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    A minha mãe, Margarida: minha inspiração para acreditar que o amor ainda é a maior virtude.
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    O pensamento tornou-se sem coração, entendendo sem ter opinião própria e, por isso, vazio; o coração tornou-se cego, pois opina, mas sem ter noção das coisas.




    Karl Barth, A carta aos Romanos


  




  

    PREFÁCIO




    O que define um gênio? Entre tantas possibilidades de responder a essa questão, elegemos uma em particular: sua percepção acurada de sua própria época e um vislumbre preciso do que está por vir. O pensador dinamarquês Søren Kierkegaard (1813 – 1855) certamente foi um gênio que se enquadra nessa definição. Suas críticas à cultura e à cristandade da Dinamarca de meados do século XIX não se encerram nem a esse período histórico e nem à região danesa, mas se estendem por toda a região ocidental onde o cristianismo possui maior ou menor influência e de modo impressionante alcança o nosso glorificado século XXI.




    Profundamente atento às filosofias dominantes de sua época, Kierkegaard expandiu o modo de se conceber e de fazer filosofia, ultrapassando em suas exposições os limites do método rigorosamente filosófico-científico para acolher e mesclar sabedorias de linguagens teoricamente distintas, tais como a literária, a teológica, a psicológica, filosófica e a religiosa, além de flertar constantemente com a crítica social de seu tempo. De autoria vasta e prolífica, o autor aprofundou e redigiu obras de caráter literário, poético, psicológico, ético e edificante, as quais teriam tornado o seu pensamento além de complexo e multifacetado, singular ao extremo. Como todo gênio que transcende a sua própria época, o pensador nórdico revolucionou o modo como concebemos e tratamos certos temas de interesse humano e universal, dentre eles, o cristianismo e o significado de tornar-se cristão.




    Evidenciamos nessa obra três modalidades existenciais no cristianismo que designamos aqui por esferas existenciais do cristianismo. Essas se identificam com o estético, o ético e o religioso. Seria possível pensarmos, com referência ao pensamento de Kierkegaard, um cristianismo estético, um cristianismo ético e um cristianismo religioso, todos comportando elementos distintos e, em algumas situações, conciliáveis. Outras esferas seriam possíveis, mas o foco dessa obra é apresentar essas três. As distintas esferas ressoam em diferentes modos de se conceber e de vivenciar o cristianismo.




    Essas dimensões existenciais atuariam de forma dialogal, ainda que conservem categorias, sentidos e dinâmicas diversas. Dessa forma, por exemplo, a esfera religiosa remete diretamente ao crístico e a imitação a Cristo, mas pode conter em si elementos estéticos e indiscutivelmente, éticos. A dimensão ética, por sua vez, direciona a pessoa humana às escolhas e tomadas de decisões, mas estaria presente tanto na experiência religiosa autêntica quanto na cristandade. Essa última traduziria a esfera estética do cristianismo. Esse entrelaçamento entre dimensões diversas no cristianismo faz jus à própria filosofia fluida e assistemática do pensador dinamarquês. Do mesmo modo que os estádios existenciais em Kierkegaard dizem respeito ao ser humano individual em sua condição na existência concreta, as esferas existenciais do cristianismo remeteriam a apropriação pessoal e existencial de cada esfera por esse mesmo ser humano individual, o indivíduo, tão valorizado por Kierkegaard.




    As esferas existenciais do cristianismo aqui apresentadas possuem categorias, dualidades e dicotomias que exemplificam e auxiliam na compreensão de cada domínio. Cada esfera existencial do cristianismo auxilia na compreensão do significado do tornar-se cristão, problemática que perpassa por todas as esferas. Buscamos compreender os mecanismos do devir cristão mediante a exposição dos conceitos que ilustram cada esfera existencial, tais como pecado, matrimônio, cristandade, contemporaneidade, reduplicação; e pelo entendimento de que a filosofia do pensador dinamarquês nos auxilia na compreensão de nossa própria época, de nossos valores culturais, de nossa religiosidade e daquilo do que se tem feito do cristianismo no mundo pós-cristandade.


  




  

    INTRODUÇÃO




    A presente obra dialoga em maior ou menor grau com todas as fases da produção de Kierkegaard, seja ela autoral ou pseudônima. Isso significa que almejamos captar o espírito de totalidade de sua produção, a qual poderia ser vista como una e coesa quanto ao fundo religioso que perpassa por toda a obra, implícita ou explicitamente, agindo como elo principal que interliga a totalidade de seu pensamento. Tal unidade religiosa foi atestada em primeira mão pelo próprio Kierkegaard no seu Ponto de vista explicativo da minha obra de escritor, onde o pensador confirma a presença direta ou indireta do cristianismo na totalidade de sua obra, assumindo até mesmo um caráter oculto em algumas de suas obras estéticas.




    O cristianismo admite várias possibilidades de compreensão e conceituação e aqui, em particular, tentaremos relacioná-lo à clássica teoria kierkegaardiana dos estádios existenciais, encontrada em algumas de suas obras pseudônimas centrais. Os diversos níveis de compreensão e existência no cristianismo elucidam as possibilidades em torno da problemática do tornar-se cristão1 e todas as intrínsecas dificuldades relacionadas a esse devir, o qual se relacionaria com as esferas religiosa, ética e estética. O ser humano estaria naturalmente imerso na existência estética e condicionado por possibilidades e condições que o fariam avançar ou não para os estádios subsequentes, o ético e o religioso. A teoria dos estádios existenciais de Kierkegaard não é intuída com unanimidade a partir de todas as obras do pensador: ela pode ser pensada especialmente a partir de três obras pseudônimas centrais: Ou isso Ou Aquilo, Estádios no Caminho da Vida e Pós-escrito às Migalhas Filosóficas. Em todas essas obras é possível determinar, mediante distintas abordagens, três estádios fundamentais na existência humana: o estético, o ético e o religioso.




    Assim posto, essa clássica teoria pode ser considerada de modo geral apenas como um dos muitos modelos possíveis que o filósofo encontrou de conceber a existência humana, o que faria de nossa proposta, a saber, pensar o cristianismo sob a ótica de esferas qualitativas e existenciais, como uma das muitas possibilidades em se discutir a problemática do tornar-se cristão. Essa obra trabalha, portanto, com a noção de esferas existenciais (Existents-Sphærer), a qual não difere essencialmente do conceito de estádios existenciais (Existents-Stadier). Em nosso entendimento, as esferas existenciais constituem um valioso veículo para aprofundarmos a problemática do tornar-se cristão. As esferas existenciais seriam análogas às esferas existenciais concebidas no Pós-escrito às Migalhas Filosóficas, obra central para o entendimento da problemática do tornar-se cristão, e aqui, vale já citá-la: “Há três esferas existenciais: a estética, a ética, a religiosa” (KIERKEGAARD, 2016, p. 217).




    O que apresentamos para a reflexão é a possibilidade de pensarmos essas três esferas existenciais no interior do cristianismo. Nessa lógica, seria possível pensarmos um cristianismo estético, um cristianismo ético e um cristianismo religioso, todos comportando elementos distintos e, em algumas situações, conciliáveis, mediante os diversos modos de ser cristão no mundo. Explorar a diversidade de abordagens e de perspectivas acerca do cristianismo é uma tarefa assumida pelo autor dinamarquês no texto póstumo Neutralidade Armada: “Isto era e permanece sendo a minha tarefa: apresentar a imagem ideal do ser cristão sob todos os aspectos: dialético, patético (nas diversas formas do pathos psicológico, modernizado por uma constante referência à Cristandade moderna e pelos erros da ciência)” (KIERKEGAARD, 2021a, p. 357). As distintas esferas ressoam, assim, em diferentes modos de se conceber e de viver o cristianismo. Essas dimensões existenciais atuariam de forma dialogal, ainda que conservem categorias, sentidos e dinâmicas diversas. Dessa forma, por exemplo, a esfera religiosa remete diretamente ao crístico e a imitação a Cristo, mas pode conter em si elementos estéticos e indiscutivelmente, éticos. A dimensão ética, por sua vez, direciona a pessoa humana às escolhas e tomadas de decisões, mas estaria presente tanto na experiência religiosa quanto na cristandade, a qual refletiria a esfera estética do cristianismo.




    Do mesmo modo que os estádios existenciais em Kierkegaard dizem respeito ao ser humano individual em sua condição na existência concreta, as esferas existenciais do cristianismo remeteriam a apropriação pessoal e existencial de cada esfera por esse mesmo ser humano individual, o indivíduo, tão valorizado por Kierkegaard. As esferas existenciais do cristianismo aqui apresentadas possuem categorias, dualidades e dicotomias que exemplificam e auxiliam na compreensão de cada domínio. Cada esfera é determinante na compreensão do que significa tornar-se cristão, problemática que perpassa por todas as esferas. Buscamos compreender os mecanismos do devir próprio do tornar-se cristão, mediante a apresentação dos conceitos que ilustram cada esfera qualitativa.




    Ao expormos as esferas do cristianismo na seguinte ordem: religiosa, ética e estética, estabelecemos uma analogia com o desdobramento histórico do cristianismo, evidenciando sua degradação no transcurso do tempo. Assim, optamos por apresentar primeiramente a visão kierkegaardiana de um cristianismo estritamente religioso, tal como se originou a partir dos relatos evangélicos e da pessoa histórica de Cristo, o qual teria sua maior referência nos apóstolos e mártires dos primeiros séculos; em seguida, o cristianismo ético, o qual reflete o desenvolvimento da igreja cristã institucional e sua dogmática, para esse, teríamos os fiéis que observam e praticam os preceitos dessa última, mas que não se arriscariam e nem imitariam o Cristo à semelhança dos mártires; e finalmente, o cristianismo estético, tal como esse se consolida na cristandade e a qual seria vivenciada por fiéis pouco engajados na vivência da religiosidade e que existiriam até mesmo na contramão dessa. Observar o processo do tornar-se cristão considerando a dinâmica do entrelaçamento de possibilidades e de esferas existenciais, longe de esgotar a proposta que aqui se oferece, apenas sugere um ponto de partida acerca da riqueza existencial do significado do ser cristão.




    




    

      

        1 Gostaríamos de chamar atenção para o fato de muitos dos termos e expressões estarem em itálico. Tais expressões são, em sua maioria, conceitos propriamente kierkegaardianos ou que derivam de modo direto da filosofia de Kierkegaard.


      


    


  




  

    
CAPÍTULO 1 TORNAR-SE CRISTÃO NA ESFERA RELIGIOSA





    O religioso2 aparece para Kierkegaard como a expressão máxima que uma existência humana pode vir a apresentar, uma via difícil, mas transitável, concedida àqueles dispostos a arriscarem. Do ponto de vista do cristianismo3, a religiosidade se manifesta mediante um árduo e absoluto processo interior de renúncia e abnegação. Mas antes do ingresso do cristianismo na história, esse modelo de religiosidade já imperava na cultura hebraica, basta observarmos atentamente o Antigo Testamento. Pelo salto de fé, o Homem4 se torna reconhecido por sua fraqueza e impotência perante Deus. Contrastando com tamanha debilidade, a partir de uma relação autêntica com o Criador, tudo se lhe tornaria possível e concebível, abrindo ao ser humano uma fonte inesgotável de possibilidades. Em outras palavras, “este superior é o religioso no qual termina a reflexão do entendimento e, tal como a Deus nada é impossível, também assim para o indivíduo religioso nada é impossível” (KIERKEGAARD, 2017c, p. 47).




    Christelige, o crístico, pode ser interpretado em Kierkegaard como a efetiva experiência cristã5. Essa é aprofundada em Exercício no Cristianismo de 18506, a partir da ideia da imitação a Cristo, implicando na reprodução dos aspectos vitais da existência de Cristo, a partir da vivência do martírio, angústia e tribulação, mas também através do exercício da fé e do amor. Tal conceito engloba e é totalidade mesma da essência do ser cristão, sendo por isso, “o decisivamente cristão”, também designado como crístico, o qual não diferiria rigorosa e essencialmente do sentido usual de cristianismo, ao menos no sentido como Kierkegaard o concebe na maior parte de sua obra. Enquanto crístico é um adjetivo substantivado, uma marca distintiva que atesta a qualidade de algo, cristianismo é substantivo e também a fonte inesgotável que imprime a marca. Esse último pode se referir à complexa doutrina objetiva e dogmática que o compõe e o primeiro remete diretamente ao caráter eminentemente existencial e prático da vivência ético-religiosa.




