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  Para Madison.


  Aquela centelha em seus olhos é,


  para mim,


  sinal claro de que o reino


  é um reino de amor.


  Deleite-se no Senhor, e ele atenderá os desejos do seu coração.


  — Salmos 37.4, NIV


  Razão: Eu, a Razão, estou na mente da mesma forma que a capacidade de olhar está nos olhos. Ter olhos não é o mesmo que olhar, e olhar não é o mesmo que ver. Por isso, a alma precisa de três coisas: olhos que possa usar bem, olhar e ver [...] É impossível mostrar Deus a uma mente viciada e doente. Só a mente sã consegue vê-lo. Contudo, se a mente não crê que só assim terá visão, ela não buscará cura. Mesmo crendo que isso seja verdade, e que só assim conseguirá ver, se não tiver esperança de ficar sã, não é certo que abandonará a busca e se recusará a obedecer às prescrições do médico?


  Agostinho: Com toda a certeza, principalmente porque a doença deve requerer remédios amargos.


  Razão: Portanto, deve-se acrescentar esperança à fé. [Mas] suponha que ela creia que tudo isso é verdade e que a cura é possível, mas não ame nem deseje a luz prometida, e pense que, nesse meio-tempo, deva se contentar com as trevas que lhe parecem agradáveis, porque se habituou com elas. Acaso não rejeitará inteiramente o médico?


  Agostinho: É a mais pura verdade.


  Razão: Portanto, uma terceira coisa é necessária: o amor.


  Agostinho, Solilóquios 1.6.12


  O menino sentou-se, cambaleante. O homem o vigiava para que não caísse sobre as chamas. Ele chutou a areia, abrindo buracos nela para os quadris e os ombros do menino onde ele dormiria; sentou-se, segurando-o enquanto deslizava a mão pelos seus cabelos diante do fogo para secá-los. Tudo isso lembrava alguma unção antiga. Que seja assim. Evoque as formas. Onde não se tem mais nada, edifique com o ar suas cerimônias e bafeje sobre elas.


  Cormac McCarthy, The road [A estrada]


  Prefácio


  Este livro tem um alvo principal, mas também, a expectativa de provocar um impacto secundário. A gênese do projeto foi o desejo de transmitir a estudantes (e professores) uma concepção de como deveria ser o ensino autêntico e integralmente cristão, enfatizando o modo pelo qual o aprendizado está conectado à adoração e como, juntos, constituem práticas de formação e de discipulado. Em vez de se concentrar no que os cristãos pensam, destilando daí a fé cristã e transferindo-a, em seguida, para uma fórmula intelectual resumida (uma “cosmovisão”), este livro se aterá ao que os cristãos fazem, articulando a forma de um “imaginário social” cristão, conforme se acha arraigado nas práticas da adoração cristã. (Tomei como inspiração o livro de Alexander Schmemann, For the life of the world [Em favor da vida do mundo] — embora não tenha a pretensão de ter chegado perto da majestade compacta desse livrinho maravilhoso). Em suma, o objetivo é passar da cosmovisão para a adoração como matriz da cosmovisão cristã — e analisar quais são as consequências dessa troca na tarefa da educação cristã e na forma da adoração cristã. Para isso, não é preciso deixar de falar sobre a cosmovisão, mas simplesmente situá-la em sua relação com as práticas cristãs, sobretudo as práticas da adoração cristã. Portanto, considero este livro como um guia para os textos de sala de aula sobre visão de mundo, como o de Walsh e Middleton, Transforming vision,1 o de Wolter, Creation regained,2 ou o de Plantinga, Engaging God’s world.3


  Enquanto trabalhava no projeto deste livro, no qual estou envolvido há muitos anos, tive a oportunidade de testar em campo suas ideias, em vários contextos. Foi então que me disseram que seu argumento podia interessar a alguns outros públicos. Em primeiro lugar, como ele trata da importância formadora da adoração e da visão de mundo implícita nas práticas da adoração cristã, o livro poderia interessar a pastores, ministros que atuam nos campi universitários, líderes de adoração e outros responsáveis pela forma da adoração cristã nas igrejas locais. Seria uma honra e um prazer para mim se este livro pudesse ser um catalisador que servisse de convite às comunidades evangélicas e reformadas para que refletissem mais, e de modo intencional, sobre o que fazemos como povo que se reúne para adorar. Em segundo lugar, colegas que ouviram ou leram os primeiros rascunhos deste projeto disseram que os temas ou as questões tratados aqui podem também abrir novos caminhos e descobrir novas trajetórias para o pensamento cristão, e por isso o livro pode interessar a estudiosos (filósofos, teólogos, cientistas sociais e outros). Contudo, eu não quis abandonar as intenções pedagógicas do projeto e escrever um livro erudito. Portanto, os estudiosos poderão ler este volume como resumo ou síntese de um projeto de maior fôlego — uma espécie de nota promissória.


  Espero manter essas promessas em duas monografias que se seguirão e que constituirão os volumes 2 e 3 de Liturgias Culturais. O segundo volume tratará especificamente da antropologia filosófica esboçada nos capítulos 1 e 2, com atenção especial para o diálogo emergente entre fenomenologia, ciência cognitiva e reflexão científico-social sobre formação prática. O terceiro volume discorrerá sobre os debates atuais em teologia política, tanto na órbita particular da tradição reformada (Mouw, Wolterstorff e outros), quanto no debate atual entre a concepção de democracia tradicionalizada de Jeffrey Stout e as críticas “neotradicionalistas” do liberalismo (MacIntyre, Hauerwas, Milbank). Este primeiro volume apresenta alguns indícios das contribuições que desejo fazer para essas discussões. No entanto, para que o livro não se afaste de seu público principal (estudantes e professores), procurei limitar essas questões mais eruditas, praticamente confinando esses indícios às notas de rodapé.


