois, como bem disse Terry Eagleton, uma interlocução não teológica, “se existe uma história e uma política ocultas na palavra ‘cultura’, há também uma teologia” (2003, p. 16).


  A cultura aqui é entendida como tarefa de dar sentido à vida e nisso converge com a perspectiva teológica de que há na existência um “excesso de sentido”. Dito de outro modo, é possível encontrar um sentido para a vida apesar de seu absurdo, e tal tarefa não se trata apenas de uma convicção, mas de uma hermenêutica daquilo que fora chamado primazia da graça enquanto o Mistério da vida que se nos acomete com sinais afetivos e efetivos e assim instiga a um advento da existência, a busca de um passo a mais, a escuta de uma inquietação maior que se recusa à superficialidade, para encontrar na busca da excelência (magis) a morada poética da comunidade humana. Nesse sentido, pode-se entender a fala de Francisco, bispo de Roma: “a graça supõe a cultura”, ou seja, uma capacidade de discernir tais sinais de sentido que se desvelam na dinâmica da vida. A esse Mistério de sentido que não se esgota apesar do absurdo, cabe a fórmula de Tomás de Aquino: “a isso chamamos Deus” [hoc dicimus Deum] (Suma teológica (=ST), I, q. 2, art. 3), e, nesse sentido, continua Francisco: “Deus encarna-se na cultura de quem o recebe” (Evangelii Gaudium, 115). Ainda que haja uma recusa de algumas formas teológicas na cultura, na medida em que há uma vontade de sentido alinhada a uma eterna insatisfação de se acomodar a mera condição de sobrevivência, há uma sensibilidade que fora entendida pelo pensamento cristão como sendo de natureza teologal e que está na base da recepção ou recusa do discurso teológico.


  A teologia precisa ir ao encontro das inquietações da cultura, quer seja para traduzir de modo mais esclarecedor a busca de uma época, quer seja para oferecer uma “frustração de expectativas” míopes, semelhante à “experiência de um cego que se choca com um obstáculo e apreende assim a sua existência”, como diria Jauss, teórico da recepção (2003, p. 109). Tais frustrações de perspectivas ilusórias, quando assimiladas, podem ajudar o indivíduo contemporâneo a entrar verdadeiramente em contato com a realidade, tal qual o cego que apreende que no meio da rua há um poste. Há uma autêntica teologia da cultura na qual a teologia como hermenêutica do Mistério de sentido que interpela a existência ajuda melhor a traduzir a teleologia da cultura como percepção de um modo de viver outro, capaz de conduzir a anseios mais profundos, alargando a percepção para além do que até então se havia vivenciado. Aquilo a que a teologia chamou Deus se encarna na vontade de sentido da cultura de uma época, condição de sua recepção e/ou recusa.


  Dentro dessa intrínseca relação, há um papel de extrema importância na literatura, pois historicamente foi ela, em suas diversas formas poéticas, mitológicas e/ou narrativas, que inaugurou a tarefa de cultivar o espírito humano a se abrir a algo maior que ele, e assim se descobrir como sempre em advento de sua própria espécie. Apesar de determinados recortes epistemológicos da teologia acentuarem o papel inegável da filosofia, a primeira forma de teologia na história humana é literária, de origem em Homero ou Abraão, ou de tantos outros, bem como nas inúmeras narrativas ágrafas. Fundamentalmente, a teologia nasce como literatura, ao mesmo tempo que é uma forma mais bem elaborada de cultura, enquanto percepção da condição humana (mimésis). É num segundo momento que a tarefa de um pensamento crítico, ou considerado mais crítico, serviu como princípio de não contradição (lógos) mais rigoroso na tarefa de percepção da realidade. Apesar de não raro essas duas formas de racionalidade terem tido momentos de tensão na história das ideias, por outro lado, quando convergiam, abriam verdadeiros portais para um novo horizonte de percepção (poiésis). Mais propriamente dito, em seu conjunto, a teologia teve sempre presente essas três grandes categorias de modo constitutivo de seu labor: mimésis, lógos e poiésis.


  Ainda mais precisamente, essa complexa tarefa teológica se desdobrou de uma teomimética ou teografia, enquanto redação de textos sagrados que desvelavam algo do Mistério, para uma teologia que impunha princípios de não contradição na organização de uma experiência reflexiva da percepção da vida. Tal enlaçamento de mimésis e lógos a partir da percepção de um Mistério não raro resultou numa teopoética, ou seja, uma nova síntese cultural que melhor traduzia a vontade de sentido de seus indivíduos e culturas. Evidente que isso supõe entender que há teologias, e não uma teologia monolítica, pois nem todo projeto teológico optou pela síntese, especialmente as teologias teocráticas, que cooptavam as culturas de modo litigioso, e das quais somos tributários, sobretudo no senso comum.


  Desse modo, o objetivo principal desta obra, Teologia em diálogo com a literatura: Origem e tarefa poética da teologia, é voltar à literatura como tarefa primeira de uma teologia da cultura, visando recuperar a poiésis como forma de teologia por excelência, uma theologia mentis a serviço da theologia cordis et vitae, na tarefa de iluminar/discernir o caminho que a vontade deve trilhar no trajeto que a consciência conseguiu vislumbrar para acolher mais vida. Vida que se entende como Mistério de sentido. E, por isso, a teologia da cultura, como aqui entendida, é uma hermenêutica do que se chamou graça, categoria teológica que converge com a busca de sentido do indivíduo contemporâneo.


  Nesse sentido, a presente proposta vem ao encontro desta coleção, Teologia em saída, pois se trata de pensar uma teologia que avança seu território para semear diálogo no terreno do outro, procurando como se dá a afinidade não somente entre linguagens, mas em modos de pensar. Procura, assim, uma epistemologia do diálogo, procurando renunciar a uma postura ancilar, mas se põe aberta para acolher, bem como disponível para ensinar sem pretensão de autossuficiência ou superioridade, mas serva e amiga da busca da verdade, sabendo reconhecer na honestidade intelectual da busca sincera em compreender a realidade humana uma centelha do divino, como já dizia alguém: “Toda verdade, dita por quem quer que seja, vem do Espírito Santo” (ST, I-II, q. 109, ad. I), e como tal é digna de ser ouvida com obediência à consciência. Constatam-se, mais propriamente dito, duas saídas. A saída da teologia de uma redução filosófica e/ou sociológica para recuperar uma teologia de síntese mais complexa. E uma saída da Antiguidade à Modernidade. Aqui, a saída não significa abandono, mas um percurso rumo ao horizonte da literatura enquanto tarefa de se entender e se reinventar diante do texto poético.


  A questão elegida para essa proposta de epistemologia do diálogo de desdobrar um tema tão antigo quanto a própria teologia em suas múltiplas formas de sistematização ao longo da história das ideias, a saber, o sentido da vida como preâmbulo da questão de Deus, já tivera estabelecida essa correlação (sentido da vida e Deus) pelos gregos na própria cunhagem da palavra teologia, que indica a busca de um sentido [lógos] para o Mistério da Vida [Theós]. Na teologia grega pré-cristã, o objeto de contemplação, Theós, coincide com o kósmos, portanto este, enquanto universo inter-relacionado, pode ser descoberto pela tarefa humana de pensar, e assim descobrir correlações de causa e efeito para aperfeiçoar o mundo. É uma tarefa profundamente soteriológica para a teologia grega, ou seja, visa encontrar uma forma de salvar a vida do caos. Entretanto, a mudança do substrato semântico do Theós grego a partir do contato com o YHWH hebraico e o Abbá cristão altera substancialmente a tarefa soteriológica, que passa a se dirigir fundamentalmente à contemplação da pessoa, ampliando a tarefa de busca de correlações ao adentrar o núcleo da pessoa, a saber sua interioridade dinâmica. As correlações de causa e efeito não somente se alargam no todo do cosmos, mas se aprofundam no fundo da psique, ambas, porém, habitam na pólis e no chronos. O lógos ou sentido a ser buscado não se dirigia somente à compreensão do mundo, mas também da pessoa, e no seu todo à busca do sentido da vida. Ademais, o que a pessoa de Jesus Cristo tem a oferecer enquanto sentido de vida (Jo 1,1, o lógos se fez carne) para a pessoa humana é uma questão provocada pela questão de Deus. Na tradição teológica cristã, sua tarefa possui fundamentalmente não somente um movimento de destinação, mas de dilatação antropológica, dada a dimensão teândrica da cristologia, ou seja, a capacidade que a contemplação do Mistério de Jesus Cristo tem de provocar o Humano do humano e todas as consequências sociopolítico-econômico-psíquico-culturais que daí se desdobram.


  Para compreender melhor a busca do sentido da vida, adotamos o instrumental da logoteoria de Viktor Emmil Frankl, no qual o sentido não é uma mera abstração hermenêutica, mas algo que é essencialmente humano, uma vez que sua gênese não está na pergunta que o ser humano faz à vida, mas sim que a vida mesmo provoca. Desse modo, a questão do sentido da vida se impõe, ainda que nem sempre formulada dessa maneira, quando este se esvai, quando a vida absurdamente não faz sentido, sendo, portanto, a tragédia a categoria por excelência em que o ser humano toma consciência de sua condição e que lhe obriga a mudar o seu olhar sobre a realidade de si e de seu entorno. Outro ponto de convergência entre a logoteoria frankliana e a teologia cristã é a experiência do amor como manifestação da capacidade humana de doar beleza ao mundo, e assim penetrar ainda mais na essência humana, no Humano do humano, que Frankl chama de Lógos, e que compõe a sua perspectiva de otimismo trágico, sendo o amor a esperança para além do sofrimento.


  Por serem essencialmente humanos, o sofrimento e o amor são universais e permeiam a concretude mais real da existência, ao mesmo tempo que escapam do domínio humano, de modo que de ambos melhor se fala na forma de desvelamento do Mistério humano, como necessidade de responder [diké] à questão do sentido sofrida como uma falta a ser preenchida [pathos] (LEBRUN, 1987, p. 17-34). Tal falta evoca o desejo de descobrir um modo de ser pessoal [ad personam], nas circunstâncias que lhe são próprias [ad situationem], como modo de manifestar ou desocultar o que há de mais humano em si, em sua capacidade de amar e de sofrer pelo que vale a pena, ou ainda de dar sentido à própria vida. Dar sentido à vida é, portanto, dentro do Lógos cristão, personalizar um modo de viver que saiba amar, manifestando assim o Humano do humano, ao descobrir e dar sentido à vida, de si e de outrem. O sentido da vida na logoteoria é radicalmente concreto, e assim converge com a categoria central da encarnação do Lógos na teologia cristã. Em ambas, portanto, é exigido um realismo da perspectiva como transparência da vontade e da consciência, que compõe o que se chama aqui de patodiceia da existência, como forma de consciência crítica e autocrítica da busca de sentido.