    Esse primeiro capítulo tenciona expor as fundamentações do crístico enquanto uma experiência de vida efetiva. Via de regra, cristianismo e crístico são expressões distintas de uma mesma e única causa, também podendo ser compreendidas como duas camadas de um mesmo fenômeno, caso consideremos que o fenômeno cristão possui uma faceta objetiva-moralizante e outra subjetiva-existencial. Em suma, o crístico equivaleria ao mais elevado grau existencial do cristianismo, compreendendo a esfera estritamente religiosa. Embora não haja um consenso definitivo acerca de uma eventual hierarquia ontológico-existencial entre os estádios kierkegaardianos, há passagens pontuais nas obras pseudônimas e autorais que sugerem uma primazia ética do religioso frente ao estético e ao meramente ético. Gostaríamos de evidenciar essa ideia mediante uma passagem de Temor e Tremor, localizada no Elogio de Abraão, e que embora extensa, merece ser transcrita na íntegra:




    Ninguém que no mundo haja sido grande será esquecido; mas cada um foi grande à sua maneira e cada um na razão dessa grandeza, que ele amou. Pois aquele que se amou a si próprio tornou-se grande pelos seus próprios meios, e aquele que amou outros homens tornou-se grande pela sua dedicação, mas aquele que amou a Deus tornou-se maior do que todos. Todos serão lembrados, mas todos se tornaram grandes na razão de suas expectativas. Houve um que se tornou grande por esperar o possível; outro por esperar o eterno; mas quem esperou o impossível tornou-se maior do que todos. Todos serão lembrados, mas todos se tornaram grandes na razão da grandeza contra a qual combateram. Pois aquele que combateu o mundo tornou-se grande por ter dominado o mundo, e aquele que combateu consigo próprio tornou-se maior por se dominar a si próprio; mas aquele que combateu Deus tornou-se maior do que todos. (KIERKEGAARD, 2009e, p. 66).




    Embora Kierkegaard / De Silentio não explique o que ele compreende por esse “maior do que todos”, é plausível afirmar no mínimo, que esse maior é uma determinação valorativa e eticamente positiva, pois é produto de ações do campo ético: amar, esperar e combater. Em cada uma dessas três ações, há variações que poderíamos associar aos estádios kierkegaardianos. O sugestivo nessa analogia é que todas essas variações terminam por enaltecer a esfera religiosa frente às demais. Teríamos assim um modo próprio de categorizar as ações e de introduzi-las em arquétipos ideais. No amor, teríamos as seguintes gradações: o amor a si, típico do estádio estético, o amor ao outro como o arquétipo do ético e o amor a Deus, pertencente à existência religiosa. A esperança possui como objetos: o possível (os prazeres, o gozo imediato, o estético), o eterno (o casamento, a procriação, o trabalho, o ético) e o impossível (a fé, o religioso). A ação do combate, por seu turno, também comporta três variáveis éticas: combater ao mundo como uma determinação do estético, combater a si próprio como um empreendimento do dever-ser ético e o combater a Deus como um conflito essencialmente religioso.




    O “maior de todos” é identificado claramente com aquele que alcança as determinações do agir religioso e por isso acreditamos que a supremacia da esfera religiosa em Kierkegaard é de domínio ético. É claro que esse argumento não pretende esgotar a discussão acerca da hierarquização dos estádios, mas defender uma primazia religiosa que não implica de forma alguma no menosprezo ou na supressão das esferas estética e ética do cristianismo. Tal primazia também pode ser justificada quando pensamos que o tornar-se cristão (at blive Christen) na acepção kierkegaardiana, equivaleria a tornar-se um si mesmo, tornar-se um eu, ideia que defenderemos no último capítulo.




    Para esse capítulo, exporemos as bases ontológico-conceituais da esfera religiosa do cristianismo, da qual partiremos da fundamentação do modelo de verdade que lhe é atribuída, modelo apresentado nas Migalhas Filosóficas como uma verdade que faz frente e até supera o entendimento socrático-platônico. Uma vez identificadas suas categorias, avançaremos para a exposição do pathos religioso e absoluto do cristianismo, o qual se encontra em íntima sintonia com aquilo que os cristãos denominam como o sumo bem. Adentraremos nas determinações do christelige através não apenas das Migalhas e do Pós-escrito, como também dos Discursos Edificantes em Diversos Espíritos, de onde analisaremos algumas determinações essenciais para a existência religiosa cristã, assim como o papel central da tribulação e do sofrimento. Intercalando esses dois pontos, não poderíamos contemplar com exatidão as determinações crísticas sem percorrermos os conceitos de pecado e de culpa como elementos fundamentais da cristologia kierkegaardiana. Tornar-se cristão é uma questão que pertence essencialmente à esfera religiosa do cristianismo. Essa esfera traduz todo o entendimento da religiosidade crística que Kierkegaard traz consigo e é depositado em suas obras. Esse primeiro capítulo investiga algumas categorias decisivas da religiosidade crística e cruciais para o entendimento do devir cristão. Assim como nos demais capítulos desse livro, desenvolvemos as seções em dualidades cujos polos dialogam intimamente entre si, seja mediante uma dialética harmônica ou apresentando alguma tensão entre si.




    1.1 VERDADE E INSTANTE




    Uma das obras de vanguarda de Kierkegaard, Migalhas Filosóficas, foi lançada em 1844 sob o pseudônimo Johannes Climacus. Propositalmente provocativo, o opúsculo apresentava uma perspectiva teórica que desafiava as estruturas do pensamento filosófico tradicional e ao mesmo tempo não causava nenhum fervor excepcional entre os seus contemporâneos7. No campo da filosofia, o pensador lança mão do socratismo para contrapor e estabelecer o campo de seu experimento teórico que versa sobre o cristianismo e algumas de suas categorias mais fundamentais, como verdade e redenção. Essa reflexão traz à luz não apenas conceitos cristãos, mas também questões clássicas da história da filosofia, tais como as que envolvem as tensões entre liberdade / não liberdade, Ser / não Ser, verdade / não verdade, todas redimensionadas à compreensão de cristianismo do pseudônimo Climacus, o qual reorganiza as concepções de verdade, eternidade e história.




    O contraponto socrático e o seu paradigma da reminiscência estão fundamentados nos diálogos Mênon e Teeteto. A questão de fundo: “em que medida pode ser aprendida a verdade” é tratada no socratismo como um problema de conhecimento. Depois de superada a aporia, a saber, a impossibilidade de encontrar uma verdade conhecida ou desconhecida fora daquele que conhece, Sócrates conclui que as ideias já estariam gravadas na alma do ser humano muito antes de seu nascimento físico, sugerindo que todo conhecer se reduz em um reconhecer, toda aprendizagem, uma relembrança. Para Kierkegaard, era revolucionária a concepção socrática de que o ser humano não deveria procurar pela verdade fora de si, mas unicamente em seu próprio interior. O pensador danês também era um admirador do modo negativo de fazer filosofia atribuído a Sócrates. No entanto, não satisfeito inteiramente com o socratismo, ele foi além.




    Kierkegaard também se interessa pela questão de como o ser humano pode vir a possuir a verdade, mas traz consigo um diferencial: um novo olhar sobre o conceito de instante. Esse precisa ser o decisivo na apreensão da verdade pensada por Kierkegaard, mas especificamente da verdade cristã. O instante atrela a consciência eterna ao indivíduo na sua condição de sujeito histórico. Enquanto o socrático concebia o instante como ocasião, o fortuito e o indiferente, o cristianismo coloca toda a ênfase em um momento decisivo que não apenas altera o tempo, mas também vislumbra a eternidade. Agora, para que o instante possa porventura ter uma significação decisiva, a verdade não pode mais estar alojada no interior do ser humano, mas deve ser independente dele, pois se trata de uma verdade transcendente. Na ausência dessa verdade, “o discípulo está na não verdade, sim, está aí por sua própria culpa” (KIERKEGAARD, 2011b, p. 49).




    Kierkegaard / Climacus agora questiona: como poderá o discípulo convergir do estado de não verdade para o de verdade, ou dito de outra forma, do não Ser ao Ser, do aprisionamento à liberdade, esferas qualitativa e infinitamente opostas? É preciso romper com a imanência da reminiscência socrática, o ápice da sabedoria grega. Não se trata mais aqui de uma mudança epistemológica, de uma passagem da ignorância ao conhecer. Ao introduzir a noção de espirito, o cristianismo fornece um novo parâmetro para a existência humana8. Nas Migalhas somos apresentados a uma nova dinâmica entre mestre e discípulo. O primeiro vem em auxílio do último, mas não para revelar-lhe que esse está na verdade, mas que se encontra na não verdade. Tal tomada de consciência é condicionada pela presença do mestre, o qual fornece mais do que uma ocasião para a tomada insólita de consciência. Longe de ser um mero benfeitor, o mestre é absoluto e imprescindível para a mudança do discípulo: “vamos chamá-lo um salvador, pois ele salva o aprendiz da não liberdade, salva-o de si mesmo; um libertador, pois liberta aquele que se tinha aprisionado a si mesmo”. (KIERKEGAARD, 2011b, p. 36). Em suma, a transição cristã da não verdade para a verdade em Kierkegaard não possui natureza epistemológica, mas ontológica-existencial e se relaciona com a dialética do amor divino que se aniquila a si mesmo para salvar o ser humano da sua condição de nada, de sua autoimposta vacuidade espiritual. Reflete o filósofo no Conceito de Ironia: “se bem é certo que não somos nada, Deus se entregou ao nada para que pudéssemos deixar de ser nada” (KIERKEGAARD, 2000, p. 332).




    Então, “se agora, o aprendiz deve adquirir a verdade, então o mestre tem de trazê-la a ele, e não só isto, mas é preciso que lhe dê juntamente a condição para compreendê-la” (KIERKEGAARD, 2011b, p. 33). O mestre possui a incumbência de trazer ele próprio a verdade ao discípulo, mas esse não poderia se apropriar dela se àquele também não lhe fornecesse a condição para assimilar a verdade. Se a condição já estivesse de antemão de posse do discípulo, então mestre e instante voltariam a ter uma importância secundária, ou seja, recairíamos no socrático. A condição é uma mediação ofertada sem a qual, o sair do estado de não verdade tornar-se-ia uma impossibilidade ontológica e existencial. A responsabilidade pela condição de não verdade não é de outro que não seja o próprio indivíduo que se encontra nesse estado e na medida em que se encontra fora da verdade, ele polemiza fervorosamente contra ela, afastando-a mais e mais de si em um estado de ânimo consciente ou involuntário, o que também “se exprime dizendo-se que o próprio aprendiz pôs fora e põe fora a condição”. (KIERKEGAARD, 2011b, p. 34). O mestre não é outro senão o próprio Deus que se esforça para lembrar que o ser humano se encontra por sua inteira responsabilidade no domínio da não verdade, naquilo que o cristianismo concebe como pecado9.




    O mestre é então o próprio deus que, atuando como ocasião, leva o aprendiz a lembrar-se de que é a não verdade e que o é por sua própria culpa. Mas a este estado (o de ser a não verdade e de sê-lo por própria culpa), que nome lhe podemos dar? Chamemo-lo de pecado. (KIERKEGAARD, 2011b, p. 34).




    Poderia parecer que estando na condição de pecador ou de não verdade o homem estaria livre, uma vez que estaria em tal estado por um livre ato de sua vontade, e, no entanto, ocorre o inverso: ele se encontraria em aprisionamento voluntário e muitas vezes inconsciente, no estado de não liberdade, excluído da verdade por suas próprias forças, as quais utiliza para afundar-se mais e mais na não liberdade, intensificando cada vez mais o seu aprisionamento e dificultando a possibilidade de libertar-se. Uma vez que o deus-mestre, o qual não seria outro senão o próprio Cristo, entre em cena, ele não poderá ser olvidado pelo discípulo sem que esse recaia novamente no estado de aprisionamento que até então pertencia. O deus-mestre recria inteiramente o discípulo, passando esse por um renascimento. Isso significa que Deus é, em sentido decisivo, a verdade mesma. Não seria, portanto, de estranhar que ele assumisse como sua a figura de um juiz, aquele que poderia julgar com precisão se o discípulo fez uso da condição que o tornaria genuinamente livre. Para a correta compreensão da passagem da não verdade para verdade, a qual implica na ideia de renascimento, faz-se mister aprofundar o significado de instante.




    Um tal instante tem uma natureza própria. Sem dúvida é breve e temporal como o é todo instante, passando, como todos os outros, ao instante seguinte, e no entanto é o decisivo, pleno de eternidade. Um tal instante deve com efeito ter um nome especial; vamos chamá-lo: plenitude dos tempos10. (KIERKEGARD, 2011b, p. 37).




    Tal instante é paradoxal: uma partícula temporal prenhe do eterno, uma substância que sintetiza tempo e eternidade e que não pode ser reduzida a um e nem a outro. A melhor exemplificação desse intrigante conceito é fornecida em uma nota das Migalhas Filosóficas11: nela é relatado que um homem que precisava tomar parte em um dos lados da guerra fora convidado a tomar parte por ambos os lados; por infelicidade, o lado que ele escolheu foi derrotado e em consequência, o desafortunado foi feito de prisioneiro pelo lado vencedor. Tendo sido levado a este, aquele lhe oferece seus préstimos como se não o houvesse rejeitado anteriormente. A resposta do vencedor é evidente: “agora já não posso aceitar seus serviços, é bem verdade, que antes você poderia ter escolhido diferente pelo mesmo preço, mas agora tudo está mudado”. Essa parábola kierkegaardiana ilustra com precisão o caráter decisivo e absoluto do instante. Em paralelo, todo ser humano precisa em algum instante escolher entre liberdade e não liberdade e caso decida por essa última, de pouco valerá o seu arrependimento perante a divindade. O instante ainda traz consigo um ato de liberdade dotado de significados que apenas parecem ser corretamente compreendidos à luz do que Kierkegaard entende como o eterno.