  1 Edição em português: A visão transformadora (São Paulo: Cultura Cristã, 2010).


  2 Edição em português: A criação restaurada (São Paulo: Cultura Cristã, 2006).


  3 Edição em português: O crente no mundo de Deus (São Paulo: Cultura Cristã, 2008).
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  Para imaginar


  Retratando a educação como formação em Road to Wigan Pier, de Orwell


  Por que a Victoria’s Secret tem parte no segredo: imaginando o discipulado em Moulin Rouge


  Marketing como evangelização: o retrato da liturgia do consumismo no documentário The persuaders [Os persuasores]


  Retratando as liturgias da universidade em I am Charlotte Simmons, de Wolfe


  Retratando a resistência em 1984


  Retratando a imaginação sacramental em Graham Greene e Anne Sexton


  Para pensar


  A forma da educação cristã


  Nabokov e a leitura feita com a espinha


  Uma auditoria de práticas


  O desafio do “Doutor Octopus”


  Lealdades em disputa


  Sacramentalidade e outras coisas em Love in the ruins, de Percy


  A confissão como libertação


  Renúncias concretas e contemporâneas


  Cantando o fim dos estrangeiros


  Figuras


  Homo liturgicus: o ser humano como animal que deseja


  Alterando o centro de gravidade do eu: do cognitivo para o afetivo


  Da cosmovisão ao imaginário social


  Rituais, práticas e liturgias


  Introdução

  ALÉM DAS “PERSPECTIVAS”: FÉ E APRENDIZADO REQUEREM PRÁTICA



  Para que serve a educação? Para ser mais claro, o que está em jogo em uma educação caracteristicamente cristã? O que o adjetivo cristã significa quando se refere a educação? Normalmente, a ideia que se tem de educação é de algo que diz respeito a ideias e informações (embora, com frequência, o termo seja reduzido ao credenciamento de alguém para uma carreira e visto como passaporte para um emprego). Desse modo, a ideia que se tem da educação caracteristicamente cristã é que ela diz respeito a ideias cristãs — o que, em geral, requer a defesa da importância “da vida da mente”.1 Desse modo, o objetivo de uma educação cristã é o desenvolvimento de uma perspectiva cristã, ou como se diz hoje em dia, de uma cosmovisão cristã, entendida como um sistema de crenças, ideias e doutrinas.


  Mas, e se essa linha de pensamento estiver baseada na premissa errada? E se a educação, inclusive a de nível superior, não disser respeito principalmente2 à absorção de ideias e informações, e sim à formação do coração e dos desejos? E se começássemos analisando não só como a educação entra em nossa cabeça, mas também (e especialmente) como ela nos agarra pelas entranhas — o que o Novo Testamento chama de kardia, “o coração”? E se a educação for algo que diga respeito, em primeiro lugar, ao desenvolvimento de nossas esperanças e paixões — à nossa concepção de “boa vida”? — e não simplesmente à disseminação de dados e informações que servirão de insumo para o nosso pensamento? E se a tarefa primordial da educação for a transformação da nossa imaginação, e não a saturação do intelecto? E se isso estiver relacionado tanto com o corpo quanto com a mente?


  E se a educação não disser respeito primeiramente ao que sabemos, mas ao que amamos?


  Essa, na verdade, é a aposta deste livro: ele é um convite à re-visão da educação cristã como projeto de formação, e não apenas de informação.3 É um convite para o que chamaremos de “uma aventura em antropologia filosófica”; sua convicção mais profunda é de que a forma que pensamos a respeito da educação se acha inextricavelmente associada ao modo de pensarmos sobre a pessoa humana. Boa parte do nosso pensamento sobre educação (inclusive as discussões recentes sobre cosmovisões) a vê como uma questão de disseminar informações precisamente porque parte do princípio de que o ser humano é, sobretudo, uma coisa que pensa, ou talvez um animal que crê. No entanto, creio que esses dois modelos nos dão uma imagem atrofiada e insossa da rica complexidade do ser humano.


  Há (no mínimo) duas implicações importantes que decorrem disso — e são de tal ordem que o alcance do meu argumento vai além dos muros da escola e da universidade. De um lado, isso terá obviamente implicações para a forma que pensamos a educação cristã e, em especial, para o modo de pensarmos a missão e a tarefa das escolas, faculdades e universidades cristãs. Com base no modelo alternativo que proporei neste livro, a forma que refletimos sobre a educação especificamente cristã não é, antes de tudo, uma questão de escolher as ideias cristãs que despejaremos em mentes-receptáculos ávidas e receptivas; pelo contrário, trata-se de refletir sobre o modo pelo qual a educação cristã nos molda, nos forma e nos adapta para que sejamos pessoas cujo coração, paixão e desejos estejam voltados para o reino de Deus. Isso exigirá atenção constante às práticas que produzem tal transformação. Em suma, será preciso que a educação cristã encontre sua fonte e seu fundamento nas práticas da adoração cristã. De outro lado, creio que é preciso ampliar a compreensão que temos dos “espaços” da educação. Se a educação é sobretudo formação — mais especificamente, a formação dos nossos desejos — disso se segue que ela se dá em toda parte (para o bem e para o mal). A educação como formação não é o tipo de coisa que permaneça restrita aos muros da escola, da faculdade ou da universidade. Se educação diz respeito a formação, então é preciso que estejamos atentos a todo trabalho de formação que ocorre fora da universidade: nos lares e no shopping; nos estádios de futebol e nos desfiles da independência; no culto e no trabalho.


  Talvez a principal missão deste livro seja aprofundar o comprometimento com a educação cristã, o que também aprofundará o comprometimento com a adoração cristã. O objetivo é compreendermos o que está em jogo nos dois casos — nada menos do que a formação de discípulos dedicados que desejam o reino de Deus. Contudo, para que esse aprofundamento ocorra, temos de estar atentos ao nosso ambiente e hábitos, vê-los com novos olhos, como se os víssemos pela primeira vez. Para isso, vamos fazer um estudo de caso.


  Tornando estranho o que é familiar: uma fenomenologia das liturgias culturais


  Gostaria de convidar o leitor para um passeio em um dos locais religiosos mais importantes de nossa região metropolitana. É o tipo de lugar que talvez seja bastante conhecido da maioria dos leitores. Contudo, minha tarefa aqui é tentar fazer esse lugar parecer realmente estranho. Vou tentar fazê-lo ser visto de maneira totalmente nova, o que exigirá sacudir dos olhos as escamas da familiaridade trivial. Será preciso prestar toda atenção aos detalhes. Como num filme de Tarkovski, imagine que sua atenção está voltada para o olhar lento, paciente e observador das lentes da câmera. Vamos assumir o olhar da câmera e deixar que ele se fixe em algo que vemos o tempo todo, mas talvez não estejamos enxergando. Imagine que somos antropólogos marcianos e que viemos a este estranho mundo dos Estados Unidos do século 21 para colher dados sobre rituais e hábitos religiosos dos seus habitantes. Tendo saído de Marte equipados com as ferramentas para descrição etnográfica, vamos nos aventurar em um dos locais religiosos mais comuns dessa cultura e observá-lo com olhos fixos nos aspectos religiosos dos seus rituais. Junte-se a mim na inspeção desse local.