  O termo fora utilizado por Viktor Frankl para fazer referência a sua visão antropológica do humano como Homo patiens, parafraseando o imperativo kantiano “sapere aude” com “pati audi”, ou seja, “atreve-te a sofrer” (FRANKL, 1978, p. 243). A interlocução da teologia, portanto, é epistemologicamente convergente a partir da categoria da existência cristã, como sendo outro modo de se falar do que se chama antropologia teológica, motivo pelo qual se elege a teologia rahneriana para composição de uma teopatodiceia da existência.


  Ademais, a primazia da categoria filosófica da existência está implicada na própria raiz da modernidade (VAZ, 2002, p. 105-110) enquanto movimento de refundação ontológica do Ocidente em que é transposta a reflexão da essência para a existência como modo de ser humano, procurando para e na existência um sentido mais verdadeiro, consequentemente nomeado pela metáfora de um pensamento de “baixo para cima”. Mudada a perspectiva do Ser, altera-se o enfoque do Lógos, de modo a revisitar a tradição filosófica e, inevitavelmente, teológica, à procura de outro lógos (HEIDEGGER, 2009, p. 85-93). A patodiceia está radicada nesse movimento de refundação, e, consequentemente, a presente proposta de teopatodiceia também, de modo a se entender que outra metafísica é possível. Com efeito, o movimento de reconhecimento transcendental do Mistério teologal na imanência, sendo este o epicentro fenomenológico daquele. Tal movimento intelectivo não é desconhecido na alta escolástica nem no pensamento contemporâneo (ST, I, questão 2, artigo 3; cf. ainda HEIDEGGER, 2009, p. 369-418).


  Uma vez que se muda a perspectiva do lógos, a releitura teológica de “baixo” aponta para a afirmação da essência como sendo algo profundamente humano, e sendo assim o Lógos teândrico patrístico, ou o Verbum caro factum est medieval, coincide com o Humano do humano, a existência concreta da essência divina, sob a forma de um universal particular na segunda Pessoa da Trindade por sua densidade [excessus] de sentido.


  Desse modo, se o sentido da vida, dentro da patodiceia, consiste em captar a essência de Ser [sein] no humano, em sua existência concreta [Da-sein], a existência cristã [Christ-sein] é um modo de captar a essência de Cristo em seu modo de viver [gestum et verba], lido pela teologia cristã como modo de concretizar na existência o ágape, sendo assim o desvelamento da essência do Mistério do Ser de Deus, que Jesus nomeou de Abbá, e no qual a gratuidade do seu amor é fonte agápica. A agapia da existência é o modo de realização da vontade de Deus em Jesus Cristo, como modo de dar sentido à vida, e por isso mesmo é a fonte de toda a teologia, como sendo lógos do Mistério. Foi de acordo com a compreensão que se tem de lógos que o Mistério foi nomeado, e assim o lógos grego chama o Mistério de Theós, ao passo que o lógos cristão chama de Trinitas, aprofundando seu substrato semântico.


  Sendo assim, a teopatodiceia é um modo teológico de dar sentido à vida, ou seja, de concretizar uma sabedoria no modo de lidar com o sofrimento e manifestar um amor autêntico, tendo como referência o que se chamou Mistério cristológico, enquanto na pessoa de Jesus Cristo, o pensamento teológico identificou um Lógos, um modo de ser que manifesta o Humano do humano, e se nos deu a conhecer um Nome [Abbá, Pai!] para o Abismo de Mistério [Abgrund], para lembrar Eckhart, e assim como fonte de sentido, que permite amar apesar do absurdo. A autocomunicação divina, enquanto teologia da graça, configura a existência no modo de ser desse Lógos, resultando na concretização agápica da existência de Cristo, acolhida na própria existência, de modo a abarcar psique e pólis, expressões convergentes do cosmos. Essa autocomunicação do ser de Deus, como comunicação das suas propriedades essenciais [comunicatio idiomatum], acontece fundamentalmente como experiência (O’COLLINS, 1991, p. 159-194) que atua sob a forma de inspiração da existência, onde entra o papel de uma lógica poética, oferecendo a inspiração de uma nova lógica existencial. Mais que isso, há interpelação da vontade de sentido no mais profundo da própria existência, como interlocutor da consciência, do desejo e da ação que a teologia chamou de Espírito Santo, ou ainda o Espírito de Cristo, como sendo o fundamento [Grund] da existência cristã.


  Fundamento (Grund), aqui, não se trata de uma “síntese de pensamento” como “fácil solução consoladora” (KUSCHEL apud BARCELLOS, 2008, p. 139-148; KUSCHEL, 1999, p. 227), mas um horizonte apesar da falta de garantia da existência e que aponta para uma lógica de paixão, um lógos ferido, em busca do que lhe falta. Na concepção de mística inaciana, o fundamento passa também por um sentimento de desolação, também como efeito da graça abismal (Abgrund), como se tratará mais à frente no capítulo III. Nesse sentido, fundamento se aproxima do que fora chamado de tradições bíblicas de esperança, entendidas como vida no Espírito de Cristo, no qual se elege a categoria de diálogo com essa interpelação pneumatológica, para personalizar a existência através [dia] do Lógos.


  Assim, em sua dinâmica kenótico-soteriológica, se dá o desvelamento de sentido em verbum e factum, que se desdobra num projeto de vida como abertura à graça que conduz a um autêntico amor. Ali se realiza a salvação da história, como uma experiência de sentido e verdade salvífica. A adesão à fé cristã, portanto, se dá com a identificação de um desejo mais profundo que realiza a vontade de sentido, por meio da escuta da consciência, e consequentemente dessa mesma vontade, iluminada pela sabedoria cristã. Destarte, o objetivo deste trabalho é precisamente identificar a teopatodiceia como recepção teórica da patodiceia frankliana a fim de melhor explicitar a existência cristã como substrato teossemântico da antropologia teológica, ou ainda como modo de recuperar a mistagogia como ato primeiro da teologia, reformulada como busca de sentido, e mesmo vendo a teologia como pergunta pelo sentido [lógos] de Deus [Theós] na busca de sentido humana. Para esse diálogo, elegeu-se a teologia de Karl Rahner, por sua concepção de mistagogia inaciana, como lógica de conhecimento existencial, e pelo fato de que o próprio autor indica o caminho da logoterapia frankliana, por sua capacidade de oferecer condições de possibilidade de mistagogia para o indivíduo após a modernidade:


  Tal mistagogia [Mystagogie] que ajudasse a pessoa a se tornar consciente do fato de que essa experiência de transcendência [Transzendenerfahrung] ocorre, repetidamente e sem ser denominada, em seu trato imediato com o mundo concreto, poderia ser possível para cada pessoa em particular somente numa conversa individual, numa logoterapia [Logotherapie] individual (GKG, 1984, p. 68).


  Sendo assim, a proposta de teopatodiceia, tendo a mistagogia existencialista inácio-rahneriana como recepção teórica da patodiceia frankliana, torna estas escolas convergentes e as faz iluminar-se mutuamente. Mais ainda, arriscaria a dizer, a categoria de discernimento dos Exercícios Espirituais inacianos pode lançar luz para a logoteoria no exercício de ouvir a voz da consciência, de modo que a formação crítica da consciência e o discernimento inaciano coincidem por ser a consciência, para a teologia, a morada do Espírito, e consequentemente por excelência, Mistério que ilumina a práxis (BINGEMER, 1990, p. 321-332; 1993, p. 13-25).


  Aqui concordamos com a perspectiva de que a teologia, historicamente, como busca de um princípio de não contradição da questão de Deus, procura ser um “discurso verdadeiro”, e a literatura, como “manifestação artística”, procura ser um discurso privilegiado da beleza, porém ambas “podem se relacionar sem perder suas características específicas”, permanecendo para a teologia a “questão da verdade” e para a literatura a “questão da beleza”. Sendo assim, a interação é possível na medida em que, tal qual a metafísica tradicional o Ser é o horizonte de convergência; a partir da teopatodiceia o sentido da vida é para onde foca o mirandum da teologia e da poesia, ambas em seu modo próprio de ser responsável pelo mundo, porém fundando um discurso no qual se manifesta tanto mais a beleza da verdade quanto maior for a verdade da beleza. Assim se revisitam as categorias de afirmações absolutas como portadoras de densidade de sentido, mas que “apontam para uma promessa”, e não uma certeza empírica (MANZATTO, 2012, p. 15), porém uma promessa que, mesmo “ainda não” se realizando (plenamente), faz sentido “agora”, doando verdade e beleza no tempo da existência, e eis a pertinência do diálogo entre teologia e literatura, em sua capacidade de dar forma ao Mistério, nomeado ou não, que se faz factum, e assim nos interpela pelo affectum como sendo este oriundo da reminiscência do fato.


  Ademais, para a patodiceia, a poesia é a forma privilegiada de captar um sentido por proporcionar “vivências interiores e percepções” (PINTOS, 2007, p. 22s.) que vão assim “adquirindo maior intensidade” para apreender os fenômenos essencialmente humanos. Cabem duas notas ao falarmos aqui de poesia. A primeira é que usamos poesia em sentido lato, ao modo de fazer referência à poiésis como resultado da criação literária, comportando, assim, os demais gêneros literários (MOISÉS, 2003, p. 103-226; BRUNEL; PICHOIS; ROSSEAU, 1983, p. 1-18; p. 125-138), mesmo que neste trabalho se privilegie o gênero do poema. A segunda questão é que assumimos a poesia enquanto forma de patodiceia, e, sendo assim, não se trata somente de um “empréstimo de linguagem” (BARCELLOS, 2000, p. 9-30), mas de um empréstimo de uma forma de pensar, dentro da concepção estética na qual a função da forma é manifestar a beleza, e assim se fala aqui de um pensamento poético, enquanto forma de manifestação crítica da beleza na existência, enquanto busca por um sentido verdadeiro, como modo de apreensão de categorias de discernimento para a formação da consciência e da práxis. Rupérez bem descreve o que aqui se propõe por pensamento poético, ainda que de modo introdutório:


  É o pensamento que se deriva por um profundo e intenso sentimento ou, mais que o pensamento mesmo, o conhecimento que ele é capaz de gerar (pois todo sentimento profundo é também um profundo ato de conhecimento) [...] Os pensamentos que surgem em seu interior como consequência das percepções iluminadoras é pensamento poético. O que um poeta pode dizer no interior de um poema como consequência de uma intensa percepção da realidade, seja qual for sua parcela, isso pode ser pensamento poético (RUPÉREZ, 2007, p. 67-68).