    Nessa perspectiva, qual mudança decisiva o instante deverá deixar no ser humano? Em Efésios 4: 24, o apóstolo Paulo menciona um Homem Novo, indicando uma mudança qualitativa absoluta do ser humano que acolhe a verdade trazida por Cristo. Kierkegaard / Climacus (2011b, p. 37) acredita em uma inflexão radical, pois “ao receber, no instante, a condição, seu caminho tomou a direção oposta ou se inverteu”. Um ponto que deve ser enfatizado nesse redirecionamento existencial é a tomada de consciência necessária a todo o percurso de libertação. O homem deve perceber com clareza o seu estado atual e essa percepção não é alheia à consciência do pecado. “Com o instante o discípulo está na não verdade; (...) e recebe, em vez do conhecimento de si, a consciência do pecado, e assim por diante, pois tão logo pomos o instante, tudo segue-se daí” (KIERKEGAARD, 2011b, p. 74).




    Com a consciência do pecado inaugurada, o arrependimento pode emergir com toda sua potência, como a tristeza da alma marcada pela despedida do estado anterior, embora note-se: “aqui esta tristeza é por ter ficado tanto tempo no estado anterior... outra coisa não é o arrependimento, que olha decerto para trás, porém de tal maneira que exatamente por isso acelera a caminhada para a frente” (KIERKEGAARD, 2011b, p. 38). O arrependimento deverá impulsionar a fé, a qual não atua apenas como a condição dada livremente pelo mestre divino, mas como a expressão de uma tarefa. Ao comentar sobre o conceito de renascimento, Bellaiche se refere a um esforço contínuo para se desprender da imanência: “o indivíduo deve então se despir de qualquer parcela de imanência, para romper ‘toda continuidade consigo mesmo’ e ‘tornar-se uma nova criatura’ no dom da condição” (BELLAlCHE-ZACHARIE, 2008, p. 76). Não compreender a dialética do renascimento equivale a colocar em risco a possibilidade efetiva de tornar-se cristão. Zacharie sintetiza bem essa dinâmica da conversão proporcionada pelo aspecto laboral que a fé exige:




    A fé é simultaneamente consciência da perfeição do sujeito e de seu renascimento, que ele expressa pela erradicação de qualquer parte da inverdade que está nele mesmo: o sujeito não pode afirmar que não é nada diante de Deus sem se dedicar a aniquilação de seu ego. A conversão, a passagem do não ser ao ser, é eficaz apenas quando o ser é concedido ao indivíduo por seu novo nascimento e este último erradica qualquer resto de não ser que poderia subsistir nele, para que a fé seja a realização da fé. A mudança do homem é possível pela mudança trazida por Deus: o indivíduo então se volta para Deus, não por meio da aceitação de um presente que teria recebido, o da condição, mas para ser transformado por ele: ele reafirma assim o único elo que o une a Deus, de dependência e subordinação. Deste modo, a mudança progressiva do homem - que Climacus chama de tornar-se cristão - acarreta a mudança instantânea (conversão): dá substância ao renascimento, feito possível pelo dom da condição (BELLAlCHE-ZACHARIE, 2008, p. 76).




    O discípulo já existe, e, todavia, nasce uma segunda vez. Enquanto pelo nascimento natural o ser humano se encontra em débito para com os seus progenitores, no renascer, o homem deve absolutamente tudo a Deus, que lhe deu tanto a verdade como a condição. Nesse renascimento o mesmo agora “tem que esquecer de si mesmo ao pensar nesse mestre”. (KIERKEGAARD, 2011b, p. 38). Caso o ser humano esqueça-se de Deus que é a verdade, ele retrocede ao seu estado anterior, o de não verdade. Em síntese, enquanto o socrático concentrava todo o seu pathos na força da recordação, o cristianismo estabelece a ênfase no poder incógnito desse instante eterno-temporal, imprescindível para o tornar-se cristão: a salvífica passagem do não ser ao ser, do nada à existência.




    No instante o homem torna-se consciente de que nasceu, pois seu estado precedente, ao qual nada deve reportar-se, era o de não ser. No instante ele se torna consciente de seu renascimento, pois seu estado precedente era o de não ser. Se seu estado precedente tivesse sido o de ser, em nenhum dos casos o instante teria tido para ele uma significação decisiva. Enquanto, pois, todo o pathos grego se concentra sobre a recordação, o pathos de nosso projeto concentra-se sobre o instante, e que maravilha! Ou não é uma coisa altamente patética passar do não ser à existência? (KIERKEGAARD, 2011b, p. 39).




    A diferença substancial entre o discípulo e Deus pode ser explicada pela presença do pecado no homem e de ser essa uma condição exclusiva da natureza humana. Além disso, a consciência do pecado é condição essencial para o acesso ao cristianismo: “A única porta de acesso ao cristianismo é a consciência do pecado; e todo outro caminho para querer introduzir-se nele é pecado de lesa majestade contra o cristianismo” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 88). Nos seus Diários o autor acrescenta que: “A consciência do pecado é e seguirá sendo a condição imprescindível de todo o cristianismo e se alguém fosse eximido dela, tampouco seria cristão” (KIERKEGAARD, 2020, p. 5). Viver sob as rédeas do pecado implicaria no triunfo da não verdade. A presença do pecado é crucial para a compreensão da antropologia kierkegaardiana, assim como um elemento primordial em sua cristologia. Kierkegaard (2020, p. 7) atesta em um de seus Diários: “o cristianismo é a religião absoluta, porque tem entendido ao homem como pecador, já que nenhuma outra diferença pode reconhecer o homem desse modo em sua diferença com Deus”. Finalmente, aquela condição vital e indispensável dada pelo mestre, o Homem-Deus12, não seria outra senão a própria fé, a paixão suprema da subjetividade, como nos lembra Roos:




    O tornar-se cristão em Kierkegaard é uma relação paradoxal que se repete no encontro do mestre com o indivíduo sob juízo e graça. Encontro que não acontece sem angústia, tribulação, paradoxo. Essa relação é visível apenas para o olho da fé, é dependente de uma atitude subjetiva específica (ROOS, 2019, p. 122).




    Retomemos ao instante. Esse “é breve e temporal como o é todo instante, passando como todos os outros ao instante seguinte, e, no entanto é o decisivo, pleno de eternidade” (KIERKEGAARD, 2011b, p. 37). Assim, o instante é o eterno inserido no tempo, ocorre quando o eterno corta o tempo e penetra neste. “O instante é aquela ambiguidade em que o tempo e a eternidade se tocam mutuamente, e com isso está posto o conceito de temporalidade, em que o tempo incessantemente corta a eternidade e a eternidade constantemente impregna o tempo”. (KIERKEGARD, 2013c, p. 94). Esse momento é pleno porque nesse instante deve ocorrer uma decisão absoluta, a que diz respeito à tomada de sua consciência eterna, uma decisão na qual os objetos de escolha são Deus e o mundo. O instante reflete a passagem do não ser para o ser. Como Roos argumenta: “o instante é o lugar, por assim dizer, da mudança qualitativa no individuo. Estas noções, instante e mudança qualitativa, são fundamentais para que Kierkegaard desenvolva a ideia do tornar-se cristão ou tornar-se si-mesmo” (ROOS, 2019, p. 84). Traduzido em linguagem religiosa cristã, o instante denota nada menos do que a conversão máxima do homem, quando este, após ter se apropriado da consciência do pecado e de sua consciência eterna em todas as suas consequências, ingressa e toma parte na verdade, mediante um salto qualitativo.




    Um renascimento religioso apenas poderia transcorrer no decurso da história, portanto, no interior da temporalidade, uma vez que implica mudança, movimento, recriação. Essa é a dimensão essencialmente histórica do cristianismo e do tornar-se cristão, pois não há redenção para os indivíduos exilados da história, se é que houve algum, Adão que o diga13. A conversão cristã ocorre, pois, nesse instante qualitativamente superior e distinto dos demais, o átomo de eternidade (KIERKEGAARD, 2013c, p. 94). A passagem para a verdade comporta um outro paradoxo, a saber, a da possibilidade de se tomar no tempo uma decisão que afetaria a eternidade, uma decisão temporal que diz respeito ao seu ser eterno, um paradoxo capaz de inaugurar uma consciência eterna a partir de um ponto de partida histórico. As bases da antropologia kierkegaardiana podem ser encontradas em obras como: Conceito de Angústia, Doença para a Morte e Pós-escrito às Migalhas Filosóficas; todas elas concebem a existência humana como o produto de uma síntese. No Pós-escrito lê-se: “A existência é composta de infinitude e de finitude; o existente é infinito e finito” (KIERKEGAARD, 2016, p. 108). No Conceito de Angústia, o ser humano é definido como: “uma síntese de alma e corpo, mas também é uma síntese do temporal e o eterno” (KIERKEGAARD, 2013c, p. 92).




    O instante fornece a ocasião no tempo para uma decisão que diz respeito à eternidade do indivíduo, ao seu ser eterno. Souza (2014, p. 68) também identifica a experiência religiosa da conversão ao fenômeno do instante: “Aquilo que parece ser o que Kierkegaard considera a experiência religiosa fundamental está presente em sua obra, mas de forma cifrada, encriptada, e tal experiência é o Instante, o momento em que o sujeito se apropria da Verdade”. A dialética do instante é, pois, de suma importância para a compreensão do paradoxo cristão que envolve a tomada de uma decisão absoluta. Por um ato de graça, o mestre que convida com humildade: “vinde a mim”, oferta a fé no instante e nesse o homem atua, existe, conhece a verdade e se liberta, afinal, verdade e inverdade também podem ser relacionadas no contexto cristão com liberdade e não liberdade. A decisão absoluta é perpassada pelo ato de fé. Paula (2009, p. 46), realça o valor qualitativo da decisão efetuada no instante no interior do paradoxo cristão.




    O paradoxo do cristianismo é que, para aquele que crê, vale mais um dia do que um século. Vale o momento da decisão do individuo, ou seja, o instante em que ele em contato com a verdade, que não é mera ocasião - como ocorreria no ensinamento socrático, mas algo que ocorre dentro do tempo e é trazido pelo mestre que possui em si a verdade e a condição para que o discípulo possa compreendê-la.




    Cristo é o Deus paradoxal, não apenas por se tratar do Deus eterno que adentra na história, mas também por se apresentar sob a forma menos provável para um deus: a de um servo humilde. Ele é o paradoxo absoluto, mas o paradoxo apenas se relaciona com a razão, ele é a fonte daquele desejo de “querer descobrir algo que ele próprio não é capaz de pensar” (KIERKEGAARD, 2012b, p. 84). Mas qual razão teria Deus para se revestir de uma forma tão paradoxal? Segundo Kiekegaard / Climacus: “se o deus não viesse ele mesmo, tudo permaneceria em termos socráticos, não teríamos o instante e passar-se-ia ao lado do paradoxo. Entretanto, a figura de servo do deus não é nada de postiço, antes é real” (KIERKEGAARD, 2012b, p. 109). A resposta ao paradoxo deve ser carregada pela fé, sem ela o ser humano estaria em uma verdadeira encruzilhada, pois teria que lutar e se debater cegamente, diante e contra o paradoxo. Como expõe Souza:




    Esta paixão e fascínio diante do paradoxo ou do numinoso, porém, não é ainda o instante em que o sujeito recebe a verdade do mestre/deus, e isto parece ficar claro pela exposição de Climacus. O sujeito se vê, sim, diante do paradoxo, percebe-o como tal, mas pode escolher entre crer ou escandalizar-se. Se assim não fosse, não haveria uma possibilidade de escolha por parte do sujeito, e ele não seria livre. (SOUZA, 2014, p. 101).




    Cristo se apresenta como a própria verdade e, assim, é também um salvador, libertador e reconciliador, pois emanciparia o discípulo do estado de inverdade, o salvaria de si mesmo. A paixão da fé vai de encontro a esse benfeitor divino ao responder com um “sim” ao convite de Deus, a se comprometer e desejar uma felicidade eterna. Essa paixão, como conceitua Stewart (2010, p. 101): “é o resultado natural de uma ocupação com a questão do infinito interesse pessoal”. É dada ao homem a possibilidade deste reconhecer o seu verdadeiro lugar na existência e de lhe conferir um propósito maior e mais elevado, através do assumir como sua a responsabilidade de buscar a sua própria salvação pessoal. Todo o problema das Migalhas e, consequentemente, do Pós-escrito, dialoga com a possibilidade do tornar-se cristão. Para que essa conversão se concretize, é completamente secundária a realidade extrínseca e histórica do cristianismo14.