  Como ainda estamos distantes, quero que você observe a enorme popularidade do nosso destino, indicada pelo mar colorido que é o estacionamento que contorna o edifício. O local pulsa com peregrinos todos os dias da semana, já que milhares e milhares deles fazem essa peregrinação. Para proporcionar um ambiente hospitaleiro e absorver o influxo diário dos fiéis, o local coloca à disposição deles um estacionamento de proporções oceânicas. Contudo, a monotonia do asfalto preto é quebrada pela cor dos carros e dos utilitários esportivos, organizados em filas, um atrás do outro, aguardando pacientemente enquanto os peregrinos se dedicam aos rituais do lado de dentro. Na verdade, o estacionamento é uma espécie de fosso em torno do prédio, uma vez que não há uma calçada que conduza até o local. Lugares religiosos desse tipo emergem quase que inevitavelmente nos entornos residenciais das cidades — áreas planejadas para os carros e que veem com suspeita o pedestre. O prédio sagrado proporciona até um santuário para essa cultura incessante de mobilidade automobilística, uma vez que os peregrinos se dirigem até lá — principalmente no inverno — só para ter onde caminhar.


  Chegamos agora a esse reluzente mar negro, salpicado de cores variadas, e encontramos um abrigo para nosso veículo, ainda a uma certa distância do santuário. Contudo, a hospitalidade dessa comunidade já nos alcança: esperando por nós, há um carro parecido com um trem que transportará nossa família pelo estacionamento. Outros peregrinos embarcam no veículo, e assim partimos em direção ao edifício que se esparrama para os dois lados e parece emergir do horizonte — um conjunto brilhante de vidro e concreto, de aparência familiar. Na verdade, como esse lugar religioso específico faz parte de uma rede internacional de comunidades religiosas, isto é, “católicas”, a arquitetura do prédio segue um padrão, o que nos faz sentir em casa em qualquer cidade. Os grandes pátios externos que dão acesso às entradas estão emoldurados com faixas e bandeiras; textos e símbolos conhecidos nas paredes externas ajudam os fiéis que vêm de fora a identificar rápida e facilmente o que se acha na parte de dentro; a grande extensão do edifício é ancorada por pavilhões maiores ou santuários semelhantes aos vestíbulos das catedrais medievais.


  Nossa viagem de trem nos trouxe a uma das várias entradas magníficas do prédio, por onde seguimos ao longo de inúmeras colunas de arcos cromados até a imponente fachada de vidro, cuja base ostenta uma série de portas. Ao entrarmos naquele espaço, somos levados a uma espécie de vestíbulo, cujo propósito é receber, orientar e direcionar os novos interessados, bem como propiciar um espaço de descontração para que o fiel assíduo “entre” no espírito do espaço. Para os que não são frequentadores regulares, há um grande mapa — um tipo de auxílio ao culto — que orienta o neófito, apontando-lhe a localização de várias ofertas espirituais e guiando-o no labirinto que organiza e direciona a observância ritual dos peregrinos. (Pode se identificar prontamente os “assíduos”, os fiéis, que entram naquele espaço com uma sensação de familiaridade alcançada, que conhecem os ritmos de cor, graças à repetição que o hábito inculcou neles).


  O projeto do interior é convidativo ao extremo; ele nos suga em direção aos seus espaços internos, há janelas no teto que se abrem para o céu, mas não há janela alguma nas paredes que dão para o fosso de carros circundante. Isso transmite uma sensação de abertura à verticalidade e à transcendência que, ao mesmo tempo, deixa do lado de fora o clamor e as distrações da horizontalidade, o mundo terreno. Essa forma arquitetônica de delimitação e de envolvimento transmite uma sensação de santuário, de retiro e de fuga. Desde o nártex, o pátio exterior, a pessoa é convidada a se perder nesse espaço que conduz o peregrino a um labirinto de octógonos e de círculos, num apelo a um devaneio que parece fugir da nossa maneira focada e orientada por objetivos de habitar o mundo “externo”. O peregrino também é convidado a esquecer do tique-taque do mundo e da contagem do tempo do relógio, e a migrar para um espaço governado por um tempo diferente, quase inexistente. Com poucas janelas e uma curiosa manipulação barroca da luz, é quase como se o sol estivesse sempre aqui, ou como se perdêssemos a consciência da passagem do tempo e nos perdêssemos nos rituais dos quais viemos participar. Contudo, embora o tempo diário marcado pelo relógio esteja suspenso, o espaço de adoração é governado por uma espécie de calendário litúrgico festivo, que se veste das cores, símbolos e imagens de uma litania interminável de feriados e festas — às quais, regularmente, novas são acrescentadas, uma vez que a introdução de uma nova festa se traduz em maiores contingentes de peregrinos que se juntam às procissões no santuário e participam da adoração.


  O projeto desse templo tem ecos arquitetônicos que remetem às catedrais medievais — espaços religiosos colossais capazes de absorver todo tipo de atividade religiosa diferente de uma só vez. Portanto, pode se dizer que o edifício religioso tem um sinuoso labirinto para contemplação, ao longo do qual há inúmeras capelas dedicadas a vários santos. À medida que caminhamos em contemplação pelo labirinto, preparando-nos para entrar em uma das capelas, somos arrebatados pela rica iconografia que adorna as paredes e os espaços interiores. Diferentemente das representações de santos que se podem ver nos vitrais, aqui há uma série de ícones tridimensionais, com vestes vistosas, que — a exemplo de toda iconografia — nos inspiram a imitar seus modelos. Essas estátuas e ícones personificam para nós imagens concretas da “boa vida”. Aqui há uma proclamação religiosa que não transita por ideais, regras ou doutrinas, mas que, em vez disso, oferece à imaginação quadros, esculturas e imagens que se movem. Embora outras religiões prometam a salvação por meios rarefeitos e áridos, como livros e mensagens, essa nova religião global oferece imagens encarnadas dos redimidos, que nos convidam a imaginar nós mesmos em seu lugar — ou a imaginar nós mesmos de outro modo e, assim, nos submetermos voluntariamente à disciplina que produz os santos evocados pelos ícones.


  Insisto novamente que precisamos compreender a catolicidade dessa iconografia: esses mesmos ícones da boa vida são encontrados em templos desse tipo por todo o país e no mundo todo. Os símbolos, as cores e imagens associados à sua vida religiosa são prontamente reconhecidos no mundo inteiro. A ampla circulação desses ícones por vários meios, até mesmo fora do santuário, nos convida, antes de mais nada, a fazer a peregrinação. Esse templo — a exemplo de inúmeros outros no mundo todo — oferece uma forma de evangelização vibrante, encarnada e visual, que nos atrai. Esse é um evangelho cujo poder é a beleza, que fala aos nossos desejos mais profundos e nos compele a nos aproximarmos, não com um moralismo rigoroso, mas, pelo contrário, com um convite cativante de participação nessa boa vida que vislumbramos. (No entanto, é preciso notar que ela também tem modos próprios de exclusividade; graças a seu sucesso extraordinário em converter as nações, torna-se cada vez mais difícil ser infiel.) Trata-se de uma forma de evangelização sustentada por uma rede transnacional de evangelistas e de campanhas em que todos comunicam um tipo de mensagem unificada, que envergonha as demais religiões marcadas por divisões. Se unidade é um dos critérios que dão testemunho da verdade e do poder de uma religião, será difícil encontrar uma religião mais poderosa do que essa fé católica.