  Desse modo, o pensamento poético visa não somente uma aproximação da consciência ao mais verdadeiro, mas uma aproximação que atinja a subjetividade, essencialmente afetiva, pela experiência estética ou ainda pela experiência poética do texto ou da imagem. Sua finalidade incide sobre a recepção performativa do sentido textual ou artístico como iconográfico de um sentido existencial, contido na poiésis, uma maiêutica do Lógos objetivo pela poiésis subjetiva, pois “a verdade subjetiva faz parte da verdade objetiva para se tornar eficaz” (RATZINGER, 2007, p. 57; LIBANIO, 1992, p. 162-194). Diferente do texto ou da imagem poética de per si, o pensamento poético visa uma mediação discursiva, oferecendo assim condições para a hermenêutica (GEFFRÉ, 2004, p. 29-64; 1989, p. 53-56), de modo a dar lentes para que a visão seja lúcida, a fim de não somente compreender o texto, mas se compreender diante do texto.


  Sendo a proposta de teopatodiceia uma recepção da patodiceia, há que se pensar em uma teopatodiceia sob a forma de um pensamento poético-teológico, enquanto leitura teológica da busca de sentido que se dá a conhecer na forma de experiência estética da poesia. Logo, não se trata de uma relação ancilar,[1] mas de uma convergência das perspectivas, graças à afinidade íntima entre poesia e teologia. Segundo Rahner, há uma natureza comum de escuta ou de conhecer a si mesmo entre mística e poesia. Ao falarmos de convergência teológica literária, é outra maneira de dizer aquilo que chamamos em outro trabalho de arrebol teológico-literário (2011a, p. 14), e diz respeito a uma complexificação teórica que integra poiésis (indiferente ao fato de serem religiosas ou não, pois permanecem poéticas) e lógos com o mesmo fim da lucidez da visão e disposição afetiva para auscultar a vontade de sentido.


  Dito de outro modo, enquanto pensamento poético-teológico, o sentido da vida é o horizonte a ser mirado. Enquanto horizonte, o sentido da vida comporta a função de hipodigma (SCHULTZ, 2002) no diálogo entre teologia e literatura, e portanto se desenvolvem em paradigmas distintos (verdade e beleza), porém para enxergar a mesma realidade que excede. Apesar do desvelamento de um Mistério de sentido que nunca se esgota em seu excesso, há como que uma retração que recusa uma univocidade exclusivista da verdade, permanecendo assim Mistério que não somente se des-vela, mas também se re-vela, recolocando a existência em dinâmica de busca da verdade nunca esgotada, e assim cada vez mais bela.


  Hipodigma é uma categoria da biologia sistemática, e de modo geral diz respeito às características comuns entre determinadas espécies, utilizadas para a taxonomia da classificação biológica, ou seja, diz respeito então às características em comum ao classificar como mamíferos a baleia, os símios e o ser humano (ATRAN, 1990). Desse modo, a categoria de hipodigma, salvo melhor juízo, permite o respeito ao diálogo, de olhar para a mesma realidade e tendo a possibilidade de nomear de modos distintos, com igualmente distintos desdobramentos significativos, de modo que a Literatura, por razões históricas, pode chamar de algo aquilo que a teologia tende a chamar de alguém, e ainda assim ser possível uma experiência de sentido para um e outro se assumirmos um Lógos maior que a lógica.


  Cabe ainda mais uma nota introdutória. Ao falarmos de pensamento poético-teológico, assumimos a perspectiva de um otimismo trágico distinto, porém não totalmente do que se chamou de estética teológica, para mediar às discussões entre literatura e teologia, muito mais com a função de distinção metodológica do que de uma quaestio disputata. Ao falarmos de um otimismo trágico como categoria advinda da patodiceia de inspiração logoteórica, estamos assumindo como ponto de partida uma perspectiva do imanente ao transcendente, ao passo que a estética teológica comumente aceita tem a perspectiva do transcendente ao imanente. Essas duas perspectivas teóricas do labor teológico, distintas em seu ponto de partida (imanente e transcendente), tem se dividido, na teologia cristã, tal qual fosse uma encruzilhada teórica, ou ainda um divisor de fronteiras que não raro, para alguns, serve de critério de juízo valorativo. Tal encruzilhada se apresenta a partir de baluartes teológicos de grande envergadura, como na tradição católica, Rahner e Balthasar, e na tradição protestante, Barth e Tillich. Isso não nos parece muito apropriado à busca de honestidade intelectual, até porque a crítica se estabelece no que se diz, e não em quem, enquanto pessoa distinta da obra, lhe é maior. Há desdobramentos insuspeitos e inesperados que contradizem certa lógica de cultura de litígio, como a teodramática balthasariana, que inspira a teologia política de Moltmann, e ainda a teologia barthiana, que inspira a ética teológica de Dietrich, como a antropologia teológica rahneriana inspira a antropologia de Alfaro e a teologia trinitária de Ladaria, este que ocupa uma função na teologia magisterial inclusive. Com isso, não queremos que as razões de escolha do percurso teórico sejam lidas numa insuficiente e inadequada, quando não infantil, divisão de heróis e vilões.


  Em se tratando de um diálogo com uma área do saber que nasce no âmbito de fronteira entre universo eclesial e universo acadêmico, há inevitavelmente leituras preconceituosas de autores muito mais alimentadas pela recepção e uso que se faz deles. São leituras preconceituosas geradas quer seja pelas tentativas de inovações no universo eclesial que resultaram em insucesso, quer seja por alimentar contradições por trás de discursos triunfalistas, e por inferência são atribuídas a esses baluartes. Há que se dizer que, entre a nascente e o percurso da foz, as águas podem ter outros efluentes. No diálogo entre teologia e literatura, muitos bons trabalhos se desenvolveram a partir da matriz transcendente-descendente balthasariana (BARCELLOS, 2008; PALUMBO, 2007), bem como na matriz imanente-ascendente rahneriana, para pensar na teologia produzida no âmbito da tradição católica. O mesmo pode-se dizer na tradição protestante em relação a Karl Barth e Paul Tillich. No âmbito acadêmico, até mesmo as históricas divisões confessionais, inter-religiosas e até não religiosas se diluem e se interpelam sintagmaticamente nesse campo teórico, a nosso ver, exatamente pela aproximação literária que permite explicitar o dado existencial, ou o sentido da vida, como sendo hipodigmático. Nesse mesmo aspecto se dá a classificação de Yunes sobre a poesia moderna em confessional, religiosa e não religiosa, mostrando que esse fato não altera a possibilidade de serem literaturas de diálogo (YUNES, 2011, p. 29-44).


  Não há problema em pensar que as categorias horizontais situadas entre as perspectivas mais conservadoras e mais de vanguarda são inerentes ao âmbito acadêmico. A questão se torna problemática quando analisada a partir das categorias verticais, mais precisamente entre o profundo e o superficial. As análises profundas são colaborativas para qualquer acadêmico que dali extrai grandes intuições, seja lá em que vetor horizontal se situa o autor. Do mesmo modo se pode dizer que as perspectivas superficiais são danosas para ambos. Parece que é aí que os preconceitos têm seu ninho. A questão se complica ainda mais quando as dificuldades internas do âmbito acadêmico são confundidas com as dificuldades internas do âmbito eclesial, ampliando a recepção preconceituosa de grandes autores que não é possível reduzir a meia dúzia de intérpretes.


  Este trabalho elegeu a perspectiva imanente em sua categoria de otimismo trágico, privilegiando a patodiceia e, portanto, a tensão entre percepção da tragédia e da beleza do sentido. A tragédia permanece algo sem sentido, evidenciando os contornos do eu-lírico em sua realidade dramática, que pode se abrir a uma atitude de superação e transcendência, ao passo que na estética teológica os contornos evidenciados visam à presença do Mistério para além de qualquer absurdo, explicitando esteticamente temas teológicos. Ambas as perspectivas são oportunas, ricas e necessárias à pluralidade cultural, e mesmo religiosa e eclesial. O que não se faz necessário é uma cultura de litígio, e nesse sentido o respeito acadêmico pode servir como catalisador para os universos religiosos. Com esse respeito, queremos apenas apontar esta tênue distinção como uma pequena fenda que paulatinamente resultou no rompimento de uma grande barragem, estando aí, salvo melhor juízo, a origem da recusa da teologia por parte da literatura após a modernidade.


  A diferença de perspectivas não reside sobre a negação de uma à outra, mas sim da identificação de insuficiência em determinadas circunstâncias. A estética teológica incorre no risco de não recepção por ser lida como atual forma daquilo que Harnack chamou de “otimismo estético” [äestetisch Optimismus Weltbetrachtung] (HARNACK, 1964, p. 112) da visão de mundo de Agostinho, em que a contemplação do mundo privilegia, mesmo em seu aspecto sinistro, a Providência divina advogando uma maestria para a condução de um jogo de conflitos, em que o “menos bom” está em “consonância com o melhor”, de modo que “até o imperfeito contribui para a perfeição” da “beleza do universo”. Harnack identifica formas de teodiceia como forma de representação divina resultantes do temor acentuado da escolástica decadente de que a cristandade fosse destronada, fazendo da teologia uma lâmina afiada para eliminar os espaços de decisão política adversários, e procurando vincular os interesses da teocracia a uma tentativa de dizer que ali estava a vontade de Deus.


  O que aqui se chama de otimismo trágico não atenua o drama do conflito humano, privilegiando a patodiceia em oposição à teodiceia. Se hoje a situação histórica é outra, nossa contribuição fica na tentativa de apontar o risco de aproximar a estética teológica a uma forma atual de otimismo estético a fim de exorcizar velhos fantasmas da imagem de Deus (ESTRADA, 2007, p. 266-269), que, como dizia Eckhart, sempre voltam em momentos de fragilidade como tentação. Disso trataremos como ponto de partida no capítulo I: a distinção entre otimismo estético e otimismo trágico como transposição da logoteoria, na forma de uma categoria estético-teológica.


  Dito isso, a forma do desenvolvimento do presente trabalho é precisamente identificar os elementos que compõe uma razão literária ou ainda uma lógica poética, se pensarmos em Vico, a fim de se obter um possível pensamento poético-teológico como forma de pensar mais pertinente à teopatodiceia, como tentativa de substituição das formas de teodiceia.