    Verdade e instante são conceitos cruciais para o pensamento religioso de Kierkegaard. Apresentados por Climacus em Migalhas Filosóficas, eles possuem uma determinação uníssona. O conceito de verdade que o autor contrapõe ao modelo socrático não deixa de ser a progressão de um modelo de subjetividade já intuído pelo próprio Sócrates. Trata-se de uma verdade radicada na subjetividade e no devir próprio do existir, ou seja, incomensurável a qualquer forma de mediação e de exatidão. Essa verdade é trazida pelo deus paradoxal, Cristo, a partir do encontro entre eternidade e temporalidade, que o autor designa por instante. Esse instante pleno, em contraste com o súbito platônico, culmina na própria noção religiosa de conversão e essa nada mais é do que a concretização da possibilidade do tornar-se cristão.




    1.2 INTERIORIDADE E EXTERIORIDADE




    Em uma das seções do Pós-escrito conclusivo não científico às Migalhas Filosóficas, Kierkegaard / Climacus ilustra o seu entendimento acerca do significado do ser cristão mediante uma crítica ao monasticismo medieval. Embora esse movimento seja associado ao medievo, o intuito do autor é consolidar a crítica à cristandade de seu próprio tempo ao identificar equívocos estruturais desse última. Veremos que, embora imperfeita, a prática monasterial contribui de modo fundamental para a compreensão da correta assimilação do cristianismo e de seu telos absoluto. Para compreendermos a teleologia cristã é preciso distinguir exterioridade de interioridade. Tal distinção é fundamental para compreendermos o cristianismo em sua esfera religiosa. Embora o monasticismo cristão disponha do grau de paixão necessária para a definição da esfera religiosa, haveria alguns aspectos problemáticos na sua execução que colocariam em xeque aquilo que parece ser um dos propósitos centrais do autor, o entendimento da verdadeira essência do cristianismo. A crítica ao movimento monástico nos auxilia no entendimento do correto balanço entre interioridade e exterioridade no pensamento religioso desenvolvido por Kierkegaard.




    É inegável a influência do monasticismo para a criação de importantes conceitos kierkegaardianos, tais como resignação infinita e autoabnegação. O cristão pode ser edificado pelo exemplo da prática monástica e de sua preconização à renúncia aos bens mundanos e temporais. Um de seus adeptos mais rigorosos, João Climaco (525 – 606), exerceu grande influência no autor nórdico e teria inspirado diretamente na criação do pseudônimo de Migalhas Filosóficas e do Pós-escrito conclusivo não científico às Migalhas Filosóficas. Tal qual o icônico asceta, Kierkegaard também defendera um cristianismo justificado pelo sacrifício, martírio e renúncia aos bens mundanos. A obra máxima do monge, a Escada do Céu, foi decisivamente influente na disseminação dos ideais ascéticos no interior das comunidades cristãs. Climaco, em Escada do Céu, escreve:




    Ninguém entra no tálamo celestial para receber a coroa dos grandes santos se não tiver cumprido a primeira, a segunda, e a terceira maneira de renúncia, convém saber: primeiramente, há de renunciar o que estiver fora de si, como os pais, parentes, amigos e tudo o mais; em segundo lugar, há de renunciar a sua própria vontade; em terceiro lugar, há de acautelar-se contra a vanglória (CLIMACO, 1902, p. 15).




    Evidentemente, bem antes de Climaco, muitos textos do próprio Novo Testamento (Mt 19, 12; Lc 2, 37; I Cor 7, 7), serviram de influência para o movimento monástico desenvolvido na cristandade medieval. As exortações bíblicas geralmente destacam a profunda diferença entre os bens mundanos e os bens celestes, a exemplo desse fragmento da primeira epístola de João (I João 2, 15): “Não amem o mundo, nem as coisas que há nele. Se vocês amam o mundo, não amam a Deus, o Pai. Nada que é deste mundo vem do Pai”; e da profunda assertiva de Paulo (Rm 14, 23): “O que não se baseia na fé é pecado”. O monasticismo cristão se difere dos demais modelos por seu imperativo que prescreve a imitação aos sofrimentos de Cristo, em condições rigorosamente austeras, a partir de uma rígida disciplina social, física e espiritual, oriunda de uma completa resignação que almejaria a comunhão espiritual com Deus. Para uma compreensão satisfatória do movimento monástico faz-se necessário se apropriar do significado do pathos nele implicado, o qual será decisivo para a formulação da cristologia kierkegaardiana.




    Kierkegaard / Climacus faz uma importante distinção entre pathos estético e pathos existencial. O pathos estético se encontra no ideal, onde o indivíduo está apaixonado pela ideia e se permite perder a si mesmo nela. Aqui o domínio objetivo possui a primazia sobre o sujeito. No pathos existencial o indivíduo também se encontra apaixonado pela ideia, mas não se reduz a isso, pois vai além e permite ser condicionado existencialmente por ela. Em outras palavras, a ideia é apropriada e consumida para o fortalecimento da existência subjetiva, havendo, portanto, a primazia do sujeito sobre o domínio objetivo. Ao cristão interessa cultivar e desenvolver o pathos existencial que deverá, em nome do bem absoluto, impregnar cada aspecto e a totalidade de seu existir. “O pathos correspondente e adequado a uma felicidade eterna é a transformação por meio da qual o existente, ao existir, modifica tudo em sua existência conformando tudo com aquele bem supremo” (KIERKEGAARD, 2016, p. 106).




    O bem absoluto oferecido pelo cristianismo é a felicidade eterna. O decisivo na sua apreensão é o modo pelo qual ela vem a ser conquistada, uma vez que ela apenas é determinada mediante o processo que a legitima, jamais sendo condicionada por resultados exteriores: “a felicidade eterna, enquanto o bem absoluto, tem a particularidade de só poder ser definida pelo modo como é adquirida” (KIERKEGAARD, 2016, p. 143). Por ser absoluto, o pathos deve corresponder diretamente ao seu valor, pois se trataria da mais elevada teleologia que um ser humano poderia seguir. A vivência cristã que busca atingir esse telos exige uma conformação e uma mudança radicais no domínio mesmo do existir e para atingir tamanho êxito o fortalecimento do pathos existencial se torna imprescindível. Seu poder e influência são sedutores, mas também incompreensíveis. O pathos é um poder misterioso, capaz de, com a força da paixão infinita, tornar grandioso até mesmo o objeto mais insignificante (KIERKEGAARD, 1988).




    O pathos existencial próprio da vivência religiosa é o ético-religioso, contrastando com o pathos estético-poético. Enquanto o primeiro mergulha o indivíduo na realidade efetiva, o tornando apto e disposto para a ação, o segundo o deixa vagando na possibilidade e no poder encantador da ideia, mas não o impele para além disso, o afastando cada vez mais da ação e do compromisso ético ao restringi-lo à passividade da contemplação. Em suma, a teleologia do pathos estético difere essencialmente do pathos ético-religioso, o qual é o único ponto de partida para a conquista da felicidade eterna proposta pelo cristianismo. A distinção das duas formas de pathos é bem colocada no Pós-escrito: “Quando um indivíduo rejeita a si mesmo para alcançar algo de grande, é movido pelo entusiasmo estético; quando desiste de tudo para salvar a si mesmo, é movido pelo entusiasmo ético”. (KIERKEGAARD, 2016, p. 108).




    O pathos existencial / cristão não pode ser, todavia, meramente ético, pois esse apenas determinaria parcialmente a existência individual em relação ao telos absoluto, é preciso que aquele seja, também, religioso, pois apenas esse domínio influencia e direciona a existência para a persecução do bem absoluto: a felicidade eterna, objeto apenas para a fé. Apenas na esfera religiosa, o indivíduo opta pelo bem absoluto em detrimento aos bens relativos, o que exige um pathos ainda mais elevado do que a paixão meramente ética. A lógica seria a seguinte: o pathos estético define o estar-desinteressado, o pathos meramente ético define o estar-interessado e o pathos ético-religioso define o estar-infinitamente interessado. O interesse infinito remete diretamente à existência subjetiva que é posta como prioridade em relação a um existir objetivo / poético no qual o indivíduo não se relaciona consigo mesmo, mas com a mera ideia, seja ela discursiva ou poética. O pathos religioso já absorveu o ético em si, por isso ele não esquece que “no sentido religioso, o pathos não consiste em entoar cantos de louvor e celebrar façanhas nem em compor livros de canções, mas sim está no existir pessoalmente” (KIERKEGAARD, 2016, p. 106).




    O cristão, mediante o exercício monacal, expressa o pathos existencial ao executar o correto balanço entre os bens relativos e o bem absoluto, optando por uma existência que prioriza acima de tudo, obter esse último. Para tanto, ele aprende a renunciar aos bens relativos, e embora sua renúncia seja inteiramente visível e exterior, o pathos existencial reside em sua interioridade. O cristão se esforça por converter em ação o seu enamoramento pelo bem absoluto, “o [pathos] existencial aprofunda-se no existir, penetra toda ilusão com a consciência do existir, e se torna cada vez mais concreto ao transformar a existência pela ação” (KIERKEGAARD, 2016, p. 148). O enamoramento do cristão para com o telos absoluto é essencial, um vínculo que se estende na temporalidade, embora o bem, a felicidade eterna, transcenda o próprio tempo, o que significa que o resultado desejado pelo cristão apenas se consolida na eternidade; do contrário, seria inconcebível ansiar por uma felicidade eterna. Esta, “não é uma coisa que está num nível mais alto do que uma rainha, ela é, isso sim, o telos absoluto, mas então está de fato em ordem que todo o tempo, a existência, seja o tempo do enamoramento”. (KIERKEGAARD, 2016, p. 114).




    A renúncia pelos bens relativos é orientada pela intensidade com o qual o cristão se relaciona ético-religiosamente para com o bem absoluto. Se para o cristão “uma felicidade eterna é o bem mais elevado, então isso significa que os momentos da finitude são, de uma vez por todas, reduzidos por sua ação àquilo a que se deve renunciar em relação com a felicidade eterna” (KIERKEGAARD, 2016, p. 108). Uma vez que o indivíduo tenha aprendido a identificar que há um telos relativo que o afunda na temporalidade e o insere na busca de bens relativos (fortuna, família, reconhecimento) e um telos absoluto que o orienta para a busca pelo bem absoluto (a felicidade eterna), restaria ainda a tarefa de relacionar-se corretamente com ambas as teleologias15. E qual seria a forma adequada de relacionar-se com uma teleologia relativa e com uma teleologia absoluta? Relacionando-se de modo relativo com os fins relativos e de modo absoluto com o fim absoluto.




    A tarefa consiste em praticar a relação absoluta para com o telos absoluto de modo que o indivíduo se esforce para alcançar este máximo: ao mesmo tempo relacionar-se com seu telos absoluto e com o relativo – não mediando-os, mas sim relacionando-se absolutamente com seu telos absoluto, e relativamente com o que é relativo” (KIERKEGAARD, 2016, p. 124).




    Se por um lado o telos relativo corresponde a uma pluralidade de finalidades, pois se refere ao mundano e, como tal, possui a tendência de se multiplicar e de assumir várias formas; por outro lado, o telos absoluto equivaleria à finalidade absoluta e infinita de um ser humano, na qual esse, mediante a tomada de consciência de seu ser eterno, deve aprender a se relacionar de modo relativo com a temporalidade e de modo absoluto com a eternidade. Logicamente, a ideia de relacionar-se relativamente com o relativo e absolutamente com o absoluto não representa nenhum choque para o entendimento. A dificuldade consiste em estabelecer na existência efetiva, ou seja, pela ação, a relação adequada a cada telos. Entender a relação do indivíduo existente com a teleologia absoluta oferece a chave para a compreensão do que exige a idealidade cristã. Tal idealidade sugere que o indivíduo esteja infinitamente interessado em sua própria salvação na relativização das finalidades mundanas.




    Retomemos então à análise da crítica kierkegaardiana ao monasticismo cristão, uma vez que os conceitos de pathos, bem e telos absolutos já tenham sido minimamente elucidados. No mosteiro, o cristão compreende corretamente que deve traduzir seu pathos religioso em cada instância e momento de sua existência finita. Ele expressa no seu existir que o telos absoluto não vem a ser anulado pelos inúmeros fins relativos que os circundam e que a resignação a esses também precisa ser absoluta. A resignação absoluta ou infinita designa um decisivo ato existencial no interior da esfera religiosa e é imprescindível para a concreção da fé, na medida em que esta apenas surge após a renúncia infinita. Essa se torna a condição para o alcance do bem absoluto, o qual se mantém a todo instante no horizonte do cristão infinitamente apaixonado pelo ideal religioso. Ele toma consciência de que se for preciso, deve até mesmo morrer por essa ideia. A relação com o telos absoluto não é nada simples, pois envolveria uma tensão contínua para com o entendimento, como discorre Ferreira.