  Quando paramos para contemplar alguns dos ícones localizados no lado externo de uma das capelas, somos levados a refletir sobre o que se passa dentro dela — convidados a participar mais propriamente no ato de adoração, para provar e ver. Um acólito nos dá as boas-vindas e se oferece para nos guiar nessa experiência, mas tem também a sabedoria de permitir que a exploremos sozinhos. Às vezes, nossa incursão de um labirinto para outro se dá de modo cauteloso, curioso, hesitante, com uma vaga sensação de necessidade, mas sem saber ao certo como ela será atendida, e por isso estamos abertos à surpresa — àquele momento em que o espírito nos conduzirá a uma experiência que não poderíamos ter previsto. Com aquele vago senso de necessidade, procuramos, sem saber exatamente o quê, mas estamos esperançosos, sabendo que aquilo de que precisamos deve estar aqui. De repente, topamos com o que buscávamos: vasculhando as prateleiras, nos deparamos com aquela experiência e oferta que nos satisfarão. Em outros momentos, nossa adoração é intencional, dirigida e resoluta: viemos preparados exatamente para esse momento, sabendo exatamente por que estamos aqui, exatamente em busca daquilo de que precisamos.


  Seja como for, depois de passar algum tempo atentos, vasculhando o que o fiel chama de “prateleiras”, com nosso recém-achado objeto santo em mãos, seguimos em direção ao altar, que é a consumação da adoração. Embora os acólitos e outros assistentes de adoração tenham nos ajudado a navegar pela nossa experiência, atrás do altar encontra-se o sacerdote que preside a consumação da transação. Essa é uma religião de transação, de troca e de comunhão. Quando convidados a adorar aqui, não somos apenas convidados a dar; somos também convidados a receber. Não saímos dessa experiência de transformação apenas com alguns bons sentimentos ou generalidades piedosas; antes, saímos dela com algo concreto e tangível, com relíquias recentemente cunhadas, por assim dizer, que são em si mesmas meios para a boa vida encarnada pelos ícones que nos convidaram, antes de qualquer coisa, para esse momento de participação. E assim fazemos nosso sacrifício, deixamos nossas doações, mas em troca recebemos alguma coisa sólida embalada nas cores e nos símbolos dos santos e da festividade específica que está sendo celebrada. Despedidos pelo sacerdote com uma bênção, saímos da capela com uma sensação de completeza — não necessariamente com a intenção de partir (nossa consciência de tempo encontra-se suspensa), e sim para prosseguir na contemplação e sermos convidados a entrar em outra capela. Quem poderia resistir às realidades tangíveis da vida bem-aventurada que nos é oferecida de maneira tão abundante e convidativa?
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  Sem dúvida alguma minha fenomenologia desse lugar “religioso” o fez suspeitar que eu estava sendo irônico, mas prefiro resistir a essa acusação. Talvez seja preciso confirmar a identidade desse local religioso: como a maioria dos leitores já adivinhou a esta altura, ele está encarnado no shopping mais próximo. Pode ser qualquer shopping genérico de classe média, uma vez que a catolicidade dessa religião significa que encontraremos um evangelho surpreendentemente uniforme pregado em todos eles. Quero, porém, argumentar com firmeza que, ao descrever o shopping como local religioso, não o faço como mera metáfora ou analogia. Não é minha intenção simplesmente me divertir ou ser irreverente; pelo contrário, meu objetivo é tentar tornar estranho o que nos é tão familiar precisamente para que isso nos ajude a ver o que está em risco nas práticas formadoras que fazem parte da experiência do shopping. A descrição, em certo sentido, é propositadamente apocalíptica, revelando o real caráter daquilo que se apresenta como benigno.4 A descrição tem como objetivo desviar nossa atenção e perspectiva para que reconheçamos a natureza impregnada de religião das instituições culturais que todos tendemos a habitar como se fossem locais neutros. Olhar para o shopping através dos olhos da adoração e da liturgia, prestando atenção às práticas materiais concretas que fazem parte dessa experiência, nos dá acesso a um ângulo tal dessa instituição cultural que nos permite ver que o shopping tem sua própria pedagogia, um interesse pela educação do desejo. Ainda que não seja exatamente “A educação de Henry Adams”, podemos pensar nela como “A educação de Hannah Montana”.5 Portanto, podemos ver imediatamente que o shopping é uma instituição religiosa porque é uma instituição litúrgica, e que também é uma instituição pedagógica porque é uma instituição de formação.


  Entender o shopping como uma instituição litúrgica e pedagógica nos ajuda a ver o que está em jogo em suas práticas; ao mesmo tempo, e somente por esse motivo, acho que essa fenomenologia da liturgia do shopping evidencia os limites da abordagem de uma cosmovisão. É difícil pensar no shopping de acordo com as categorias próprias de uma cosmovisão, como um lugar em que há ofertas de ideias (muito pelo contrário!); contudo, se o analisarmos da perspectiva do amor e da prática, compreenderemos o que está em jogo e passaremos a ver coisas que não tínhamos visto anteriormente. As abordagens que recorrem às cosmovisões normalmente (e com razão) afirmam que todos os seres humanos são inerentemente religiosos, que todos, no fundo, são crentes comprometidos com uma constelação de crenças fundamentais, e por elas guiados, e ainda que não reflitamos a seu respeito, elas nos governam e controlam nosso ser e nosso fazer — é o que James Olthuis chama de nossas “visões da vida e para a vida”.6 O pensamento guiado pela cosmovisão procura também discernir de que maneira essas cosmovisões orientam não apenas as pessoas, mas também as comunidades, as instituições e os sistemas.7 Contudo, embora o discurso sobre a visão de mundo (que não desejo abandonar totalmente) critique os modelos racionalistas da pessoa humana que nos reduzem a máquinas pensantes, ele ainda tende a mostrar uma imagem muito “cerebral”, ou cognitiva, da pessoa humana, e, portanto, ainda pensa que o lugar de embate entre as cosmovisões, ou motivos básicos, esteja localizado no reino das ideias. Creio, porém, que nos deparamos com os limites dessa abordagem quando tentamos compreender o shopping (só para citar uma única instituição cultural importante; podíamos mencionar também a universidade, o Estado etc.). Com algum esforço e alguma acrobacia intelectual, pode se argumentar que, no shopping, o que está em jogo são as ideias ou crenças, mas não creio que os peregrinos fiéis a caminho da Hollister acharão isso muito convincente. Na verdade, o espírito da religião do shopping é que, de fato, ele opera com uma antropologia (ou teoria da pessoa humana) mais holística, afetiva e encarnada do que a igreja cristã tende a supor! Como o pensamento da cosmovisão ainda tende a se debruçar sobre ideias e crenças, o impacto cultural formativo de lugares como o shopping costuma não aparecer na tela do nosso radar. Essa abordagem cerebral, preocupado com as crenças, não está realmente calibrada para enxergar as práticas quase litúrgicas em ação num lugar como esse. Uma abordagem baseada em ideias ou crenças não consegue ver a pedagogia em ação no shopping e, portanto, não consegue articular uma crítica e uma contrapedagogia. Para reconhecer o poder religioso e a força formativa do shopping, temos de adotar o paradigma da crítica e do discernimento cultural, cujo raciocínio vai muito além das crenças e cosmovisões e leva a sério o papel central das práticas formativas — ou o que descreverei neste livro como liturgias.