  Dada a afinidade de naturezas, o diálogo entre teologia e literatura pode ser uma forma de ajudar o indivíduo contemporâneo a dar sentido à vida, se conhecer melhor e conhecer o mundo em que está situado como produto do meio, mas também como produtor, resgatando o valor de um pensamento poético como lógica de pensamento existencial e sedimentação de formas de unidade cultural, base da vida comunitária, e dos espaços de cooperação social, por sua condição essencialmente hipodigmática, condição essa que dispensa o pré-conceito de mútua recusa. Constituem-se assim duas formas de se responsabilizar pelo mundo e dar sentido à vida, em que a literatura tem seu direito de não recepção das imagens de Deus, quando estas não conduzem à humanização do mundo. Assim fazendo, as literaturas reafirmam os laços com a teologia em seu dever de formular uma consciência crítica à questão da representação do Mistério pertinente à vida concreta, dever, ainda, de garantir esse direito de liberdade humana em escolher como trilhar seu próprio caminho e destino, não sem ser provocada à busca verdadeira de um sentido da própria existência. Quando a literatura recusa as idiossincrasias da fé, em nome de uma existência mais autêntica, ali já está a transcendência, e seu inevitável diálogo com a teologia, obrigando esta a se colocar em saída de si para dialogar com outras formas de consciência crítica que ajudam a deslegitimar pontos cegos de contradição da mentalidade religiosa acerca do humano e consequentemente acerca de Deus, dada a tarefa teândrica da teologia cristã.


  Um mínimo de consciência filosófico-teológica é suficiente para entender que qualquer forma de pensamento crítico rigoroso não visa negar uma tradição de pensamento, mas revisitá-la, a fim de que seja pertinente para os desafios que o tempo hodierno impõe. É essa tarefa de revisitar que mantém qualquer tradição viva. Parafraseando a literatura neotestamentária sobre a presença de Deus, quando duas ou mais pessoas se reúnem (Mt 18,20) em nome daquele que fora considerado o Lógos, diríamos que onde duas ou mais consciências dialogam, aí o Espírito faz morada. Nesse sentido, o diálogo da teologia com a literatura, uma vez que o ver da perspectiva da fé não é somente oftalmológico, mas sim oftalmopático, pode ajudar a melhor descobrir que onde se aponta a beleza do humano, aí está a possibilidade de ver algo do Mistério que chamamos Deus.


  Capítulo I


  POR UM PENSAMENTO POÉTICO-TEOLÓGICO ENTRE A ESTÉTICA TEOLÓGICA E A ESTÉTICA DA RECEPÇÃO


  Aquilo que é recebido é recebido de acordo com a condição do receptor.


  Tomás de Aquino,


  Suma teológica I, q. 75, a. 5


  A pesquisa em teologia e literatura tem crescido significativamente e estabelece uma ponte profícua na investigação e hermenêutica do sentido de Deus. Tal tarefa não é exclusiva da teologia, mas também sempre esteve no horizonte epistemológico da literatura na medida em que esta se centra na vida humana. Desse modo, a literatura sempre teve presente a questão de Deus, independentemente do papel que esta ocupou na sociedade e na formação do imaginário cultural de cada época. Com efeito, há uma biografia de Deus (MILES, 1997) que vai sendo composta não somente pelas letras da teologia, mas também pelas letras da literatura. A visão literária de Deus não é menos importante que a visão teológica que foi se construindo ao longo dos séculos. Ainda que a teologia, não raro, seja reticente em relação a essa afirmação, a primeira forma e fonte de teologia é de gênero literário. Aqui, não se trata de estabelecer se o “Deus” de São Tomás de Aquino é o “verdadeiro Deus” em detrimento do “Deus” de Voltaire, por exemplo, mas importa perceber que, sendo Deus visto por ambos, um olhar interdisciplinar se estabelece e tece um novo aspecto da biografia desse Deus. Pensando ainda com o Aquinate, “aquilo que é recebido é recebido de acordo com a condição do receptor” [Quidquid recipitur ad modum recipientis recipitur] (ST I, q. 75, a. 5), e, portanto, diz respeito não à coisa em si, mas como a teologia de São Tomás é recebida pela pena de Dante, ou como a pena de Dostoiévski é recebida pela teologia de Guardini (GUARDINI, 1954; ADROGUÉ apud ALALITE, 2008), sendo o ouvinte/leitor um receptor ativo que recebe algo de acordo com seu modo de apreensão e vivência [Cogitum… est in cognoscente secundum modum cognoscentis] (ST I, q. 12, a. 4).


  À medida que vai sendo redescoberta tal interpenetração, faz-se necessário distinguir essa união sem confusão. Portanto, aqui se impõe de per si a questão do método, a fim de salvaguardar a legitimidade de ambas as áreas, em que a teologia, ao dialogar com a literatura, permanece teologia, assim como a literatura não deve ser instrumentalizada por aquela. Contudo, também é verdade que o teólogo não permanece o mesmo depois de assimilar algo do autor ou do crítico literário, como ocorre com estes ao descobrir que tem algo do teólogo. Ao longo dos séculos, o pêndulo da história não raro favoreceu a autonomia de uma área à custa da instrumentalização da outra. Isso exige encontrar uma liceidade epistemológica para ambas as áreas, desviando das sendas que conduziram às aporias hermenêuticas da história dessa relação.


  1.1. O lugar na teologia e na literatura


  A questão que se impõe da história dessa relação é se a literatura é um lugar teológico ou se a teologia é um lugar literário. Teólogos tendem a afirmar que a literatura deve ser entendida como lócus theologicus, ao passo que críticos literários veem a teologia e seu universo ressonante nas tradições de fé como um dos topoi da literatura. Dentro do fórum acadêmico restrito das respectivas áreas, tais afirmações podem ser sustentadas sem grandes dificuldades. Contudo, ao se interpelarem mutuamente, há um risco de relativização e/ou instrumentalização por ambas as partes que deve ser superado em seu radical epistemológico. Lugar teológico não deve ser entendido como na compreensão dos loci theologici de Melchior Cano, como um “testemunho alheio” que confirma outras fontes, no qual a literatura apenas confirmaria a teologia escolástica, como bem aponta Barcellos (2008, p. 53-144), mas como um “lugar” capaz de captar a profundidade humana e, portanto, capaz de apreender um sentido para a existência, modo como Deus se dá a conhecer e, portanto, lugar que exige da teologia uma reflexão em busca de uma fé mais autêntica, um lócus revelationis, enquanto lugar de desvelamento de sentido.


  Portanto, ao se falar sobre teologia e literatura, e não somente teologia na literatura, ou vice-versa, faz-se necessário escolher um método que faça jus tanto a uma quanto à outra, a fim de que, na busca de uma honestidade intelectual, nenhuma delas seja submetida a uma epistemologia ancilar para que a outra sobressaia.


  1.1.1. Teologia e literatura entre a estética teológica e a estética da recepção



  Hans Urs von Balthasar (1905-1988) atenta para o fato de que o nascimento da forma teológica como lógos ganha sua forma mais influente na Antiguidade cristã com Irineu de Lion (ca. 130-202 d.C.) no combate ao gnosticismo, com aquilo que o autor haveria entendido como absurdo lógico dos gnósticos de um dualismo radical entre o mundo divino da Plenitude (Pleroma) e o mundo material corrupto, da realidade humana. Destarte, o lógos de Irineu visa combater as fantasias gnósticas afirmando a realidade a partir do Deus Criador e da Encarnação do Verbo, bem como da Redenção do Espírito, de modo que a teologia nesse contexto “ou é realista ou não é nada”, resultando em uma concepção de fórmula teológica que se consagrou como um “modo de pensar realista” (BALTHASAR, 1986a, p. 46-56; GONZÁLES, 1970, p. 170). Nisso incide a orientação da fé para a busca da Veritas. Desse modo, Agostinho, embora reconheça a comum natureza cognitiva entre ideia e imagem, endossa a predileção da filosofia (amor à sabedoria) em relação à filocalia (amor à beleza) [Quid est enim philosophia? Amor sapientiae. Quid philocalia? Amor pulchritudinis], cabendo àquela a tarefa de distinguir a ficção da mentira. Sendo a ilusão a verdade da arte, a imagem da beleza pode ludibriar, pois a filocalia, mesmo sendo irmã gêmea da filosofia, na medida em que “ignora qual é sua origem” (unde genus ducat agnoscit), “ama a falsa beleza” (falsae amator) e, uma vez ludibriada por esta, não escuta a inquietação do coração (Contra acadêmicos III, 7).


  No cristianismo, a Veritas constitui condição sine qua non para o Pulchrum, e o modo privilegiado de se aproximar da Verdade das coisas foi a adoção da filosofia de um princípio de não contradição, o que em determinado momento da história dificultou não somente o diálogo com a literatura, pelo modo ficcional desta de fazer uso da imagem e da imaginação para falar da realidade humana.


  Optando pela “precisão do âmbito conceitual”, não raro, em detrimento da imagem, uma vez que “o conteúdo dos sentidos e a fantasia dão a conhecer de forma imprecisa e perifrástica”, entendeu-se que “a imagem carece de verdade” e com isso, ao longo da história da teologia, quando o pensamento “carece da dinâmica erótica” dessa imagética, também “cai necessariamente em cartesianismo, idealismo, matematecismo” (BALTHASAR, 1985b, p. 125-126). Isso leva o teólogo suíço ao projeto de uma estética teológica: não se trata de uma pesquisa sobre os ornamentos estéticos na teologia, que resultaria numa teologia estética, mas a presença mesmo do elemento estético na inteligência teológica como manifestação da harmonia entre a imanência e a transcendência. O ponto ápice dessa estética como harmonia entre imanência e transcendência acontece com a Encarnação de Cristo, e, portanto, a estética teológica balthasariana tem como principal objetivo dar visibilidade à beleza da presença de Cristo no mundo. Com isso, o projeto de estética teológica é constituído de duas partes, a teologia fundamental e a teologia dogmática. A teologia fundamental de Balthasar incide sobre a teoria da percepção, ou seja, como estética ou doutrina da percepção da forma de Deus que se revela abrindo a questão sobre quais são as condições de possibilidade para se “ver bem”, ou seja, perceber a beleza de Cristo no mundo. Balthasar recorre ao que chama de “forma eclesiológica-existencial” de Anselmo de Cantuária para formular uma “razão estética” como “razão contemplativa cristã”, cujo objeto é a “realidade verdadeira”, uma vez que os autores patrísticos detiveram mais atenção ao conteúdo bíblico da Revelação. Ademais, o teólogo suíço entende que o teólogo da Cantuária vive num “kairós” em que a Revelação Bíblica é recebida como conclusão da filosofia antiga, e ressalta o autor que “jamais foi filosofia no sentido moderno da palavra, senão teologia em suas linhas fundamentais: discurso do divino, da eternidade, do ser e do ente” (BALTHASAR, 1985b, p. 211), e, portanto, nesse momento é que se pode formular uma pulchritudo rationis anselmiana tendo por base três pontos: 1) uma vida fundada na verdade e disponível à verdade, devendo para isso eliminar a “insensibilidade” letal, distanciando tudo o que impede o espírito de captar o que é justo; 2) o esforço conceitual para atingir o intel-lectus, a captação da coisa por dentro; e 3) o puro deleite, a felicidade (delectatio, beatitudo) na verdade descoberta, que vem tanto por graça como por mérito. Na leitura que Balthasar faz de Anselmo, a fé cristã tem a função de buscar a verdade das coisas, de modo a atingir sua beleza original, e esta coincide com as imagens bíblicas, cabendo à teologia oferecer uma razão que apresenta a beleza profunda dessas imagens, especialmente a mais bela, que é a de Cristo, como imagem perfeita de Deus, que se dá a conhecer, e essa tarefa ele chama de metafísica, ou — como prefere o suíço — estética teológica, que visa à percepção da manifestação divina.