    O puro pathos religioso consiste na maneira como “o indivíduo, existente, tudo arrisca” em relação a uma felicidade eterna enquanto telos absoluto. Mas esta não é uma relação simples - há uma tensão na relação de um indivíduo para com uma felicidade eterna, a um telos absoluto. Esse pathos é “aguçado” no Cristianismo porque o Cristianismo requer, além disso, que aquele “se arrisque a acreditar contra o entendimento (o dialético)” (FERREIRA, 1998, p. 223).




    O monasticismo cristão, apesar de compreender bem a relação para com o telos absoluto, não consegue, em contrapartida, executar e traduzir corretamente essa relação na existência, ao optar por um caminho que deturpa a essência mesma do cristianismo. A deturpação consiste em que o pathos existencial, o qual deveria aprofundar-se cada vez mais na interioridade individual, se extravia no domínio da exterioridade, invertendo a correta relação entre fins e meios, uma vez que a interioridade deve ser a finalidade e não o meio. A dialética do pathos religioso consiste em uma relação inversamente proporcional: quanto mais forte a interioridade, menor deverá ser a expressão exterior, e quanto mais expressiva for a exterioridade, menor será a influência da interioridade no indivíduo, embora a ausência de exterioridade “igualmente pode significar que a interioridade esteja ausente” (KIERKEGAARD, 2016, p. 100). Seja qual for a influência da exterioridade, o cristão se atentará primeiramente na edificação de sua interioridade, pois essa deve ser a finalidade do pathos existencial.




    O movimento monástico é problemático porque apesar de aprofundar a interioridade, não consegue ocultá-la no mundo exterior e acaba por confundi-la com esse. “O movimento monástico quer expressar a interioridade por meio de uma exterioridade que se supõe que seja interioridade. Nisto reside a contradição, pois ser um monge é uma coisa exterior, tanto quanto ser um conselheiro da justiça”. (KIERKEGAARD, 2016, p. 126). O cristão deverá sempre que possível, manter ocultada suas determinações interiores. O monge seria um exemplar fidedigno do cristianismo justamente se não revelasse para o mundo que é monge, com todos os seus sinais visíveis e manifestos. Quando pela manifestação no mundo exterior, a interioridade é traída, o cristianismo também o é, pois se esse é uma determinação espiritual, ele não poderá se manifestar na imediatidade e nem ser comensurável ao exterior. Não por acaso, uma das razões de Kierkegaard criticar o monasticismo é porque esse apenas expressava o espírito de modo imediato, mas o espirito é justamente o que não pode ser expresso imediatamente (KIERKEGAARD, 1988).




    Assim, o erro capital do monasticismo é sua justificação na exterioridade. O monge permite ser reconhecido por um conjunto de sinais exteriores: sua vestimenta, rotina, o mosteiro, etc. O engodo do movimento monástico consiste em que o exercício da interioridade voltada sobre si mesma, cujo ocultamento absoluto deveria ser sua tarefa inerente, é obstruído pela mediação da exteriorização, a qual impede a dissimulação do interior, o qual deve ser aprofundado continuamente. No cristianismo, o interior é superior ao exterior16, mas isso não significa que o cristão deva se afundar em uma interioridade desligada do mundo e de todos, pelo contrário, mesmo vivendo em interioridade, o cristão apenas se legitima na tensão provocada por seu mundo, em meio à oposição e resistência para com esse17. Ao mesmo tempo, a dialética da religiosidade cristã exige o ocultamento e a dissimulação como elementos prezados para a execução mesma de suas obras18. A interioridade aprofundada deve ser edificada pelo cristão em qualquer era. Se um indivíduo tem a pretensão de viver autenticamente o cristianismo ao tornar-se cristão, ele precisa fazê-lo da forma mais zelosa e diligente possível, ao não deixar permitir que a exterioridade revele e traia a interioridade apaixonada, a qual é a condição para o exercício efetivo da fé, e que deve permanecer, por sua própria essência, oculta, em silêncio. Em resumo:




    O equívoco do movimento monástico estava em que a interioridade absoluta, provavelmente para demonstrar de forma enérgica que existia, adquiriu sua expressão óbvia numa exterioridade específica distinta, por meio da qual esta se torna, contudo, apenas relativamente diferente de todas as outras exterioridades, como quer que seja. (KIERKEGAARD, 2016, p. 122).




    Embora indique os equívocos do movimento monástico, Kierkegaard / Climacus não deixa de reconhecer nesse um grande mérito a ser observado pelo cristão moderno, a saber, o respeito e a persecução ao telos absoluto, mediante o cultivo do pathos existencial. “O movimento monástico é uma decisão apaixonada, como convém em relação ao telos absoluto” (KIERKEGAARD, 2016, p. 119). O que o pensador parece querer indicar é que um ser humano infinitamente interessado em sua salvação pessoal não necessita ir para um mosteiro ou para qualquer lugar específico para poder se relacionar de modo efetivo para com o telos absoluto; de fato, nem é recomendável que o faça, caso não deseje que sua interioridade seja dissolvida na indiferença da exterioridade. A relação para com o bem absoluto, em sua idealidade, não deve conter quaisquer vestígios exteriores, como por exemplo, “entrar para o mosteiro e depois, quando se estiver aborrecido disso, tornar a vestir roupas seculares, por meio do que a mudança se torna exteriormente discernível” (KIERKEGAARD, 2016, p. 124).




    A relação para com o bem absoluto não deve se extraviar na vida banal e cotidiana, de sorte que esse seja dissolvido na pluralidade dos fins relativos, os quais por sua vez, não são absolutamente desnecessários. O telos relativo, cujas metas transcorrem em uma existência finita, não deve ser ignorado e nem o poderia. O importante é que o indivíduo religioso se submeta apenas ‘até certo ponto’ à teleologia relativa, pois a busca pelo bem absoluto vem em primeiro lugar. Esclarecido esse ponto, é necessário que o cristão exista também na relatividade, no finito, no contingente, contanto que não esqueça e perca de horizonte aquele bem absoluto e nem deixe de relacionar-se de modo absoluto com ele. Agora, se um cristão tem por meta se casar, ter filhos, se tornar professor acadêmico ou um simples cozinheiro, para a perspectiva cristã, tais determinações são puramente secundárias, pois residiriam unicamente na esfera temporal e finita. Expresso de outro modo, o conteúdo próprio do telos relativo repousa na contingência absoluta e não pode interessar infinitamente ao cristão. Enquanto está claro que o interesse dialético de Kierkegaard está orientado para a interioridade de cada indivíduo, a relação dessa interioridade para com o mundo externo não se revela tão evidente assim. Embora o pensador se esforce em defender a separação do cristianismo com o mundo, a oposição a esse último não deve ser confundida com acomodação política ou indulgência, mas ao fato de que o cristianismo simplesmente trabalha para a edificação na interioridade, ao menos é o que Kierkegaard esclarece em uma de suas cartas destinadas ao Corsário:




    Em proporção às capacidades que me foram concedidas e também com vários sacrifícios próprios, tenho trabalhado diligente e honestamente para o aprofundamento interior do Cristianismo em mim e nos outros, na medida em que estejam dispostos a serem influenciados. Mas simplesmente porque desde o início entendi o Cristianismo como interioridade e minha tarefa como o aprofundamento interior do Cristianismo, tenho visto escrupulosamente que nem uma passagem, nem uma frase, nem uma linha, nem uma palavra, nem uma carta escorregaram ao sugerir uma proposta de mudança externa ou sugerir a crença de que o problema esteja alojado nas externalidades, que a mudança externa é o que é necessário, que a mudança externa é o que nos ajudará (KIERKEGAARD, 2009g, p. 53).




    Em resposta às reformas sociais e políticas em voga de seu tempo, Kierkegaard reforça que toda e qualquer mudança substancial requerida pelo cristianismo se concentra na esfera da interioridade, o que não significa que nenhuma ação em prol da exterioridade deva ser feita, mas que qualquer ação cristã genuína deve partir de uma interioridade forte e consciente de seus propósitos para apenas então atuar no mundo. Em suma, o cristianismo não reivindica nenhuma transformação política ou social, mas interna e existencial. Se haverão indivíduos capazes de ressignificar o mundo político e lutar por igualdade social, essa é uma questão que permanece à margem do cristianismo e que de modo algum se converte em uma finalidade que lhe seja essencial, mas apenas como um meio de reafirmar uma interioridade forte e edificada capaz de produzir boas obras, essas sim, manifestas na exterioridade. Assim, a mudança na esfera exterior não é reprimida pelo cristianismo, mas também não se constitui como uma finalidade. “O cristianismo é interioridade, aprofundamento interior. Se em determinado momento as formas sob as quais se deve viver não são as mais perfeitas, se podem ser melhoradas, em nome de Deus, faça-o. Mas essencialmente, o Cristianismo é interioridade” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 53). Embora a tese aqui seja a de que o cristianismo seja uma doutrina fundamentalmente edificada na interioridade, isso não sugere que a exterioridade deva ser negligenciada ou abandonada, do contrário, o próprio cristianismo não prescreveria a realização de obras do amor, como veremos no capítulo seguinte. É preciso compreender a adequação da dualidade interioridade / exterioridade na teleologia crística a fim de serem evitadas incongruências em sua dialética própria.




    Mesmo fora do cristianismo, a ausência de uma interioridade forte seria problemática, razão pela qual Kierkegaard não simpatizava com os movimentos socialistas emergentes, onde ideias gerais poderiam ser emuladas sem uma real apropriação interior, o que poderia causar violência e caos. Segundo ele “se os indivíduos se relacionam com uma ideia meramente em massa (consequentemente sem a separação individual da interioridade), temos violência, anarquia, desordens” (KIERKEGAARD, 1978b, p. 63). A interioridade aqui evocada também pode ser identificada na filosofia kierkegaardiana como a relação que cada indivíduo deve possuir para com o seu próprio eu, com o seu si-mesmo, relação que contrasta rigorosamente com o domínio da massa, essa abstração carente de interioridade. “Remova a relação consigo próprio, e temos a tumultuada autorrelação da massa com uma ideia” (KIERKEGAARD, 1978b, p. 63).




    No que tange ao tornar-se cristão, o mundo exterior lhe é decisivamente indiferente, de sorte que ele nem obstrui e nem condiciona o renascimento. “Assim como considero uma ilusão alguém imaginar que são as condições e formas externas que o impedem de se tornar um cristão, também é a mesma ilusão se alguém imagina que as condições e formas externas o ajudarão a se tornar um cristão” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 54). É muito provável que o autor compreenda os obstáculos ou formas de ajuda que o mundo tem a oferecer como condicionamentos não essenciais, pois é inegável que contextos externos, tais quais a nação a qual alguém pertence, a cultura familiar ou mesmo uma política de Estado, podem sim exercer grande influência na escolha ou rejeição de um indivíduo ao cristianismo, mas o ponto crucial é que tais condicionamentos não influenciariam em última instância sua adesão a ele, pois apesar de todo e qualquer incentivo externo, tornar-se cristão é um processo que se consolida no âmbito da interioridade. Isso significa que o cristianismo, “o qual é verdadeiro em verdadeira interioridade, é infinitamente mais elevado e infinitamente mais livre do que todas as instituições, constituições, etc” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 54).




    O cristão se encontra apartado do mundo político de tal forma que esse mesmo mundo não teria um poder eterno sobre ele, ainda que possa vir a ser condenado à própria morte. A vitória no cristianismo é uma vitória da fé e ela apenas pode ser efetivada na interioridade, razão pelo qual seu triunfo não pode ser contemplado a partir de uma perspectiva meramente mundana, a qual apenas reconheceria aquilo que é da ordem do exterior. O cristianismo compreendido por Kierkegaard, em contramão, busca fortificar o domínio da interioridade, o qual não pode ser mensurado sob qualquer instância, senão sob a perspectiva da transcendência divina. A interioridade deve ser trabalhada em cada indivíduo singular e uma vez que esteja bem estruturada, poderá agir no mundo com independência e legitimidade, mesmo que não possa ser reconhecida por esse mesmo mundo. Qualquer outra forma de auxílio não serve ao cristianismo.




    O Cristianismo não será ajudado de fora por instituições e constituições, e muito menos se estas não forem conquistadas através do sofrimento de mártires à maneira cristã tradicional, mas forem conquistadas de uma forma política, social e amigável, por eleições ou por uma loteria de números. Pelo contrário, ser ajudado dessa forma é a queda do Cristianismo. O Cristianismo é uma interioridade vitoriosa. É para isso que se deve trabalhar, para que essa interioridade vitoriosa esteja em cada pessoa, se possível, para que “o indivíduo singular” se torne cada vez mais verdadeiramente um Cristão. Isso é o que deve ser feito: o interesse próprio deve ser despertado no “indivíduo singular”, o interesse próprio que infinitamente lhe dá algo mais em que pensar do que as formas externas, o interesse próprio que é transmutado sob uma influência superior naquela interioridade vitoriosa quando torna a pessoa interiorizada dessa maneira, embora a preocupação consiga mesma ainda permaneça para protegê-la contra o tornar-se novamente exteriorizada (KIERKEGAARD, 2009g, p. 55).