  Se muitas configurações de práticas culturais funcionam como se fossem liturgias, como pedagogias formativas do desejo que estão tentando fazer de nós um certo tipo de pessoa, cabe perguntar a nós mesmos: Existe um lugar que poderia nos dar outro tipo de formação — um espaço de contraformação? Em face do tipo de criaturas que somos — animais litúrgicos, afetivos e com desejos — isso não pode ser resolvido simplesmente com novas ideias e nem mesmo com perspectivas cristãs. A pedagogia do shopping não se introduz primeiro na cabeça, por assim dizer; seu objetivo é o coração, nossas entranhas, nosso kardia. É uma pedagogia do desejo que toma conta de nós por meio do corpo. O que seria preciso, portanto, para resistir à formação sedutora do nosso desejo — e, portanto, da nossa identidade — pelo mercado e pelo shopping? Se o shopping e suas extensões “pareclesiásticas”, a televisão e a publicidade, oferecem uma liturgia diária para a formação do coração, quais seriam as contramedidas da igreja? E se a igreja adotar, acidentalmente, as mesmas práticas litúrgicas que o mercado e o shopping? Ela será, de fato, um local de contraformação? Como deveriam ser as práticas da igreja para que ela nos forme de modo que sejamos o tipo de pessoa que quer algo totalmente diferente — que deseja o reino? Qual seria a forma de uma pedagogia alternativa do desejo?


  Como o nosso coração é orientado sobretudo pelo desejo, pelo que amamos, e como nossos desejos são formados e modelados pelas práticas formadoras de hábitos das quais participamos, são os rituais e as práticas do shopping — as liturgias do shopping e do mercado — que modelam nossa imaginação e o modo de nos orientarmos em relação ao mundo. Dentro deles há um conjunto comum de pressupostos sobre a forma da prosperidade humana, que se torna um telos, ou fim, implícito dos nossos desejos e ações. Isto é, as concepções de boa vida embutidas nessas práticas vão se insinuando sub-repticiamente em nós pela participação nos rituais e ritmos dessas instituições. Essas quase liturgias produzem uma educação do desejo, uma pedagogia do coração. Contudo, se a igreja for cúmplice desse tipo de formação, onde haveremos de procurar uma educação alternativa do desejo?


  A proposição fundamental deste livro é que as liturgias8 — “sagradas” ou “seculares” — modelam e constituem nossa identidade, dando forma aos nossos desejos mais fundamentais e à nossa disposição mais elementar para com o mundo. Em suma, as liturgias fazem de nós um certo tipo de pessoa, e o que nos define é aquilo que amamos. Isso é assim porque somos um tipo de animal cuja orientação em relação ao mundo é plasmada do corpo para a cabeça, e não da cabeça para o corpo. As liturgias direcionam nosso amor para diferentes fins, treinando o coração por meio do nosso corpo. Elas nos preparam para encarar o mundo de uma certa maneira, para valorizarmos certas coisas, para buscarmos determinados objetivos e sonhos, para trabalharmos juntos em certos projetos. Em suma, toda liturgia constitui uma pedagogia que nos ensina, por meio de todas as formas precognitivas, a sermos um certo tipo de pessoa. Portanto, toda liturgia é ensino, e dentro de toda liturgia há uma cosmovisão ou “entendimento” implícito do mundo.9 Não quero dizer com isso que as liturgias contenham todo tipo de ideias que podem ser extraídas; o que estou dizendo é que elas contêm um entendimento do mundo que é pré-teórico, que se encontra num registro diferente das ideias. É por isso que a educação do desejo requer um projeto que se dirija para a parte inferior da cabeça; ela exige a formação pedagógica da nossa imaginação que, podemos dizer, está mais próxima das nossas entranhas (kardia) do que da nossa cabeça.


  Bem, da mesma maneira que procurei aprofundar o que acontece no shopping, quero aprofundar também o que acontece na adoração cristã, seja em uma pequena igreja, seja em uma catedral metropolitana. Que tipos de hábitos serão forjados por esses ritmos e rituais? Que tipo de educação do desejo está ocorrendo no caso daqueles imersos em contextos de adoração desse tipo? É possível fazer a exegese da cosmovisão implícita nessas práticas, nessas liturgias? Uma exegese de várias liturgias seculares será abordada no capítulo 3; uma exegese completa das práticas da adoração cristã será tarefa dos capítulos 4 e 5.


  Mas em que isso se relaciona com a educação cristã? Como a liturgia está relacionada com o aprendizado? Qual o vínculo entre a igreja e a faculdade cristã? Nesta introdução, estamos preocupados unicamente em pôr sobre a mesa algumas dificuldades e determinados questionamentos e, assim, abrir espaço para a análise de alguns temas fundamentais que orientarão este livro: em primeiro lugar, tentei fazer com que refletíssemos sobre educação, ou pedagogia, em relação a práticas ou mesmo rituais. Nesse sentido, estou defendendo que a educação não é primordialmente um projeto intelectual cujo alvo é proporcionar informações; pelo contrário; educação é sobretudo uma questão de formação, a tarefa de moldar e criar um certo tipo de pessoa. O que caracteriza a pessoa é aquilo que ela ama ou deseja — o que ela considera a “boa vida” ou a imagem ideal da prosperidade humana. A educação, portanto, é uma constelação de práticas, rituais e rotinas que inculca uma concepção específica de vida feliz, ao inscrever e infundir essa concepção no coração (nas entranhas) por meio de práticas materiais, encarnadas. Isso é verdade, inclusive, no tocante aos programas de educação mais instrumentalistas e pragmáticos (como os que hoje tendem a dominar as escolas públicas e as universidades que produzem “trabalhadores especializados” em grandes quantidades) e que veem sua tarefa, basicamente, como a de proporcionar informações, já que por trás disso existe uma visão da vida feliz que interpreta a prosperidade humana, sobretudo, segundo as categorias de produção e consumo. Por trás do verniz de uma educação “isenta de valores” e voltada ao ensino de habilidades e à transmissão de conhecimento e informação, há uma ideia de educação que continua a ser de formação. Não existe educação neutra, que não forme; em suma, não existe uma educação que seja “secular”.