  O teólogo suíço remete a noção de Gestalt ligada à literatura (LEITE, 1987, p. 34-36) como figura que toma specie ou forma e lumen ou splendor da teologia, comportando, na figura, integritas, proportio e claritas. A figura é uma manifestação da beleza pela qual configura (Gestalt) a existência ao Ser. Na fenomenologia balthasariana, a figura aparecente [Erscheinende Gestalt] só é bela porque há uma complacência [Wohlgefallen] com aquilo que não somente se dá a mostrar [Sich-Zeigen], mas também se doa [Sich-Schenken] nessa manifestação. A beleza da figura se dá na profundidade da verdade e bondade da realidade que se manifesta como algo inesgotavelmente precioso e fascinante.


  O que distancia a visão da percepção dos “olhos da fé” está fundado na alienação metafísica e na racionalidade individual que reduz a Verdade a uma opinião pessoal, a uma verdade do ego. Como, por exemplo, a questão da morte de Deus em Nietzsche, que indica que as pessoas organizam o mundo como se Deus não existisse ou pelo menos não fizesse diferença, e que, portanto, acreditar em Deus tem um ínfimo impacto na existência. Uma das tarefas principais da estética teológica, portanto, é promover uma consciência metanoética, reintegrando epistemologia e metafísica, entendida como ontologia. Assim, o primeiro ponto de partida de uma metafísica, como pergunta pelo “fundamento inerente e sentido” do Ser, diz respeito ao modo de conhecer. A consciência metanoética é uma metafísica do conhecimento, como uma forma de pergunta de Quem (Ser/transcendência) se conhece, quando se conhece algo (ente/imanência). O cristianismo deve ser guardião da metafísica, ou seja, da beleza de Deus no mundo (BALTHASAR, 1985a, 1985b, p. 401).


  Por isso, para que a figura seja recebida como manifestação da beleza divina, há que se ter uma inteligência teologal da figura, por meio de uma justa interpretação, de dupla evidência: 1) objetiva, em que Deus está patente entre os homens de modo que haja bastante luz para ser incitado a crer; 2) subjetiva, pela factibilidade da consciência que reconhece, em sua aparição, a aparência mesma de Deus. É na subjetividade que a fé tem olhos para perceber o que foi posto à luz, então a noção de figura se multiplica e diversifica como figura espiritual, figura de vida, de beleza, do verdadeiro e do bom. Ela sempre remete à figura arquetípica de Cristo, como os sacramentos são figura de Cristo, seguindo a tradição agostiniana, a forma exterior que se manifesta corresponde ao conteúdo de uma profundidade interior (EAGLETON, 2007, p. 174-175), ao estilo heideggeriano, no desocultamento (aletheia), como “abertura ao Ser” (BALTHASAR, 2005, p. 93).


  Para Balthasar, a única figura que pode alcançar a totalidade gloriosa é a figura crística, pois a encarnação é a aparência na origem de toda aparência. Cristo é a visibilidade de Deus que traz uma nova forma de visibilidade, e aí se funda a teologia dogmática como doutrina do arrebatamento e êxtase, ou, melhor dizendo, a estética como doutrina da encarnação e da glória de Deus e da elevação do humano à participação nela, em que o caráter irradiante da forma é uma abertura à verdade. Tal como Karl Barth (HOWSARE, 2005, p. 77-99), Balthasar entende que a teologia deve voltar-se sobre si mesma, sobre seu ponto de partida, a saber, a encarnação, pois ali se dá a manifestação histórica e irrepetível da vontade de Deus, tornando-se uma “norma histórica”, pois “a partir da existência individual de Cristo deriva-se a doação de sentido a todas as demais existências”. A cristologia balthasariana entende “existência” como “recepção” teológica, como abertura à doação do ser no “tempo”, ou seja, na história, ou ainda “abertura à vontade do Pai”, de modo que o tempo seja disponibilidade para fazer a vontade de Deus. Existir é ter tempo para Deus, aberto a fazer a sua vontade, procurando o verum, o bonum e o unum, e assim o pulchrum no tempo da existência, ao passo que o pecado é o “tempo perdido”. Por isso Cristo, como supremo protótipo do humano, se faz arquétipo (BALTHASAR, 1985b, p. 19-27, 28-29, 58) e uma espécie de cânon estético que forma a história, mantendo sua presença por meio de sua esposa, a Igreja, por sua “participação da personalidade de Cristo”, e assim se constitui em sua “expansão” e “comunicação” (BALTHASAR, 2001, p. 148). Existência é recepção da graça, que é forma cristológica de existir, figura de Cristo, e toda figura autêntica da vida individual ou da história deve confluir para essa configuração cristológica que tem sua expressão cabal no batismo, na Eucaristia e, de modo ainda que imperfeito, na Igreja. Desse modo, visto que não se percebe a beleza de Cristo: “quanto mais procura o homem substituir seu eidos [forma] de graça ou mesclá-lo com um eidos encontrado por ele mesmo, mais débil, mais pálido e mais aniquilado fica aquilo que adquire forma de sua vida” (BALTHASAR, 2005, p. 90).


  Em termos escolásticos, a convertio ad phantasmata deve ser a conversio ad Scripturam, especialmente conversio ad Evangelium. A figura crística não se revela em sua compreensibilidade, pois, como afirma Agostinho, se comprehendis non est Deus, mas sim em sua credibilidade, pois a estética crística como obra de arte, quanto mais se compreende algo dela, tanto mais brilha sua “incompreensível genialidade” (BALTHASAR, 1985b, p. 171, 486).


  Outrossim, a ideia de recepção estética como forma de dar sentido à existência foi desenvolvida com as mesmas influências germanistas por Hans Robert Jauss (1921-1997). A noção de estética de Jauss abrange a questão da “alteridade” e de seu “horizonte de expectativa” (Sitz im Leben), extraído da literatura medieval, e sua capacidade de produzir um prazer estético como forma de desvelar do texto uma significância para o cotidiano do leitor, como apresenta em sua Historia calamitatum et fortunarum mearum (JAUSS, 1989, p. 112-128). Toda literatura medieval tem seu “locus na vida” e apresenta uma “alteridade supreendente” pela capacidade de surpresa do prazer da experiência estética do texto, sendo o texto um verdadeiro interlocutor, em que o prazer e o desprazer do leitor revelam a correlação entre o mundo do texto e a experiência do cotidiano. Jauss entende que a literatura medieval pode ser um modelo para a modernidade ou ainda um redescobrir a “modernidade da literatura medieval em sua alteridade”, pela capacidade da poesia alegórica de ser uma “poética do invisível”, dando personalidade às virtudes, valores, ideias, bem como oferecendo um “senso do invisível” num universo imaginário. Com a literatura medieval, Jauss pretende recriar a própria imagem da modernidade, sendo a literatura capaz de promover o desenvolvimento de teorias e interdisciplinaridade acadêmica nas ciências humanas (JAUSS, 1977, p. 22-25; SALOR, 1992), por meio das mudanças de paradigma dos estudos literários, em que se pode apreender mudanças de percepção de época, tal qual as mudanças kuhnianas das revoluções científicas, identificando em cada época sua ideia de beleza e sua percepção de arte, chegando a identificar pelo menos três paradigmas em que extrai suas intuições fundamentais: 1) o humanismo da Renascença, em que se pode identificar a relação entre tradição e inovação, o que permanece e o que muda como um elemento da percepção da recepção estética; 2) a estética do historicismo do século XIX, do qual extrai a ideia de função social da literatura; e 3) o formalismo russo, do qual lhe interessa a literalidade enquanto recursos empregados na obra que provocam mudanças efetivas no leitor, despertando-o de sua “percepção anestesiada” [ana-aisthesis] (JAUSS, 1979, p. 432-464). Por fim, a virada de percepção estética ainda inclui duas apropriações críticas. A primeira incide sobre salvaguardar a percepção do indivíduo, tecendo a crítica sobre a teoria literária marxista de Georg Lukács (1885-1971) e Lucien Goldman (1913-1970) em seu “dogma da superestrutura-subestrutura-determinação” (JAUSS, 1969, p. 44-56), que vê a literatura como mero reflexo da sociedade, e portanto formada pela sociedade, e assim do mesmo modo vale para a teoria estética de Adorno (DUARTE, 1993, p. 117-156), em que só se pode chamar de arte o que é entendido como autônomo, negando-se a regra da indústria cultural como afirmação e manipulação do status quo da sociedade, reconhecendo que a ideia de negatividade estética incitou a melhor aprofundar a concepção de identificação na experiência estética (JAUSS, 1977, p. 19). A segunda incide sobre situar o indivíduo reflexivo sobre a sociedade, tecendo a crítica ao new criticism, especialmente de Northrop Frye (1912-1991), em que a arte é uma “reprodução dos desejos universais” e estes estão encapsulados em arquétipos que se manifestam na literatura, estendendo aquilo que chamou de “escola arquetípica” (JAUSS, 1969, p. 53) à nouvelle critique francesa de Gaston Bachelard (1884-1962) e Roland Barthes (1915-1980). Com isso, Jauss rejeita o bipolarismo entre sociedade e indivíduo, e compõe a sua síntese de formular uma história literária a partir da “obra e seu afeto” (JAUSS, 1989, p. 117), pelo qual se apreende uma identidade a partir da experiência estética (OUAKNIN, 1996, p. 95-122), mas também por uma noção intersubjetiva entre pessoa humana e sociedade, na qual a literatura, por meio da imaginação literária, provoca a história geral a uma mudança social como traço da personalidade subjetiva, e assim protege o indivíduo da manipulação institucional de predeterminar sua práxis, oferecendo-lhe uma capacidade de pensar a experiência em que se constitui o fato literário.