    A indiferença do cristão ao que Kierkegaard denomina de “formas exteriores” não traduz um sentimento de mera conformidade ou passividade à ordem estabelecida, um deixar-se abater incondicionalmente pelas normas vigentes que operam no mundo, mas antes requer uma conscientização de seu agir e de sua independência perante essas normas. Assim, quando Kierkegaard escreve que “nunca dirigi uma palavra contra o ensino e a organização da ordem estabelecida, mas tenho trabalhado para tornar este ensinamento cada vez mais a verdade no ‘indivíduo singular’” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 56), tal declaração não reflete necessariamente uma ratificação às leis dominantes e ao status quo da ordem estabelecida, mas sugere que o ponto de partida para toda e qualquer verdade, seja subjetiva ou objetiva, deva ser apropriada na subjetividade da interioridade do indivíduo singular, mediante a edificação de uma consciência livre e autônoma. Fora dessa consciência fortemente edificada no interior, até a mais socialmente aclamada convenção objetiva se dissiparia em inautenticidade e hipocrisia. Nesse sentido, o cristão consciente de si e de sua posição no mundo e perante Deus, “permite que a ordem estabelecida permaneça - nem uma palavra, nem uma sílaba, nem uma letra dirigida a uma mudança externa, nem o pensamento mais fugaz em sua cabeça, nem um piscar de olhos, nem uma variação no semblante nessa direção” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 57). Ao descrever o arquétipo de apóstolo, o autor deixa claro que esse se insere em uma teleologia de transcendência singular, fora de qualquer escopo social.




    Essencialmente, “o apóstolo” é um homem solitário. Entre os apóstolos não há solidariedade partidária, nem mesmo teoricamente; um apóstolo não olha para outro apóstolo para ver o que ele deve fazer; cada um está pessoalmente ligado a Deus como um indivíduo singular. Assim, o apóstolo confere e consulta a Deus e à sua consciência (KIERKEGAARD, 2009g, p. 57).




    Assim como o apóstolo, o cristão apenas presta contas a Deus e à sua consciência, o que obviamente culminará em uma tensão para com o mundo e a ordem estabelecida, causando uma ruptura inevitável para com a teleologia imanente dessa última. Assim orientado eticamente, o indivíduo singular se sujeita e até pode aprender com a ordem estabelecida, mas não necessariamente precisa corroborar ou comungar com seus propósitos e ideais, pois se em última instância uma ordem for imposta e colidir com aquilo que ele identificará com o conteúdo da vontade de Deus, esse mesmo indivíduo saberá “obedecer antes a Deus do que aos homens” (Atos 5, 29). O cristianismo predica ao cristão a independência espiritual frente às determinações externas, e nessa direção, tudo o que transcorre no mundo não deve possuir, sobre ele, uma importância genuína. “Cristianismo significa exatamente isso: no interesse próprio, desenvolver uma indiferença para com os externos” (KIERKEGAARD, 2009g, p. 59).




    Uma dificuldade persiste a nível existencial, pois como conciliar na existência concreta, telos absoluto e telos relativo, interioridade e exterioridade? Como evitar que a interioridade, transbordante de pathos religioso, não se feche hermeticamente sobre si mesma ou que encontre a medida certa de se relacionar com a exterioridade, também designada por Kierkegaard como mediação? Como tornar-se um cristão na incerteza desse equilíbrio? As respostas não podem ser simples. O demoníaco é concebido pelo filósofo dinamarquês como “o hermeticamente fechado e o involuntariamente revelado” (KIERKEGAARD, 2013c, p. 129), ou seja, é o estado da não liberdade que deseja manter-se nessa condição. A única esperança reside na linguagem, que tal como Cristo, vem de fora lhe oferecendo a possibilidade de libertação. A interioridade apaixonada do cristão, ao contrário do estado demoníaco, não é muda e nem se encontra presa em si mesma, antes dialoga a cada momento com o mundo que lhe é circundante.




    O que pode vir a ser um obstáculo para a interioridade e para o tornar-se cristão é a mediação do exteriorizar-se. Ela interfere na relação do ser humano com Deus e quer, pretensiosamente, desvendar os mistérios ocultos da existência, sondar o conteúdo do telos absoluto e da providência divina. Mas a existência mesma é incomensurável para com o entendimento humano, é uma síntese paradoxal entre finito e infinito, tempo e eterno, em suma, um perpétuo devir, não podendo ser objeto da fruição contemplativa. Quando a mediação, através da linguagem e da prudência, pretende decifrar o conteúdo do telos absoluto e deseja por fim guiar o ser humano, aí sim, tal ser humano estará mal orientado e desviado do bem absoluto prometido pelo cristianismo. Kierkegaard / Climacus (2016, p. 126) enfatiza: “a mediação suprime o telos absoluto”. Nessa supressão, a relação com Deus é abolida, e com essa, qualquer possibilidade de tornar-se um cristão.




    A tarefa para o cristão residiria no relacionar-se com ambas as teleologias em suas devidas proporções, a saber: relacionar-se de modo absoluto para com o telos absoluto e de modo relativo para com o telos relativo. Por um lado ele não pode negligenciar o bem absoluto, por outro, não pode se desvencilhar inteiramente da relatividade da vida finita. Para conciliar ambos, o cristão transcende sua humanidade imediata, pois dito de outro modo, ele:




    (...) vive na finitude, mas não tem sua vida nela. Sua vida, como a vida de um outro, tem os diversos predicados de uma existência humana, mas ele está em meio a esses como alguém que anda com as roupas emprestadas de um desconhecido. Ele é um estranho no mundo da finitude, mas não define sua diferença em relação à mundanidade por um traje estrangeiro (isto é uma contradição, já que com isso ele se define justamente de forma mundana); ele está incógnito, mas seu incógnito consiste justamente em que ele se apresenta igual a todo mundo (KIERKEGAARD, 2016, p. 127).




    A interioridade é uma categoria indispensável para a correta compreensão da existência religiosa cristã, não podendo ser negligenciada quando o objeto em questão consistir especificamente em determinar a essência do ser cristão. Possivelmente, a dificuldade em se compreender essa categoria tão fundamental refere-se à sua incomensurabilidade perante a sua determinação contrária: a exterioridade. Uma vivência cristã verdadeiramente autêntica é marcada pela supremacia da interioridade sobre a exterioridade. Aqui não pode haver equilíbrio. A Idade Média, através do monasticismo, teria falhado em não perceber essa dinâmica, a saber, em não executar corretamente a dialética da interioridade. Exatamente nesse ponto residiria a ilusão: “A Idade Média foi uma interioridade desconfiada que, por isso, queria vê-la naquilo que é exterior” (KIERKEGAARD, 2016, p. 130).




    No entanto, apesar das críticas ao monaquismo medieval e católico, Kierkegaard também teceu considerações elogiosas à cristandade católica no que se refere à prática monacal. No Pós-escrito, Climacus deixa claro que a cristandade medieval, por meio do monaquismo, era infinitamente mais elevada do que a cristandade luterana de sua época. Isso se explica pelo fato de que os monges católicos ao menos vivenciavam o pathos pelo bem absoluto de forma verdadeiramente genuína, ou seja, havia nos monges uma preocupação honesta para com a própria felicidade eterna e para com o tornar-se cristão. Escreve ele: “A gente sorri da vida nos mosteiros e, contudo, jamais um eremita viveu de maneira tão irreal como se vive hoje em dia, pois um eremita abstraía, decerto, do mundo todo, mas não abstraía de si mesmo” (KIERKEGAARD, 2016, p. 33). De certo modo, o monaquismo preconizado no medievo, com seus pontos favoráveis e críticos, serve de referência para a forma de religiosidade cristã assumida na modernidade. Essa última poderia aprender acerca do pathos absoluto e existencial vivenciado no monaquismo, ainda que esse tenha condicionado uma confusão entre interioridade e exterioridade no exercício efetivo da religiosidade crística.




    A interioridade verdadeira não exige nenhum sinal no exterior. No exercício da distinção absoluta, a paixão da infinitude está presente, mas quer ser interioridade, sem ciúme, sem inveja, sem desconfiança; não quer pairar contenciosamente, mascada como algo que chama a atenção na existência, por meio do que ela justamente sai perdendo, tal como quando a imagem invisível de Deus é representada de forma visível; não quer perturbar a finitude, mas também não quer mediatizar (KIERKEGAARD, 2016, p. 131).




    Kierkegaard tece uma complexa consideração acerca da teleologia intrínseca da interioridade cristã. Essa deve permanecer oculta. A dificuldade em justificar tal forma de interioridade consiste na possibilidade de que essa se torne enredada demais, para não dizer inacessível ao mundo externo, o que a tornaria fantasmagórica, unilateral e impotente. O pensador nórdico busca evidenciar uma ruptura radical entre o domínio interior e exterior, ao situar a autenticidade do existir cristão na interioridade. Ao fazer isso, ele também traça uma ruptura inevitável do indivíduo para com o universal e a imanência, resultando em uma oposição ética indissolúvel, como veremos no capítulo reservado à esfera ética do cristianismo. O devir religioso próprio do tornar-se cristão se desenvolve no limiar entre a interioridade e a exterioridade. O pathos necessário para esse salto qualitativo é o existencial; nele, a subjetividade se eleva sobre a objetividade, a saber, o indivíduo religioso se apropria do conteúdo da objetividade mediante um processo que transcorre na edificação da interioridade. A exterioridade não deixa de desempenhar uma função crucial para a efetivação da ética cristã, pois apenas nela as boas obras são manifestas. Logo, a dialética do tornar-se cristão exige tanto a edificação na interioridade (esfera religiosa) quanto à atuação na exterioridade (esfera ética).




    1.3 LÍRIOS E PÁSSAROS




    No mesmo ano em que foram redigidos os discursos cristãos que compõem As Obras do Amor (1847), Kierkegaard também trabalhou na produção dos Discursos Edificantes em Diversos Espíritos. No interior desses discursos edificantes, inspirados na passagem neotestamentária de Mt: 6: 24-34, somos confrontados com a curiosa reflexão: o que poderíamos aprender dos lírios do campo e das aves do céu? Há muito a se aprender com os lírios e pássaros, mestres que apontam o caminho para a perfeição ética da vida cristã. A beleza ímpar do Evangelho de Mt: 6: 24-34 consiste em sua poderosa mensagem, da qual se destacam duas exortações proeminentes: o “não vos preocupeis com o dia de amanhã” e o “não podereis servir à dois senhores”. A imagem aparentemente ilustrativa dos lírios campestres e das aves silvestres, atenta para a imprescindível função da natureza para a edificação cristã. Os lírios se encontram nos campos, onde o ser humano não exerce influência decisiva sobre seu cultivo e conservação; os pássaros voam livremente abaixo do céu, também não dependentes do auxílio humano para viverem. Os lírios do campo e as aves do céu seriam dependentes da providência divina apenas, e é justamente essa dependência que o cristão deve aprender a cultivar: a dependência absoluta a Deus.




    O Evangelho orienta que devemos ir além da contemplação à natureza para refletirmos sobre nossa própria natureza e nossa relação originária com o divino, nos servindo dos lírios e pássaros como referências norteadoras. O sentido maior da advertência de Cristo se centraliza na recomendação de que o ser humano não deve se preocupar demasiadamente com as necessidades ordinárias e materiais. O Evangelho quer promover, ao contrário, a preocupação com nosso ser eterno e com a conquista do reino de Deus. Qualquer outra preocupação que escape a essa ideia se torna nociva e dispensável. O texto bíblico ensina assim que é possível aprender uma lição importante dos lírios do campo e dos pássaros do céu. Costeski (2019, p. 183) reafirma esse ponto: “O ser humano, preocupado com os afazeres da vida, deve se ater ao exemplo das aves e dos lírios e ver que, na existência de ambos, só há o silêncio, a vida sem comparação, contente com o que se tem no presente, sem nenhuma inquietação com o futuro”.




    Em contrapartida, a preocupação material que preocupa a maioria das pessoas permanece eminentemente estética: “Kierkegaard chama essa preocupação de mundana, a qual, justamente por isso, precisa ser evitada. Trata-se de uma preocupação meramente estética, de um eu que não se contenta consigo mesmo” (COSTESKI, 2019, p. 184). Paula destaca que a função dos lírios e dos campos na proposta ética de Cristo serviria também para demarcar a distinção entre pagãos e cristãos, a qual parece estar mergulhada em um esquecimento e confusão os quais perverteriam a correta compreensão do ser cristão.




    ... é necessário que se tenha clareza de quem são os pagãos. Se o critério é a preocupação com os eventos futuros e com a sua segurança então, muitos dos que se denominam cristãos, também podem ser tomados por pagãos. Já os que vivem como os lírios e os pássaros vivem como cristãos. O objetivo do texto bíblico é mostrar, através da figura dos pássaros e dos lírios, a essência do cristianismo e do paganismo (PAULA, 2005, p. 109).