  Foi por isso que sugeri também um segundo tema correlato: de que os tipos de práticas que nos formam — que formam nosso âmago ou identidade por excelência — são as liturgias. Embora eu me ocupe dessa afirmação mais adiante, nos capítulos 1 e 2, queria dar aqui uma breve explicação: como acredito que sejamos principalmente animais que desejam, e não meras coisas pensantes, também acredito que aquilo que constitui nossa identidade por excelência — o que faz de nós o que somos, o tipo de pessoas que somos — é aquilo que amamos. Mais especificamente, nossa identidade é plasmada por aquilo que, no fim das contas, amamos como mais importante que tudo — o que, no final, nos dá um sentimento de significado, propósito, compreensão e orientação para nosso estar no mundo. Aquilo que desejamos ou amamos mais do que tudo é uma visão (em grande medida implícita) do que esperamos alcançar, do que julgamos ser a boa vida. Essa visão da boa vida dá forma a todo tipo de ação, decisão e hábito de que lançamos mão, frequentemente sem refletir sobre o assunto. Por isso, quando digo que o amor nos define, não estou me referindo ao nosso amor pelo time do coração ou pela nossa sobremesa favorita, e sim ao nosso desejo de um modo de vida. Esse é o elemento de transcendência a que me refiro e que considero algo fundamentalmente religioso. O termo religião aqui, porém, não se refere primordialmente a um conjunto de crenças ou doutrinas, mas a um estilo de vida. O que está em jogo, em primeiro lugar, não são ideias, mas o amor, que opera em um registro diferente. Nosso amor/desejo absoluto é moldado por práticas, e não por ideias que nos são meramente comunicadas. É por isso que descrevo as “pedagogias cívicas” formativas da igreja e do shopping como liturgias. Essa é uma maneira de aprofundar o que se passa em ambos. Pensar em tais pedagogias formativas como liturgias nos ajudará a ver que elas constituem uma educação que é, sobretudo, formativa, e não meramente informativa, e que tal formação diz respeito a coisas que para nós são da máxima importância.


  Mas ouço alguém indagar: “Em que isso se relaciona com a educação?”. O que a faculdade cristã tem de relação com esses contextos de adoração? Você está dizendo que deveríamos abandonar a faculdade e ficar com a igreja? Gostaria de observar, desde já, que isso tem duas implicações importantes (discutiremos as demais implicações no cap. 6). Em primeiro lugar, esse modelo deveria nos levar a indagar: “Para que serve a educação ‘cristã’?”. Qual o objetivo, ou telos, de uma educação cristã? Em segundo lugar, isso deveria nos levar a repensar um mantra comum nas escolas e faculdades cristãs, a saber, que o seu propósito é o de proporcionar uma cosmovisão cristã. Se pensarmos no aprendizado pelas categorias da liturgia — pedagogia como liturgia — creio que precisaremos de uma rearticulação da finalidade da educação cristã, o que exigirá a reconsideração do discurso da cosmovisão,10 já que ele veio a dominar os conceitos da educação cristã.


  O fim da educação cristã: da cosmovisão à adoração (e vice-versa)


  Sugiro um axioma: por trás de toda pedagogia há uma antropologia filosófica. Em termos mais simples, por trás de toda constelação de práticas educacionais há um conjunto de suposições sobre a natureza da pessoa humana — sobre o tipo de criatura que somos. Portanto, uma pedagogia que reflita sobre a educação como uma questão sobretudo de disseminação de informações tende a supor que o ser humano é basicamente uma “coisa pensante” e uma máquina cognitiva. Ideias e conceitos estão no âmago de tais pedagogias porque elas estão voltadas principalmente para o cérebro. Por causa da antropologia filosófica intelectualista em operação aqui, o corpo tende a se ausentar do quadro. Dá-se pouca atenção aos detalhes básicos das práticas materiais e do papel que desempenham na educação. Diferentemente disso, a pedagogia que entende a educação como formação geralmente supõe que o ser humano é um tipo diferente de animal. Não que não pensemos; antes, nosso pensamento e cognição decorrem de uma orientação mais fundamental e pré-cognitiva em relação ao mundo.11 E essa orientação pré-cognitiva ou pré-racional em relação ao mundo é moldada e aperfeiçoada por práticas materiais encarnadas. Portanto, tal pedagogia está muito mais afinada com o papel formativo do ritual.
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  Estamos de tal modo propensos a associar educação à matéria cognitiva das ideias que temos dificuldade de enxergar a educação como algo mais formativo e afetivo. Nossa percepção fica presa a uma rotina e não é nada fácil sair dela e imaginar as coisas de outro jeito.13 Quando isso acontece, as dissertações teóricas são incapazes de desestabilizar esses hábitos da imaginação. Propiciar um argumento em defesa da ideia de educação como formação — o tipo de coisa que tem em vista nosso aspecto cognitivo — normalmente não alcança nossa imaginação mais entranhada, cujo centro de gravidade está mais próximo do nosso corpo. Para sacudir a imaginação, precisamos de imagens mais eficazes. Portanto, ao longo deste livro tentarei, vez por outra, descrever minhas afirmações lançando mão dos reservatórios da imaginação da literatura e do cinema. O objetivo disso é recorrer a meios de expressão mais eficazes para não apenas nos convencer dessas coisas em nível cognitivo, mas também nos persuadir delas em um nível mais afetivo.14


  Por exemplo, venho dizendo que a educação — quer se reconheça isso, quer não — é uma formação dos desejos e da imaginação que cria um certo tipo de pessoa que faz parte de um certo tipo de população. Os fatos e as informações aprendidos durante o processo estão sempre situados e arraigados em alguma coisa mais profunda que está sendo aprendida o tempo todo: uma visão particular da boa vida. Um exemplo relativamente desagradável disso aparece em The road to Wigan Pier, de George Orwell, um panfleto encomendado ao autor com o objetivo de revelar o drama da classe trabalhadora inglesa nas cidades onde havia exploração de carvão, no norte industrializado. Para isso, Orwell passou um tempo nas favelas degradadas que eram o lar dos mineiros malnutridos e mal pagos e de suas famílias, cujo trabalho era o sustentáculo de tudo o mais que acontecia no que restara do Império Britânico. Orwell se preocupa particularmente em lembrar seus leitores desse fato, leitores do Sul, membros da “esquerda intelectual” que leriam seu livro no conforto de suas casas aquecidas com luz elétrica e banheiros em seu interior — coisas que eram estranhas à existência dos mineiros. Era muito importante, por isso mesmo, lembrar que


  nossa civilização, que me perdoe Chesterton, está alicerçada no carvão, mais completamente do que imaginamos até o momento em que paramos para refletir sobre o assunto. As máquinas que nos mantêm vivos, e as máquinas que fazem as máquinas, dependem todas, direta ou indiretamente, do carvão. No metabolismo do mundo ocidental, o mineiro só perde em importância para o homem que ara o solo. Ele é um tipo de cariátide suja, em cujos ombros praticamente tudo o que não é sujo repousa.15