  Assim, a nova compreensão da história literária, reconduzindo-a a uma consciência estética da história, visa redescobrir a arte e a literatura com uma função formativa e reflexiva da sociedade, ampliando a percepção de mundo num processo comunicativo que envolve não somente a obra e seu autor, mas principalmente o leitor, ou seja, o receptor, porque é pela experiência [estética] que se abre e é continuamente reaberto afetiva e efetivamente à história. A leitura é, portanto, a atividade efetiva, porque afetiva, à abertura dos mundos do texto, inaugurando uma lógica de perguntas e respostas, de obras atuais e do passado, em que mesmo perguntas e respostas antigas podem iluminar problemas novos (diacronicidade), não somente no caso de um movimento como da Renascença, mas do próprio indivíduo, na medida em que o mundo do texto afeta o mundo do leitor, correspondendo ao seu “horizonte de expectativas”, fundindo os horizontes (obra e leitor) e alargando a percepção numa nova síntese com as demais obras de seu tempo (sincronicidade) para uma nova possibilidade, inagurando um diálogo.


  Jauss recupera o papel da literatura na vida a partir daquilo que vai formular como Experiência estética e hermenêutica literária (JAUSS, 1977). A experiência estética primária não se reduz ao prazer da leitura, mas diz respeito a um elemento adicional que é a atitude de “disposição estética” [Bestimmungen der äesthetische] tal qual uma ascese com uma certa “rendição do ego” [Hingabe des Ichs] diante do objeto a ser contemplado, de modo que o valor estético não reside exclusivamente no objeto a ser contemplado passivamente, mas advém de um distanciamento [Hiatus] do objeto para apreendê-lo na imaginação [Moment der Kontemplation] como objeto imaginário. A experiência estética é resultado de uma ação recíproca da atitude subjetiva de uma forma criativa da consciência imaginária e a luz que o objeto estético lança, provocando o deleite pessoal no deleite de algo outro [Selbstgenuss im Fremdgenuss], como seu correlato. A experiência estética como experiência primária de uma obra de arte se situa no efeito estético da percepção que é um deleite afetivo, e um afeto que é cognitivo. Dito de outro modo, a experiência estética antecede a percepção e a interpretação, e ainda constitui seu ponto de partida para pensar a existência, tanto para confirmar como para mudar o mundo do leitor em sua aplicação. Esses três atos (percepção-interpretação-aplicação) compõem a hermenêutica literária, em que a recepção é um processo de responder às próprias questões situadas em seu entorno por meio da obra de arte ou literária. A hermenêutica literária visa à reconstrução do processo histórico no qual o leitor recebe e interpreta o texto em diferentes níveis antes e depois da experiência estética. A recepção estética de uma obra permite um novo juízo em uma forma de estrutura antecipativa do conhecimento da estética da vida, enquanto funde e educa novas sensibilidades, uma verdadeira “formação das sensibilidades” (JAUSS, 2003, p. 48; 55-59) e responde às expectativas, bem como abre novas questões para ulteriores respostas. A recepção estética de uma obra acontece pelo seu “grau de verdade”, como “em que medida reconhecemos nela alguma coisa, nos conhecemos e nos reconhecemos nela”. Tal verdade pode ser tanto prazerosa e desveladora de possibilidades como também uma “frustração de expectativas”, semelhante à “experiência de um cego que se choca com um obstáculo e apreende assim a sua existência”, constatando que as hipóteses eram “falsas” e entrando “verdadeiramente em contato” com a “realidade”, funcionando como “sentido criador da experiência negativa à práxis da vida”, conduzindo a “renovar” a “percepção das coisas”:


  O horizonte de expectativa da literatura distingue-se da práxis histórica da vida pelo fato de não apenas conservar os traços das experiências feitas, mas de antecipar também as possibilidades ainda não realizadas, alargando os horizontes do comportamento social, ao suscitar aspirações, exigências e objetivos novos, e abrindo assim as vias da experiência futura (JAUSS, 2003, p. 109).


  Com efeito, nos parece oportuno para o diálogo entre teologia e literatura pensar as afinidades e distanciamentos entre estética teológica e estética da recepção como ponto de partida para uma hermenêutica literário-teológica. Primeiramente, podem-se identificar certas afinidades, a começar pelo reconhecimento da percepção subjetiva na busca existencial e no processo cognitivo, bem como na valorização da experiência estética como modo de apropriação de dados objetivos, e com isso ambas detêm especial atenção à literatura medieval, como forma de iluminar a consciência moderna, e ainda admitem um legítimo papel da traditio em relação à receptio. Contudo, há nuances peculiares a cada proposta: o enfoque que se dá é distinto, ainda que a relação cognitiva objeto-sujeito seja admitida por ambos, sendo a estética teológica mais atenta à beleza do objeto, ao passo que a estética da recepção evidencia privilegiadamente a dimensão subjetiva, sendo o efeito estético no receptor o ponto de partida. Com isso se desenvolve um natural desdobramento diferenciado para ambas, pois a estética teológica balthasariana, na medida em que valoriza a dimensão objetiva, estabelece um cânon cristológico no qual se arquiteta algumas obras como modo de reafirmar a traditio, e nesse sentido há uma ressignificação diacrônica desta. Por outro lado, a estética da recepção, ao privilegiar a análise da subjetividade, exige uma ressignificação sincrônica da traditio, devendo esta responder ao horizonte de expectativas numa forma estética que seja adequada à sensibilidade contemporânea. Aqui, salvo melhor juízo, nos parece que ambas são necessárias, ou ao menos encontram aceitação expressiva, bem como podem ser iluminadoras as críticas mútuas que permitem melhor aprofundar tais perspectivas.


  Por parte da estética teológica, não é exatamente a afirmação do dado objetivo como lugar de onde se pode apreender a experiência estética que ganha plausibilidade, mas a forma ou o estilo com o qual desloca o enfoque do dogma da autoridade pura e simples para sua beleza, refundando seus contornos universais para aprofundar o sentido existencial da cristologia como particular universal. Tal estética teológica contribui assim com a reconfiguração da retórica cristã de apologética e combativa para anunciar o kerigma da beleza de Deus no mundo em seu movimento kenótico de afirmação do humano. Nesse sentido, se propõe como instância crítica a arbitrariedade do sentido hermenêutico, como fruto e reafirmação da fragmentação da sociedade contemporânea, uma vez que, se tudo faz sentido, nada faz sentido. Assim entendida, a estética teológica retroalimenta a necessidade de uma atitude estética, vista como uma ascese por parte da estética da recepção, o que implica um juízo valorativo a respeito da compreensão de beleza. A afirmação da centralidade da figura crística em Balthasar pode ser entendida como reafirmação da identidade da tradição num momento de descredibilidade histórica, apostando na beleza na qual se esconde o Mistério, apesar dos absurdos da história.


  Entretanto, a partir do ponto de vista da estética da recepção, apesar da tradictio emitir um juízo sobre a história, a sua recepção está implicada na capacidade não somente de responder às angústias humanas, mas talvez e mais ainda em levantar questões, mesmo que antigas, porém em novas formas para a subjetividade contemporânea. A tradictio alcança sua receptio por sua capacidade de traductio, em que não raro pode trair a forma histórica para trazer um alargamento de perspectiva, e é assim, segundo Jauss, que pode ser vista como clássica, por atingir a profundidade dos problemas humanos, mas a partir de quem os sofre, ou seja, o receptor/leitor/ouvinte/espectador. A resposta da tradictio não é a resposta do receptor, mas luz e fissura de profundidade para que ele mesmo responda à própria existência, e nesse sentido Jauss identifica uma dificuldade histórica na hermenêutica teológica, em seu risco de dogmatismo, como uma espécie de cânon prescritivo, e não como cânon identitário. Isso constitui uma espécie de tentação institucional de legitimar formas de autoritarismo, não evidenciando a condição histórico-institucional em sua capacidade e limites para a tarefa hermenêutico-valorativa da história, sobretudo o limite de não ver com os olhos do outro. A legitimação autoritária se dá por um discurso essencialista que fundamenta uma práxis preestabelecida. Jauss tem em mente os regimes totalitários no entreguerras, e tal experiência histórica provoca uma sensibilidade que não tolera quaisquer formas abusivas de autoridade e arbitrariedade institucional, tampouco sua forma sofisticada de manipulação por uma cultura de massa. A estética da recepção visa provocar o efeito de ampliação da perspectiva da sociedade para salvaguardar o indivíduo de manipulações institucionais. A dificuldade hermenêutica do dogmatismo incide sobre o fato de que Deus responde às questões humanas, e não ao próprio indivíduo, e sua resposta é sempre mediada por um grupo que delimita a percepção das possibilidades de beleza, no próprio paradigma estético, ao passo que a história geral pode descobrir novos paradigmas estéticos, que melhor atendam ao seu horizonte de expectativas. Nesse sentido, a tradictio se trai em sua essência, ao recusar a mudança da forma. Aqui, Jauss e Balthasar coincidem. Contudo, ainda que a estética teológica caminhe por uma cristologia-existencial, a eclesiologia balthasariana, em sua tentativa de transcender o descrédito histórico, não sem considerar a condição de luta e empenho pela justiça e melhoramento do mundo, incluindo a reordenação econômica e social (BALTHASAR, 2005, p. 107-111), acaba por ser recebida como essencialista por seu método de transcedência, e isso soa ao menos como insuficiente para a transformação de realidades históricas. Todo discurso essencialista, para Jauss, seja religioso, marxista, formalista, ou o arquetipismo das novas críticas não provoca a história a partir de sua base, ou seja, o indivíduo receptor, mas antes causa uma percepção anestesiada da realidade, por viver na prática o que rejeita na teoria. Nesse sentido, para Jauss, não é somente o prazer — ou o fascínio, para lembrar Balthasar — que conduz a mudança, mas também a frustração oriunda da experiência estética e que permite perceber o equívoco da própria percepção de contradição, somente alcançada pela análise histórica. A dificuldade de recepção se dá pelas diferentes sensibilidades envolvidas em suas respectivas preocupações, ou seja, há distintos “horizontes de expectativas” que obstaculam a fusão desses horizontes, o que faz o discurso ser lido dentro de uma razão de recusa, não somente por incompatibilidade de formas, mas por incompatibilidade de percepção da realidade.