    Imitar a natureza torna-se uma ação edificante e espiritualmente producente. Primeiro, compreendamos a correspondência entre o lírio e a magnificência do ser humano. Os lírios não trabalham e nem fiam, e ainda assim, ser humano algum se veste tão esplendidamente como eles. Qual o sentido por trás da vestimenta elevada dos lírios os quais nada fazem para si mesmos? Por mais estranho que possa parecer, não é a beleza física do lírio que é evocada no Evangelho, pois a própria constituição física humana é claramente superior a do lírio e, no entanto, o lírio está revestido de forma ainda mais elevada. A vestimenta nobre do lírio é a total ausência de preocupação e de comparação. O lírio é perfeito exatamente como é; da mesma forma, o ser humano pode aprender com ele a se contentar em ser aquilo que propriamente é. Eis a valorosa lição do lírio. “O que aprende dos lírios, portanto, o preocupado? Ele aprende a se contentar em ser homem, e a não se afligir com a diferença entre um homem e outro” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 28).




    A preocupação estética surge em decorrência da aflição causada pela comparação humana entre um ser humano e outro, pois “toda preocupação mundana tem seu motivo ou razão no fato de que um homem não quer contentar-se em ser um homem, no fato de que pela comparação seu desejo aflito orienta-se para a diferença” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 28). Longe de querer estimular um comodismo superficial perante as diversas circunstâncias desagradáveis da vida, a interpretação kierkegaardiana culmina antes em uma instigante antropologia cristã19. O Evangelho sugere que a perfeição humana não se reduz ao aparato fisiológico, mas à sua dimensão interior, subjetiva e espiritual. A vestimenta nobre do ser humano reside na sua dimensão espiritual. “Ser espírito, esta é a glória invisível do ser humano” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 49).




    A interpretação kierkegaardiana encontra-se em perfeita harmonia com a semelhança entre homem e divindade (Gênesis 1:26,27). Se a essência nobre do ser humano reside no seu ser espiritual, então a conclusão necessária consiste em: “Deus é espírito, é invisível, e a imagem da invisibilidade é, por sua vez, invisibilidade. [...] Se Deus fosse visível, sim, aí não haveria ninguém que se pudesse se assemelhar a Ele ou ser sua imagem” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 49). Tal reconhecimento leva naturalmente a compreensão da magnificência do ser humano. Ao mesmo tempo em que a semelhança é reivindicada, o ser humano não deve esquecer em contrapartida da essencial diferença entre ele próprio e o deus com o qual se assemelha, distinção essa fundamental para traçar a especificidade do cristianismo frente às demais formas de religiosidade. Como explica Weston:




    Cristianismo é a ‘religião absoluta’ para Kierkegaard porque ela reconhece na sua forma mais radical a distinção entre o homem e Deus, o nada do homem perante Deus: que nada que o homem faça, nem mesmo a ‘resignação infinita’ pode ter algum valor se não se tratar de uma graça dada por Deus ao homem. (WESTON, 1994, p. 52).




    O pássaro no céu, por sua vez, também ensina acerca do vínculo divino no ser humano. Ao agir sem preocupação para com o próprio sustento, o pássaro age para a edificação espiritual do homem. Vejamos mais de perto seu ensinamento. O pássaro não trabalha, não acumula, nem guarda em celeiro e ainda assim, o Pai celestial o alimenta diariamente. O pássaro vive na imediatidade do instante, um dia de cada vez. A questão que poderia ser feita é: será realmente conveniente imitar a nobreza do pássaro e sua completa despreocupação para com o sustento e com o dia de amanhã, quando é justamente a preocupação o mecanismo mais eficiente para a conservação humana? É viável para o cristão viver como um pássaro? Rigorosamente não, pois o ser humano é essencialmente espírito, e por ser assim constituído, encontra-se indissociavelmente determinado como consciência. Logo, a percepção do tempo e do que esse acarreta lhe é inerente e inescapável. De fato, pela consciência, o ser humano ultrapassa o instante imediato, rompe com a temporalidade e chega até mesmo a apreender o eterno, mediante sua dimensão espiritual.




    Porque não tem a ave preocupação com o sustento? Porque ela vive somente no instante, portanto, porque não há absolutamente nada de eterno na ave; mas por acaso isto seria uma perfeição? De que modo surge, por outro lado, a possibilidade da preocupação com o sustento? Pelo fato de que o eterno e o temporal se tocam mutuamente em uma consciência, ou melhor, pelo fato de o ser humano possuir consciência. Na consciência ele está eternamente muito, muito além do instante, e contudo ele permanece justamente por isso atento ao perigo, de que a ave nem suspeita: à medida que a eternidade se apresentou para ele, também se apresentou o dia de amanhã”. (KIERKEGAARD, 2018a, p. 51).




    O pássaro não é pagão e nem cristão, mas obtém diariamente sua subsistência da mão do próprio Deus, o que deve ser imitado pelo cristão que roga e labuta pelo pão de cada dia. A superioridade do cristão sobre o pagão consiste em que ele busca e se alimenta com a plena consciência de um deus provedor, ademais, não é o alimento que é buscado, mas Deus mesmo. Assim, “ele crê que tem um Pai nos céus, que todos os dias estende suas mãos suaves para saciar a todo ser vivente – e também a ele – com benção; não obstante, ele não vai buscando manter-se saciado, o que busca é ao Pai celestial” (KIERKEGAARD, 2007b, p. 87). Diferentemente do pássaro, não é o alimento o desejado pelo cristão, mas a fonte na qual provém todo e qualquer alimento. “Ele não pensa que um homem se diferencia do pássaro por não poder viver com tão pouca coisa, senão em que não pode viver ‘somente de pão’; ele crê que é a benção a que sacia; por isso não busca ser saciado, senão a benção” (KIERKEGAARD, 2007b, p. 87).




    Contentar-se em ser humano é a lição do lírio, aprender a confiar absolutamente no Deus providencial é a lição do pássaro: ambas as lições conduzem para a perfeição cristã. Guiada pela fé, tal perfeição impede o ser humano de se elevar egoisticamente e de olvidar a Deus. Nessa perspectiva, o dever cristão traduz-se por “contentar-se em ser um homem, contentar-se em ser o humilde, a criatura, que tão pouco é capaz de se sustentar a si mesma, como de criar a si mesma” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 35). Mas depender incondicionalmente de Deus seria uma atitude suportável as condições humanas? Para Kierkegaard, a resposta é positiva: a absoluta dependência do homem a Deus é condição central para o discipulado cristão.




    [...] o cristão sabe que ter necessidade de Deus é a perfeição do homem. Assim o cristão está atento a Deus para sempre e liberado da temeridade, que poderia chamar-se ímpia desatenção. O cristão não está atento a Deus uma só vez em sua vida, por exemplo, nas grandes ocasiões e semelhantes, não, o cristão não deixa de pensar nem sequer um minuto do dia que em qualquer momento possa prescindir de Deus (KIERKEGAARD, 2007b, p. 130).




    Nesse ponto, Kierkegaard é categórico: a dependência do ser humano a Deus é a real e única verdadeira independência para o gênero humano, a saber, para cada ser humano individual. Apenas a providência divina confere a exata medida para as ações humanas, desde que o ser humano reconheça a sua real natureza, a saber, ser espírito e seu lugar na natureza criada. Embora orientado por uma transcendência, seu ser espiritual encontra-se imerso na finitude acidental e contextual a qual pertence, indicando que o cristão que se entrega absolutamente à providência divina não esquece em nenhum momento as particularidades e eventualidades próprias que o definem e que não o permitem se deixar enganar pela idealidade de um eu irreal. Em anotação em seus Diários iniciais, o pensador já enfatizava a constituição histórico-contingente de cada indivíduo humano.




    Faço-me consciente de forma simultânea em minha validade eterna, em, por assim dizê-lo, minha necessidade divina e em minha finitude acidental (o feito de que sou esse ser concreto, nascido nesse país, nessa época, submetido a todas as múltiplas influências desse ambiente mutante). Este último aspecto não deve ser omitido ou rechaçado; pelo contrário, a verdadeira vida do indivíduo reside em sua apoteose, a qual não consiste em que este eu vazio de conteúdo se arranque furtivamente, pra dizê-lo de alguma maneira, de sua finitude com o fim de volatilizar-se e evaporar-se em sua emigração celestial, enquanto o divino mora e se encontra dentro do finito (KIERKEGAARD, 2015b, p. 58).




    Repousando em Deus, as preocupações materiais são abolidas e o ser humano descobre a leveza de necessitar absolutamente da providência divina. “Dependência de Deus é a única independência, pois Deus não tem peso, só o tem o terreno e especialmente os tesouros terrenos; aquele, então, que é de todo dependente Dele, é leve” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 39). A fé implica uma confiança irrestrita e incondicional na providência divina, confiança na qual podemos observar no pássaro, o qual garante a sua sobrevivência mesmo sem trabalhar arduamente por ela. A dialética mesma da fé é contrária à renúncia total do mundo, ou seja, escolher Deus não implica que o ser humano seja arrancado definitivamente de seu contexto finito e mesmo de suas aspirações terrenas, mas que essas últimas passem a não depender mais da prudência humana, mas do conteúdo da vontade de Deus, da sagrada Providência e do absurdo. “Assim, a fé também tem esperanças para esta vida, porém, note-se bem, isto é em virtude do absurdo, não em virtude do entendimento humano; do contrário, seria somente sentido comum, não fé” (KIERKEGAARD, 2017a, p. 51). Dito de outro modo, o cristão também se preocupa e espera alcançar algo no tempo, em um mundo em que ele, por um ato de livre decisão, renuncia frente ao divino. Essa tensão reflete a natureza paradoxal da própria fé.




    Um ponto crucial do evangelho é a sua distinção entre cristianismo e paganismo, assim como a demarcação das qualidades próprias dos cristãos frente aos pagãos. As preocupações dos cristãos não se confundem com as preocupações dos pagãos, uma vez que esses ainda não aprenderam a confiar irrestritamente na providência divina e nem se encontram na profunda dependência a Deus; caso o fizessem, deixariam justamente de ser pagãos. Como elucida Pattison’:




    Os pagãos são seres humanos cheios de ansiedade, que se esqueceram de sua dependência de Deus (embora, como Kierkegaard deixa claro, aqueles dentro da cristandade que não levam o evangelho a sério também são, neste sentido, “pagãos”). Cristãos são aqueles que, pela liberdade, esqueceram suas ansiedades e se tornaram “como” os lírios e os pássaros, aceitando sua dependência de Deus (PATTISON, 2012, p.121).




    O modo como será estabelecida a relação com o mundano e com suas respectivas preocupações é determinante para o cristão. Nesse sentido, a analogia com o pássaro e o lírio torna-se auxiliadora e edificante. Agindo de forma semelhante ao pássaro, o ser humano, embora obtenha, economize e acumule riquezas, mantém para com estas uma postura tão desprendida e indiferente quanto possível, à maneira do pássaro, o qual não semeia, não colhe e não guarda em celeiros. Ao imitar a ternura humilde dos lírios e a simplicidade despreocupada dos pássaros, o cristão vive como se do mundo prescindisse, pois repousa inteiramente nas mãos da providência divina. Nesse sentido, o cristão é o ser humano que se libertou das amarras do mundo e de seus valores temporais. Para atingir esse fim, ele pode observar e aprender com os pássaros e lírios.




    Só quando o homem, embora trabalhe e teça, é totalmente como o lírio que não trabalha nem tece; só quando o homem, embora semeie e colha e guarde em celeiros, é totalmente como o pássaro, que não semeia nem colhe nem guarda no celeiro: somente então ele não serve a Mammon. (KIERKEGAARD, 2018a, p. 64).




    Por intuir o tempo futuro, o homem possui a preocupação com o dia de amanhã, e por isso, deve trabalhar. O trabalho consciente surge como sinal distintivo da criatura humana frente às demais espécies viventes. Mas o trabalho pela subsistência material estaria longe de ser o mais elevado para a perspectiva cristã. Essa incentiva o labor espiritual, tarefa reservada ao ser humano em face de Deus. Ao conciliar a contingência com a divina providência, o ser humano colabora com Deus. “Trabalhar é a perfeição do ser humano. Trabalhando, o homem se assemelha a Deus, que afinal também trabalha. [...] Ele trabalha com Deus, portanto, ele é colaborador de Deus” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 55). Enquanto o lírio ensina ao homem o quão nobre é ser humano, isto é, ser espírito, o pássaro, por seu turno, ensina que a perfeição do ser humano reside na possibilidade do trabalho consciente e espiritual, na tomada de posição que o torna um colaborador do divino. Para atingir esse ponto, é preciso se deixar permear inteiramente pela providência e permitir que Deus intervenha na totalidade da existência humana individual, “já que o cristão tem consciência de si como aquele que tem realidade diante de Deus. Aqui o cristão também vem em auxílio de Deus, torna-se como que o seu colaborador no terminar a boa obra que o próprio Deus começou” (KIERKEGAARD, p. 2010b, p. 263).