  A primeira metade do livro nos apresenta Orwell em seu melhor jornalismo investigativo, preenchendo o quadro da luta da classe trabalhadora com base na imersão pessoal que fez. Trata-se de um relato pungente de desnutrição, doenças e dos efeitos psicológicos debilitadores do desemprego e da pobreza persistentes. Contudo, na segunda metade do livro, Orwell surpreende com a guinada que dá: ele confronta os supostos paladinos da classe trabalhadora, a esquerda intelectual de classe média, e questiona suas empatias. De modo especial, ele questiona se estão realmente prontos para se livrar da estrutura de classes que repudiam nos salões e auditórios de Londres.


  É nesse contexto que ele faz a apresentação contundente dos efeitos da educação. Orwell captura a natureza odiosa desse sistema de castas, recorrendo a um axioma que se esquiva da articulação proposicional simples. Em suas palavras: “O verdadeiro segredo das distinções de classe no Ocidente” pode ser “resumido em quatro palavras terríveis” que, com frequência, não são pronunciadas: as classes baixas fedem.16 Essa afirmação, por si mesma, fere nossos ouvidos (e aqui misturamos os sentidos). Contudo, o que Orwell quis dizer é que o motivo da distinção de classes na Inglaterra não é intelectual; é olfativo. Os hábitos e ritmos do sistema são mais viscerais do que cerebrais; eles estão enraizados em uma orientação física em relação ao mundo que escapa à articulação teórica, razão pela qual as invectivas teóricas também não são capazes de demovê-lo. Desse modo, Orwell mostra que deparamos com uma “barreira intransponível”: “Porque não ter sentimento algum de gostar ou de desgostar também é tão fundamental quanto um sentimento físico”. Praticamente todo tipo de discriminação pode ser contestado teoricamente com as armas dos fatos, das ideias e informações, “mas não a repulsão física”.17


  Mas, de que modo tal postura visceral física se introduziu nas classes média e alta? É uma questão de formação (“na minha infância, fomos ensinados a acreditar que eles eram sujos”), e, mais especificamente, de educação. Orwell diz:


  Quando eu tinha 14 ou 15 anos, eu era um pequeno esnobe nojento, mas não era pior do que outros meninos da minha idade e classe. Imagino que não haja lugar no mundo em que ser esnobe seja algo tão presente ou cultivado de formas refinadas e sutis como na escola pública inglesa.18 Aqui, pelo menos, não se pode dizer que a “educação” inglesa deixou de cumprir seu papel. Você esquece seu latim e seu grego poucos meses depois de sair da escola — estudei grego durante oito ou dez anos e hoje, aos 33 anos, não consigo nem mesmo recitar o alfabeto — mas seu esnobismo, a menos que você o arranque como se arranca uma trepadeira, grudará em você e o acompanhará até a sepultura.19


  As informações que as escolas públicas transmitiam — como o grego e o latim — não fincaram raízes. O que ficou efetivamente gravado nos alunos foi todo um comportamento em relação ao mundo e à sociedade, um treinamento em “esnobismo” que não pode ser facilmente subvertido ou desfeito por novos fatos ou informações. Seria preciso “arrancar pela raiz” essa orientação visceral e substituí-la por outra educação, ou contraeducação, igualmente visceral e física. Portanto, Orwell, de modo reverso, mostra nossa intuição fundamental de que a educação é uma formação encarnada que captura nosso próprio ser e forja nossa orientação em relação ao mundo. Isso talvez nos ajude a imaginar o que significa falar sobre a educação cristã como formação. Contudo, talvez seja também ocasião de perguntar se uma educação cristã teria os mesmos efeitos odiosos que a educação da escola pública. Poderemos oferecer uma educação cristã repleta de todo tipo de ideias e informações cristãs — e ainda assim oferecer uma formação que contrarie essa orientação em relação ao mundo?


  [image: ]


  Se analisarmos essas duas interpretações de educação (a informativa e a formativa), tão diferentes entre si, e as diferentes interpretações da pessoa humana que estão por trás delas, eu diria que, nas últimas décadas, as instituições de educação cristã absorveram inadvertidamente a primeira e rechaçaram a segunda. Muitas escolas, faculdades e universidades cristãs — sobretudo de tradição protestante — acolheram uma imagem da pessoa humana que deve mais à modernidade e ao Iluminismo do que à visão holística e bíblica da pessoa humana. De modo especial, a educação cristã absorveu uma antropologia filosófica para a qual a pessoa humana é, sobretudo, uma coisa pensante. Em consequência disso, há uma interpretação da educação como algo que se dá principalmente por meio de informações; mais especificamente, a finalidade da educação cristã tem consistido na disseminação e na comunicação de ideias cristãs, e não na formação de um povo peculiar. Isso se pode ver mais intensamente, creio eu, na forma em que as concepções da educação cristã foram articuladas segundo as categorias de “uma cosmovisão cristã”.


  Nas últimas décadas, o crescimento de faculdades e de universidades cristãs foi acompanhado por discussões generalizadas sobre sua missão como “integração entre fé e aprendizado”.20 Costuma-se dizer, portanto, que os estudantes das faculdades e universidades cristãs aprenderão uma “cosmovisão cristã”; ou aprenderão o que as demais pessoas aprendem, mas “de uma perspectiva cristã” ou “de um ponto de vista cristão”. Contudo, identifica-se basicamente “uma cosmovisão cristã” como um conjunto de doutrinas ou um sistema de crenças. Veja-se, por exemplo, a definição de cosmovisão de Francis Beckwith em uma recente compilação:


  O que queremos dizer é que a fé cristã é uma tapeçaria filosófica de ideias, princípios e afirmações metafísicas interdependentes, oriundas das Escrituras judaico-cristãs, bem como de credos, teologias, comunidades, normas éticas e instituições que prosperaram sob a autoridade desses escritos. Essas crenças não são meras declarações de devoção religiosa particular, e sim proposições cujos articuladores afirmam com precisão nos instruir a respeito da natureza do universo, da pessoa humana, do nosso relacionamento com Deus, com as comunidades humanas e com a vida moral.21


  Isso se reflete nos usos mais populares de cosmovisão que defendem “pensar segundo a cosmovisão” e a importância do “pensamento segundo a cosmovisão”, ao colocar o “sistema de crença” cristão no centro da nossa cognição, porque “a maneira que a pessoa pensa influencia de forma significativa suas ações”.22 Uma cosmovisão se constrói como um conjunto de ideias implícitas.