  Com efeito, já Yves Congar havia apontado para a necessidade de uma teologia da recepção em uma eclesiologia de comunhão, apontando cinco áreas fundamentais: teologia da igreja como comunhão; teologia da igreja local, uma teologia do Espírito Santo; uma teologia da tradição e uma teologia dos Concílios (CONGAR, 1972a, p. 43-68; 1972b, 369-402). Uma das questões levantadas por Congar para a recepção da fé é que cada igreja local preserva e transmite a tradição de acordo com sua realidade e história, ou ainda, poder-se-ia dizer, de acordo com os diferentes horizontes de expectativas que compõem a realidade local e os problemas de cada tempo e cultura. A recepção nunca é passiva, mas exige a pertinência de significação aos anseios do receptor. Há que se considerar que a não recepção pode ser autêntica quando a consciência entende que não contribui para a própria edificação. Desse modo, uma das tarefas da teologia da recepção é dar lucidez e mostrar que a tradição não se reduz à mera transmissão de um depósito de fé, mas ao desocultamento em curso da tradição à luz da experiência histórica da vida cristã. Dito de outro modo, a ideia de uma estética ou poética teológica não pode resultar naquilo que Harnack chamou de otimismo estético. Ainda que Balthasar tenha consciência da crítica (BALTHASAR, 1986a, p. 128), em seu projeto teológico, os elementos são mais ricos do ponto de vista estético que teologicamente, mesmo em sua Teodramática (1988) como busca de superação da imagem de Deus apática, tributária da teodiceia[1] leibniziana (LEIBNIZ, 1962). A tentativa de uma inenarrabilis pulchritudo pode soar como uma sofisticada atenuação do conflito e do sofrimento humano, podendo ser lida por uns como ingenuidade, e por outros como justificativa de interesses escusos. Se nos parece que, após Leibniz, toda forma de teodiceia soa como forma de justificar anestesicamente um mal necessário e se torna assim uns dos principais fatores do distanciamento entre fé e cultura, como afirmara Duployé (1978, p. x), isso resultou tanto num silenciamento de Deus na literatura (BARJON, 1955, p. 17-100) quanto numa crítica à questão de Deus na medida em que é recebido sob a chave de uma teodiceia que justifica os abusos de uma teocracia.


  Mais interessante nos parece a posição do terceiro Ratzinger de constatar o sofrimento como uma realidade histórica e com uma atitude responsável, sabendo reconhecer a crítica ateia como depurador moral da fé cristã, especialmente sobre o mal social, e ao mesmo tempo criticando as cegueiras ideológicas intraeclesiais: “Forçoso é admitir que os representantes da Igreja só lentamente se deram conta de que se apresentava em moldes novos o problema da justa estrutura social” (BENTO XVI, Deus caritas est, n. 27):


  O sofrimento faz parte da existência humana. Este deriva, por um lado, da nossa finitude e, por outro, do volume de culpa que se acumulou ao longo da história e, mesmo atualmente, cresce de modo irreprimível. Certamente é preciso fazer todo o possível para diminuir o sofrimento: impedir, na medida do possível, o sofrimento dos inocentes, amenizar as dores, ajudar a superar os sofrimentos psíquicos [...] fazer tudo para superar o sofrimento, mas eliminá-lo completamente do mundo não entra em nossas possibilidades, simplesmente porque não podemos desfazer-nos de nossa finitude (BENTO XVI, Spe Salvi, n. 36, cf. ainda nn. 24-25).


  Desse modo, ao reconhecermos a constituição da Revelação como sendo de natureza estética, fazemo-lo numa aproximação crítica à percepção balthasariana, vendo a estética não com finalidade apologética primária, mas mistagógica. E uma vez que a mistagogia e a estética se constituem como forma de arte teológica, e aí reside uma relação inerente entre ambas, tal qual o estético pode ser visto como um setor estrutural da civilização (SCHRECKER, 1975, p. 83-101), também pode-se dizer o mesmo da mistagogia, como modo de ser constitutivo da consciência. Assim, em nossa proposta, o primeiro estágio de formação daquilo que se chama Revelação é a experiência fundante que o místico tem do Mistério. Essa experiência mística se desdobra num segundo estágio na instituição de uma mistagogia, de modo a que outro repita a experiência fundante do místico, e aqui a primeira instituição mistagógica se dá em forma de teografia (VILLAS BOAS, 2011b, p. 267-287; MORO, 2001) como narrativa do Mistério na patografia (SCHRECKER, 1975, p. 73-74) do místico, e que constitui uma literatura sagrada, uma mistagogia poética apropriada para provocar a experiência de Deus. Dessa literatura sagrada, tida como fonte, é que se desdobra a formulação de princípios de sabedoria e uma inteligência de mundo que vão ganhando densidade semântica e reformulações a fim de manter a comunicação dessa sabedoria (dogma), ritos e símbolos que não somente expressam ou lembram esse Mistério, mas reavivam a experiência por meio da estética litúrgica, formulando uma consciência ética a partir de um desdobramento natural dessa busca de sentido para a vida (lógos) de acordo com cada época e seus horizontes de expectativa. Há uma poesia de Deus que provoca uma experiência que alarga a percepção da vida e do seu entorno, levando a uma [re]interpretação teológica, e consequentemente antropológica, na medida em que resulta numa aplicação de novas práticas pessoais e sociais ressignificadas a partir da nova consciência. Desse modo, a questão estética está naturalmente implicada na questão cultural, entendendo-se esta como fundação de modos elevados de unidade, em que o sentido tem uma dinâmica revelacional que vai desvelando o nexo entre os âmbitos humanos (QUINTÁS, 2003, p. 23-50). A Revelação é recebida como significativa por que atende aos anseios da busca de sentido, e desvela novas profundidades existenciais. A experiência estética é um modo de personalizar de modo performativo, e não meramente informativo, os valores de uma cultura, enquanto esta se solidifica como busca de excelência.


  Entretanto, dada a importância e a capilaridade das tradições religiosas no mundo antigo em seu desejo de dar ao gênero humano condutas que carreguem um sentido maior, acabaram por ser cooptadas pelos processos civilizatórios como regras de conduta disciplinar da sociedade que passa a adotar uma religião oficial, ocupando assim um espaço entre a política e a legislação. O exemplo mais clássico para a sociologia da religião é a cristandade, desde o momento em que o cristianismo se torna religião imperial (SCHRECKER, 1975, p. 67-82; VEYNE, 2010). Nessa circunstância, a classificação religiosa se desloca da identidade existencial para a pertença a um território geopolítico oficialmente religioso, de modo que se dispensa a necessidade da experiência, para mera assimilação do imaginário cultural da fé, enquanto senso comum, e não enquanto experiência estética de provocação existencial. Desse modo, as instituições mistagógicas vão sendo anestesiadas pelo reducionismo teocrático (MARTELLI, 1995, p. 171-186), de modo que os princípios vitais de sentido (dogma) são reduzidos à imposição de ideias (dogmatismo), os símbolos, enquanto objeto da experiência estética da fé (ritos litúrgicos), passam a imposição de ritos, como condição de aceitação (ritualismo), bem como o amadurecimento ético como desdobramento natural da busca de sentido (moral religiosa) passa a ser imposição de costumes (moralismos) com obrigação legal (legalismo). Esse terceiro estágio da construção de uma consciência revelacional do Mistério não é fundamental, mas de origem histórica, e alcança a sua plena cristalização com a formulação de uma teodiceia que lê tal processo civilizatório como “vontade de Deus”, que, em seu substrato político, diz respeito à “aceitação inquestionada” da teocracia.


  Desse modo, o sensus fidei como sentido da vida é reduzido a um senso comum, porém que faz uso do mesmo idioma. A busca da vontade de Deus pode ser encontrada no amor aos pobres por São Francisco de Assis, na busca de uma verdade autêntica por São Tomás de Aquino, na postura crítica do discernimento da fé em relação à vida, por Santo Inácio de Loyola e Santa Teresa de Àvila, porém também é lida como se dentro da mesma vontade de Deus coubesse a morte dos muçulmanos nas cruzadas, a aceitação da injustiça social na Revolução Industrial, a intolerância religiosa, a identificação estrita com um regime social, e assim por diante, como fruto do reducionismo da perspectiva, ainda que internamente sempre tenha existido uma crítica constante sob tais questões.


  Destarte, é possível identificar a abertura e o fechamento da fé em relação à cultura, enquanto discurso pertinente às “alegrias e esperanças, angústias e tristezas” (Gaudium et Spes, n.1) do cotidiano em seu horizonte de expectativas, a partir do papel que uma lógica poética ocupa na formulação da fé numa literatura sagrada como teografia e seus desdobramentos hermenêuticos e praxiológicos, bem como a partir da crítica que a literatura faz da fé quando vê nesta uma mera formulação anestésica que reforça o senso comum da realidade.


  1.1.2. A origem híbrida da estética teológica a partir das categorias de recepção e não recepção da literatura


  Não há somente uma afinidade temática entre teologia e literatura, mas uma verdadeira afinidade epistemológica que sustentara o diálogo entre a experiência de fé hebraico-cristã e o mundo helênico-romano. Há um período de simbiose epistemológica entre esses dois âmbitos, a saber: aquele anterior a YHWH tornar-se Theós e de Iesus Christós ser entendido como Lógos. Com efeito, a transposição do cânon bíblico de diatheké para Testamentum expressa essa consciência da literalidade do testemunho revelacional (SCHÖKEL, 1994, p. 349-408; 1992, p. 19-34; 2000, p. 1-7), da vontade de Deus deixada por escrito. É certo que foi primeiramente em forma de literatura que o mundo recebeu a fé hebraico-cristã para, num segundo momento, uma “hermenêutica” filosófica sofisticada estabelecer correlações entre a filosofia antiga e esta literatura teológica, a fim de criar a possibilidade de receber essa literatura como reveladora de Deus e de sua vontade.


  A literatura bíblica é constituída num processo semanticamente denso, culturalmente complexo, rico de significados que vão tecendo sentidos novos ao mesmo tempo que mantêm o mesmo referencial textual em novas recepções históricas e culturais que vão se amalgamando e permanecendo como obra aberta (MALANGA, 2005; ECO, 1991). A literatura bíblica hebraica está radicada na história e cultura de seu povo, como provocação da literatura à sua história, e, por isso mesmo, vista como um livro vivo. Nessa perspectiva é que surgem os textos halákicos, as literaturas escatológicas, a literatura rabínica em forma de comentários bíblicos como os Targumim, Pesharim e Midraxes, a literatura parabíblica ou apócrifa, as novas narrações bíblicas como o Livro dos Jubileus, o Terceiro Livro de Esdras, as Antiguidades Bíblicas ou também conhecido como Pseudo-Fílon, as Vidas de Adão e Eva, os textos litúrgicos, o textos poéticos como os Hodayot de Qumrã, os Salmos apócrifos, os salmos de exorcismo, as composições e outros. Entre estes se encontram as obras cristãs em forma de literatura judaica, como A escada de Jacó, a História dos recabitas e os testamentos de Abraão, de Isaac, de Jacó, de Adão e de Salomão produzidos na comunidade cristã que se encontram na literatura copta e siríaca (PÉREZ; MARTÍNEZ; FERNÁNDEZ, 1996; HARKINS, 2010, p. 350-400; SCHULLER, 1993, p. 605-628; 2012; MANSOOR, 1957, p. 139-148).