    Kierkegaard irá também enfatizar o papel essencial da adoração, que de certo também é uma atividade, um esforço, uma labuta do espírito. A natureza, representada pelo lírio e pela ave, adverte por meio desses acerca da importância da adoração a Deus e sobre o reconhecimento de seu lugar no mundo. A dialética própria da adoração inverte a imagem do ser humano como dominador absoluto da natureza naquele indivíduo que se prostra humildemente perante o criador da natureza, a qual age buscando reconduzir o ser humano ao seu lugar original perante esse criador. A grandeza, nobreza e perfeição humanas consistiriam assim, não na dominação da natureza, mas na humildade do rebaixamento, na sabedoria do ato de prostrar-se perante a Deus. Se por um lado o paganismo reconhece que a dominação é o sinal característico do gênero humano, o cristianismo inverte essa lógica ao anunciar que:




    ... o poder prostrar-se adorando é contudo o mais glorioso; e toda a natureza é como este grande serviço que lembra ao homem, ao dominador, de adorar a Deus. É isto que se espera, não que o homem venha e assuma o domínio, que também é glorioso e lhe está atribuído, mas que ele adorando deva louvar o Criador, o que a natureza não faz, pois esta só pode lembrá-lo de fazer isto. É glorioso estar vestido como o lírio; mais glorioso ainda é ser o dominador que paira de pé; mas o mais glorioso de tudo é nada ser, ao adorar. (KIERKEGAARD, 2018a, p. 50).




    Os lírios e pássaros servem ao propósito de ensinar a correta relação do ser humano com Deus. Tais mestres careceriam, no entanto, da capacidade de eleição, atributo imprescindível da humanidade e pressuposto de toda a cristologia de Kierkegaard. Desse modo, o “lírio, que paira ao ar livre, o pássaro livre sob o céu, ambos estão, contudo, presos à necessidade, e não têm nenhuma escolha” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 61). A faculdade de escolher conduz o ser humano a uma descoberta edificadora e não menos importante: a felicidade eterna prometida e reservada a ele. O ato de escolher possui um valor intrínseco, incondicional e independe do conteúdo a ser escolhido: “bem é verdade que uma coisa feliz é escolher corretamente, mas a própria escolha já é, afinal de contas, ela mesma a magnífica condição” (KIERKEGAARD, 2018a, p. 61).




    A escolha, por si mesma, ou seja, a possibilidade efetiva de eleger ou isso ou aquilo, conduz o ser humano a bem aventurança de seu destino final; a escolha possui a chave do céu. Presos às suas respectivas necessidades imediatas, o lírio e a ave indicam ao ser humano não apenas a grandeza exclusivamente humana da capacidade de eleger, mas também a glória de escolher bem, da possibilidade emancipadora de eleger o verdadeiro. O cristianismo, por essência, se sobrepõe à natureza, a qual por sua vez nos auxilia na compreensão de nossa própria emancipação eterna; natureza representada nobremente pelos lírios e pássaros, os quais também nos auxiliam na compreensão do quão ignorantes ainda somos acerca do que verdadeiramente significa ser um humano.




    Das especulativas Migalhas Filosóficas e Pós-escrito às Migalhas Filosóficas, fizemos uma inflexão para as autorais obras edificantes, mas especificamente, os Discursos edificantes em diversos espíritos e nos apropriamos da imagem cristã referente aos lírios e pássaros, a qual Kierkegaard tinha uma notória afeição. Os lírios e campos são citados no texto bíblico como arquétipos puros, obras da criação nas quais o cristão não deve apenas contemplar, mas sobretudo, imitar. Kierkegaard desenvolve a importância desses arquétipos, indicando que a natureza e a obra criada também são importantes auxiliares no processo do tornar-se cristão, constituindo-se como referências primordiais para a existência na religiosidade crística. Os pássaros e lírios ensinam o elevado valor de duas virtudes que devem moldar essa religiosidade: adoração e dependência absoluta. Na sua formosura, o lírio nos ensina como é belo reconhecer a perfeição de ser um humano e a sermos gratos pela grandeza da alma humana, reflexo do criador. O pássaro mostra, em seu voo livre, que o ser humano não deve se agarrar a nada fixo e nem mesmo temer o porvir, pois o necessário será ofertado gratuitamente pela divina providência. O pássaro ensina como é grandioso depender infinitamente dessa providência. Em suma, apenas se torna cristão aquele que reconhece a grandeza de si como um reflexo do criador e se torna absolutamente dependente de Deus, virtudes essas que elevariam o ser humano à sua máxima potencialidade.




    1.4 PECADO E REDENÇÃO




    Em sua obra religiosa, Kierkegaard estabelece uma relação singular entre culpa, pecado e redenção. A dialética da culpa seria fundamental não apenas para sua cristologia, mas para a antropologia existencial em geral. Uma de suas ideias religiosas centrais gira em torno do conceito de culpa: na relação com Deus o indivíduo permanece culpado. Gostaríamos de refletir sobre as implicações dessa ideia para a existência religiosa crística. Buscamos enfatizar o entendimento kierkegaardiano do conceito de culpa para respaldarmos a noção de pecado e, finalmente, o conceito de redenção. No quarto discurso de Evangelho dos Sofrimentos20, o pensador aprofunda o sentido das derradeiras palavras do ladrão crucificado à direita de Cristo, daquele que teria buscado a redenção na agonia da morte. O ladrão penitente profere na tristeza do arrependimento: “Quanto a nós, é de justiça; pagamos por nossos atos; mas ele não fez nenhum mal” (Lc 23, 41). A fala dramática do condenado nos instiga a refletir sobre a culpabilidade universal da humanidade, melhor dizendo, da dívida pessoal de cada ser humano particular para com Deus. Tornar-se cristão pressupõe no discípulo a tomada de consciência do pecado, para em seguida, avançar até o arrependimento como elemento que deve trabalhar a favor da redenção.




    Já em seus primeiros Diários, Kierkegaard reconhecia que a humanidade, quando interpretada à luz do cristianismo, poderia ser satisfatoriamente representada pelas posições opostas dos dois ladrões condenados: o penitente e o incrédulo. Reafirmando a ideia de seu Ou-Ou, todo indivíduo viveria na piedade ou na incredulidade. “Esse é também o caminho através do qual o cristianismo sempre percorreu no mundo: entre dois ladrões (porque isso é o que somos todos nós), somente um dos quais estava arrependido e dizia sofrer o castigo merecido” (KIERKEGAARD, 2013b, p. 79). Em paralelo com Cristo, que não possuía pecados e o qual fora condenado injustamente, o ser humano poderia carregar alguma pretensão similar e absoluta de inocência? Essa última antecederia o advento da culpa, uma vez que a consciência dessa surge logo após a perda do estado de inocência, “pois a inocência não pode ser anulada senão pela culpa” (KIERKEGAARD, 2013c, p. 38). Mas se o ser humano perante Deus nunca for inocente, restará apenas o alegrativo da consciência e da possibilidade de uma tarefa enquanto forma de redenção ao ser humano essencialmente culpado. Essa culpa essencial traduziria a relação de dependência absoluta entre o ser humano (finito) e Deus (infinito).



OEBPS/Images/expediente.jpg
CONSELHO EDITORIAL

Alexandre G. M. F. de Moraes Bahia
André Luis Vieira Eloi

Antonino Manuel de Almeida Pereira
Anténio Miguel Simoes Caceiro
Bruno Camilloto Arantes

Bruno de Almeida Oliveira

Bruno Valverde Chahaira

Catarina Raposo Dias Carneiro
Christiane Costa Assis

Cintia Borges Ferreira Leal
Claudia Lambach

Cristiane Wosniak

Eduardo Siqueira Costa Neto

Elias Rocha Gongalves

Evandro Marcelo dos Santos
Everaldo dos Santos Mendes
Fabiani Gai Frantz

Fabiola Paes de Almeida Tarapanoff
Fernando Andacht

Flavia Siqueira Cambraia
Frederico Menezes Breyner
Frederico Perini Muniz

Giuliano Carlo Rainatto

Glaucia Davino

Helena Maria Ferreira

Hernando Urrutia

Izabel Rigo Portocarrero

Jamil Alexandre Ayach Anache
Jean George Farias do Nascimento
Jorge Douglas Price

Jorge Manuel Neves Carrega

José Carlos Trinca Zanetti

Jose Luiz Quadros de Magalhaes
Josiel de Alencar Guedes

Juvencio Borges Silva

Konradin Metze

Laura Dutra de Abreu

Leonardo Avelar Guimaraes
Lidiane Mauricio dos Reis

L3

DIALETICA

EDITORA

Ligia Barroso Fabri

Livia Malacarne Pinheiro Rosalem
Luciana Molina Queiroz

Luiz Carlos de Souza Auricchio
Luiz Gustavo Vilela

Manuela Penafria

Marcelo Campos Galuppo

Marco Aurélio Nascimento Amado
Marcos André Moura Dias
Marcos Antonio Tedeschi

Marcos Pereira dos Santos
Marcos Vinicio Chein Feres
Maria Walkiria de Faro C Guedes Cabral
Marilene Gomes Duraes

Mateus de Moura Ferreira

Mauro Alejandro Baptistay Vedia Sarubbo
Milena de Céssia Rocha

Mirian Tavares

Mortimer N.S. Sellers

Nigela Rodrigues Carvalho

Paula Ferreira Franco

Pilar Coutinho

Rafael Alem Mello Ferreira

Rafael Vieira Figueiredo Sapucaia
Rayane Aratjo

Regilson Maciel Borges

Régis Willyan da Silva Andrade
Renata Furtado de Barros
Renildo Rossi Junior

Rita de Cassia Padula Alves Vieira
Robson Jorge de Aratjo

Rogério Luiz Nery da Silva

Romeu Paulo Martins Silva
Ronaldo de Oliveira Batista
Susana Costa

Sylvana Lima Teixeira

Vanessa Pelerigo

Vitor Amaral Medrado

Wagner de Jesus Pinto





OEBPS/Fonts/MyriadPro-BoldIt.ttf


OEBPS/Fonts/MinionPro-Regular.ttf


OEBPS/Images/creditos.jpg
Todos os direitos reservados. Nenhuma parte @I@
desta edicdio pode ser utilizada ou reproduzida -

em qualquer meio ou forma, seja mecnico ou .
eletrénico, fotocdpia, gravagdo etc. - nem DIALETICA
apropriada ou estocada em sistema de banco de EDITORA
dados, sem a expressa autorizagdo da editora.

n Jeditoradialetica
Copyright © 2024 by Editora Dialética Ltda.

Copyright © 2024 by Antonio Juliano Ferreira Lopes. @editoradialetica

www.editoradialetica.com

EQUIPE EDITORIAL
Editores Preparagao de Texto
Profa. Dra. Milena de Cassia de Rocha José Romulo

Prof. Dr. Rafael Alem Mello Ferreira
Prof. Dr. Tiago Aroeira
Prof. Dr. Vitor Amaral Medrado

Revisdo
Responsabilidade do autor

Auxiliar de Bibliotecaria

Coordenadora Editorial Uit Silva Cordaing

Kariny Martins
Assistentes Editoriais

Produtora Editorial Ludmila Azevedo Pena

Jalia Noffs Thaynara Rezende
Controle de Qualidade Estagiarios

Maria Laura Rosa Giovana Teixeira Pereira
Capa Maria Cristiny Ruiz
Bruno Silva

Diagramagao

Bruno Silva

Convers3o para ePub: Cumbuca Studio

g

_—
Dados Internacionais de Catalogag3o na Publicagéo (CIP)

1864t Lopes, Antonio Juliano Ferreira.

Tornar-se cristdo nas esferas existenciais do cristianismo [livro
eletrénico] / Antonio Juliano Ferreira Lopes. - Sdo Paulo : Editora
Dialética, 2024.

2000 Kb ; ePUB.

ISBN 978-65-270-3658-6

1. Cristianismo. 2. Cristdo. 3. Teologia. I. Titulo.

CDD-201

Mariana Brand3o Silva - Bibliotecaria - CRB -1/3150





OEBPS/Fonts/MyriadPro-Regular.ttf


OEBPS/Fonts/MinionPro-BoldIt.ttf


OEBPS/Fonts/MyriadPro-Bold.ttf


OEBPS/Fonts/MinionPro-Bold.ttf


OEBPS/Fonts/MinionPro-It.ttf


OEBPS/Images/capa.jpg
ANTONIO JULIANO FE

rvi
/\‘/ '\"\ |

DIALETICA






OEBPS/Fonts/MyriadPro-It.ttf


OEBPS/Images/rosto.jpg
ANTONIO JULIANO FERREIRA LOPES

DIALETICA