  Essas interpretações de cosmovisão ocultam uma compreensão dualista e, portanto, reducionista, da fé cristã: ela reduz a fé cristã basicamente a um conjunto de ideias, princípios, afirmações e proposições conhecidas, e nas quais se crê. O objetivo de tudo isso é o pensamento “correto”. Contudo, isso nos faz parecer o tipo de coisa que Descartes disse que éramos: coisas pensantes que são recipientes de ideias. E se isso for apenas uma pequena parte do que somos? E se isso não for nem mesmo a parte mais importante? Num cenário racionalista, não somos apenas reduzidos a coisas pensantes principalmente; somos vistos também como coisas cujos corpos são recipientes não essenciais (e até lamentáveis) da nossa mente. É por isso que tais interpretações de uma cosmovisão cristã são também dualistas: elas tendem a supor a existência de uma distinção entre alma e corpo — e por isso tendem a ignorar que somos seres que têm corpo (ou gostariam que não fôssemos). Contudo, e se nosso corpo for essencial à nossa identidade? Não fomos criados como criaturas que têm corpo? E se o centro da nossa identidade estiver localizado mais no corpo do que na mente?


  No capítulo 1, procuro demonstrar que o discurso da cosmovisão interpretou mal a natureza e a tarefa da educação cristã porque o conceito operacional da cosmovisão em ação ali está atrelado a uma imagem racional da pessoa humana. Em suma, o conceito de “cosmovisão” ficou ligado ao vagão da antropologia filosófica equivocada. Creio, sem dúvida, que isso representa uma distorção de um entendimento mais rico e mais matizado da cosmovisão da tradição reformada. No entanto, dada a forma em que a discussão da cosmovisão é geralmente compreendida, a preocupação dos capítulos 1 e 2 consiste em reformular nosso entendimento da pessoa humana para que sejamos impelidos para além da cosmovisão, e sob ela, de tal modo que reflitamos sobre o papel central e formador da adoração. Ser discípulo de Jesus não é simplesmente pôr ideias, doutrinas e crenças corretas na cabeça, para que isso propicie o comportamento adequado; pelo contrário, é uma questão de ser o tipo de pessoa que ama da maneira certa — que ama a Deus e ao próximo, e sua postura em relação ao mundo é guiada pela primazia desse amor. Fomos feitos para ser tais pessoas pela nossa imersão nas práticas materiais da adoração cristã — por meio do impacto afetivo de cenas e de aromas, na água e no vinho, com o decorrer do tempo.


  A liturgia é uma estratégia de “corações e mentes”, uma pedagogia que nos prepara como discípulos precisamente por colocar nosso corpo num regime de práticas reiteradas que se apossam do nosso coração e “direcionam” nosso amor para o reino de Deus. Antes de articularmos uma visão de mundo, nós adoramos. Antes de colocarmos em palavras as características de uma ontologia ou de uma epistemologia, oramos por cura e iluminação da parte de Deus. Antes de teorizarmos sobre a natureza de Deus, cantamos louvores a ele. Antes de expressarmos princípios morais, recebemos perdão. Antes de sistematizarmos a doutrina das duas naturezas de Cristo, recebemos o corpo de Cristo na eucaristia. Antes de pensarmos, oramos. Esse é, antes de tudo, o tipo de animal que somos: um animal litúrgico, que ama, que deseja, que tem afeto, que, na maioria das vezes, não habita o mundo na condição de pensador ou de máquina cognitiva. No capítulo 4, descreverei isso como a primazia da adoração sobre a cosmovisão, ou a prioridade da liturgia sobre as doutrinas. Contudo, a questão é fundamentalmente uma reafirmação e lapidação do clássico axioma lex orandi, lex credenti: o que a igreja ora é o que a igreja crê. Meu argumento é que, dado o tipo de animal que somos, oramos antes de crer, adoramos antes de conhecer — ou melhor, adoramos para conhecer.


  
    PARA PENSAR

    A forma da educação cristã


    Considere o que se segue como pontos de discussão:


    
      	Como a educação cristã é concebida basicamente no que diz respeito a informações, pressupondo-se a antropologia filosófica por trás disso, não deveria ser surpresa para ninguém que a fé cristã não incida sobre nossos compromissos pedagógicos. Em vez disso, adotamos as pedagogias da modernidade racionalista e jogamos dentro dessa máquina as ideias cristãs. No entanto, isso é quase como pegar um disco de pizza e colocar rins e purê de ervilhas por cima e depois dizer que fizemos um prato da cozinha britânica. É preciso refletir melhor sobre como o entendimento cristão da pessoa humana deve moldar a maneira de ensinarmos e não apenas o que ensinamos.


      	Além disso, temos de pensar mais sobre como a narrativa cristã deveria influenciar a razão pela qual ensinamos e por que queremos aprender. Qual o objetivo da educação cristã? Criar produtores e consumidores honestos, alegres, gratos e piedosos? Ou será que o enredo cristão, narrado nas práticas da adoração cristã, mostra um quadro muito diferente da prosperidade humana? A educação cristã não deveria tratar disso? Supondo que sim, que tipo de mudança teria de haver em nossas escolas, faculdades e universidades?


      	Em terceiro lugar, a compreensão distorcida da cosmovisão que domina os modelos atuais pressupõe um modelo racionalista, intelectualista e cognitivista da pessoa humana, negligenciando o fato de que somos animais com corpo, com matéria, e que se caracterizam sobretudo pelo desejo, quer o admitamos, quer não (especialmente quando não o admitimos), sendo formados diariamente pelas liturgias materiais de outras pedagogias — no shopping, no estádio, na televisão etc. Como tal, a educação cristã se torna uma oportunidade perdida, porque não combate de fato as liturgias culturais que estão nos formando todos os dias. Uma parte importante da revisão da educação cristã consiste em vê-la como uma forma de contraformação.


      	Por fim, os modelos dualistas de educação cristã são uma oportunidade perdida num segundo sentido: eles não nos formam para o reino precisamente porque não dão atenção à centralidade da prática encarnada, material e litúrgica para essa formação. Embora a Hollister e a Starbucks tenham conquistado nosso coração com liturgias materiais tangíveis, a “reação” das escolas cristãs é transmitir aos jovens ideias cristãs. Passamos aos jovens (e aos velhos!) uma “cosmovisão cristã” e depois dissemos a eles: “Pronto, isso deve dar um jeito”. No entanto, essas estratégias são direcionadas para o cérebro, e com isso perdemos o alvo real: o coração, nossos amores e desejos. A formação proporcionada pela educação cristã deve ser uma pedagogia do desejo.
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