  Disso se pode auferir que esta literatura hebraica num período intertextual é recebida num interlúdio cultural pelo cristianismo que a ressignifica ao mesmo tempo que ela é revisitada pela própria tradição judaica, na qual é interpelada pelas novas categorias culturais que o helenismo provoca de modos distintos (KOESTER, 1983, p. 336-362), a saber o judaísmo rabínico e o judaísmo helenista, sobretudo de Fílon de Alexandria. O lógos posterior do cristianismo assumido da cultura grega teve como fonte para a interlocução a poiésis da Tanakh (Torá [Pentateuco], Nevi’im [Profetas] e Kethuvim [Escritos]), da literatura judaica intertextamentária, do gênero Evangelho, da epistolografia neotestamentária e do gênero apocalíptico judaico e cristão (BAUCKHAM, 2003, p. 63-89; DAVILA, 2003, p. 248-274; GOLITZIN, 2003, p. 275-308; DANIELOU, 1964, p. 316-379).


  É essa tradição literária que alicerça a fé no diálogo com o lógos grego que não só permite assegurar uma identidade de fé diante do interlocutor filosófico como permanece por toda a cristandade como literatura (MORESCHINI; NORELLI, 1996, p. 303-308), atuando como pathos erótikon que atrai os pagãos para a vida cristã e seus Mistérios. Esse pathos literário do cristianismo mobiliza novas categorias de reflexão de modo a incluir na noção de povo o pobre, o doente, o sofredor, as figuras femininas e a devoção aos mártires por meio desse pathos erótikon da afecção do discurso literário (IPIRANGA JÚNIOR, 2010, p. 97-105). A literatura cristã, com efeito, por sua capacidade de afecção, é, ao mesmo tempo, fonte de inspirações literárias e teológicas que se desdobra no desenrolar dos sentidos literais, alegóricos, tropológicos e anagógicos da exegese patrística e medieval, sendo condutora do pathos à práxis. Essa tradição literária não concorre com a fides quaerens intelectus, mas antes a alimenta, a começar pela teologia alexandrina no segundo século (LUBAC, 1959, p. 171-304).


  Essa forma de apreensão do Theós pela afecção da poiésis também está imbuída na estética teológica de Agostinho, como retórico que é, visando harmonizar as formas externas da arte com a vida interior. Por meio dessas formas da beleza das coisas criadas, pode-se evidenciar a beleza divina no interior da alma (De magistro, I, 2), e assim a linguagem da graça passa a se orientar pela via pulchritudinis (PALUMBO, 2007, p. 37-162; p. 485-580; DE BRUYNE, 1963, p. 295-296; MAMMÌ, 2000, p. 347-366; AMATO, 2000, p. 19-35), pois o belo que encanta a alma é que permite que a razão se oriente para o Verbo. Tomás de Aquino, recebendo essa estética da graça, converte a beleza em elemento transcendental, e assim converte toda a criação em verdadeira, boa e bela pelo simples fato de ter sido criada por Deus e, portanto, participante do Belo ontológico divino. Desse modo, o objeto de toda manifestação artística da cultura deveria ser o veritatis splendor (IVANOV, 2007, p. 31ss.; FAITANIN, 2007, p. 18-43; SPEER, 2008).


  Nesse contexto em que teologia e cultura estão umbilicalmente unidas é que surge a poesia medieval. As cantigas dos trovadores, que vão desde o amor ao maldizer, estão imersas em uma linguagem tipicamente cristã, bem como as novelas de cavalaria que pulularam em todo o imaginário medieval, chegando até os nossos dias em forma de mitos lendários como Tristão e Isolda, o mago [profeta] Merlin, os Cavaleiros da Távola Redonda e o personagem que serviu de modelo régio ideal para o período medieval: o rei Arthur. Esse personagem tem sua criação atribuída possivelmente a Geoffrey de Monmouth, um arcebispo galês do século XII, em sua Historia Regum Britanniae. Essa novela serviu de modelo aos reis ibéricos sob o título de Demanda do Santo Graal (ZIERER, 2003, p. 44-61; MONMOUTH, 1508), pois no Graal se escondia a vida eterna, e sob essa égide era que o rei cristão deveria viver. Nesse período, a teologia, por meio do discurso estético, constitui o imaginário social da cultura, servindo de fonte para a literatura.


  1.1.3. A redescoberta antropológica da Renascença e a recepção da teologia na literatura


  A partir do ingresso do corpus aristotelicum na escolástica, redescobre-se a visão do Estagirita, de ver o poeta como teólogo (ARISTÓTELES, Metafísica, I, 3, 983b, 28-30) e sua theologia poetica. O proto-humanista Albertino Mussato (1261-1329 d.C.), dentro do universo escolástico, apresenta para o dominicano Giovannino de Mantua nove razões para reconhecer a poesia como divina, a saber: 1) desde suas primeiras manifestações a poesia era chamada de divina; 2) a poesia trata de questões teológicas; 3) poetas são chamados de profetas; 4) a poesia nos foi dada por Deus; 5) a poesia nos causa maravilhas e deleites ao ouvi-la; 6) Moisés usou poesia para agradecer a Deus pela libertação de Israel da escravidão; 7) a poesia está em consonância com a Bíblia; 8) a beleza da poesia é eterna; e 9) a fé cristã foi anunciada através da poesia (KALLENDORF, 1995, p. 41-62). Por tais motivos, os antigos poetas, como a Bíblia mesmo, foram inspirados diretamente por Deus. Assim, do mesmo modo que Moisés é o criador da theologia poetica, Virgílio é redescoberto como poeta theologus, influenciando escritores desde a Idade Média até a Renascença, como o bispo de Cremosa, Marco Girolamo Vida (1490-1566), que apresenta o cristianismo na poética virgiliana, e outros, como Coluccio Salutati (1331-1406) e Francesco da Fiano (1350-1425), que escreve uma defesa da poética clássica na cristandade sob o título de Contra ridiculos oblocutores et fellitos detractores poetarum (WITT, 1977, p. 538-563). A mais famosa aplicação da teologia poética de Virgílio se dá com a conversão da Écloga 4 para Écloga messiânica, com profecias da vinda de Cristo, em que a mitologia é vista como preparatória da verdade cristã, à maneira da literatura veterotestamentária, que no poema se confundem:


  Agora, é chegada a última era, anunciada pela Sibila de Cumas


  Poderosamente nasceu a época do Novo Milênio


  Justiça, a donzela volta, e a antiga glória de Saturno


  Nova é a semente do homem enviado de lugares celestiais.


  [...]


  Se alguns traços remanescentes do passado da perversidade do velho mundo nos atormentar, Eles perecerão, e o medo da Terra será banido para sempre


  [...]


  E toda a terra será doce com o sopro das fragrâncias da Assíria


  (KALLENDORF, 1995, p. 46).


  Essa écloga virgilianamente cristianizada influenciou o trabalho de Dante, assim como as Sibilas, que possuem poderes proféticos, entram nas pinturas renascentistas de Rafael, como na Igreja de Santa Maria della Pace, cujo tema é a ressurreição, e na Capela Sistina, pintada por Michelangelo, que retratou no teto, junto com a Sibila de Cumas, as sibilas Prisca, Dafne, Libia e Sambeta em meio aos profetas Isaías, Daniel e Ezequiel (ARGAN, 1994, p. 426-598).


  A poética teológica avançou na história de modo a plasmar a cultura clássica, e esta por sua vez acabou por gerar, como reação, a criação de obras literárias de propaganda fidei, procurando evidenciar os laços de fundação de uma Europa cristã, como Dante Alighieri (1265-1321) e John Milton (1608-1674). Por meio da literatura, esses e outros autores apresentam a teologia escolástica, na tentativa de manter a unidade entre fé e cultura. Essa unidade não se trata somente de mero uso apologético da literatura, mas uma verdadeira fusão que sacramenta a cultura, conferindo liceidade à arte em geral e à literatura de modo específico para veicular a teologia, como é o caso de São João da Cruz, Santa Teresa de Ávila, Pe. Antônio Vieira, São José de Anchieta, John Donne. Entretanto, no período do Renascimento, as sementes que iriam dissociar a literatura dessa fusão entre fé e cultura foram irreversivelmente lançadas. Esse processo se dá muito lentamente, de modo que, mesmo na tentativa de um novo paradigma estético que busca valorizar a cultura clássica e fazer renascer a imagem positiva do humano contra a caducidade do mundo medieval, ainda é muito patente a presença do espírito e do contexto sociopolítico do teocentrismo medieval que adota o modo de pensar realista e a precisão conceitual como modo de regular a sociedade.


  Dada a ubiquidade entre teologia e literatura, não bastaria a esta simplesmente proclamar seu desejo de independência, pois uma vez que Deus tornou-se um topos cultural seria necessário que a nova antropologia da Renascença fosse gestada dentro de uma nova teologia. Desse modo, a Renascença não somente apresentou uma visão nova do humano, mas também uma visão nova de Deus, que também se relaciona diferentemente com esse [novo] humano, fato que alargará cada vez mais a relação da literatura com a teologia e que permite galgar autonomia no pensamento da primeira sobre a fé da segunda.


  Os autores da Renascença não mais aceitariam a subserviência da literatura à verdade dos teólogos, e gradativamente foram rejeitando essa estética teológica que amalgama a cultura selando os laços entre sociedade e Igreja. Por sua vez, então, a literatura não mais aceitaria ser serva (ancilla) da veritatis splendor dos teólogos para anunciar sua concepção de “verdade” (VAZ, 2002, p. 39-73; GILSON, 1952), como a questão da salvação em Gil Vicente não é abordada nem pela sola gratia do protestantismo, nem pela visibilidade jurídica católica do tridentismo (BULMAN; PARRELLA, 2006, p. 54-55). A soteriologia vicentina em suas barcas parece antecipar os séculos de discussão entre católicos e luteranos, que atingiu o limiar do segundo milênio. Para o dramaturgo, a salvação é obra da graça, que pede sua correspondência [responsabilidade] moral, de modo que nenhuma instituição ou cargo eclesiástico pode barganhar a salvação, dada somente por Cristo. Em o Auto da barca da graça, todas as classes da cristandade medieval que detêm algum poder, civil ou eclesiástico, e que acreditam ter a garantia de sua salvação pelo simples fato de receberem uma missão da Igreja vão para o inferno, com isso demonstrando a rejeição a qualquer forma de predestinação, seja católica ou protestante. Desde o nobre, passando pelo rei, imperador, bispo, cardeal, ninguém escapa, nem mesmo o pontífice:
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