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APRESENTACAO

Comemorando os 20 anos de sua criagdo, a Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM) tem a
grata satisfacdo de apresentar 0 novo nimero da Revista de Filosofia Inconfidentia (v.7, n.14).
Neste nimero nos alegramos também pelos 10 anos do pontificado de Francisco e 0s 40 anos
de missdo das Irmads Apostolas da Sagrada Familia (Domus ASF) em terras brasileiras,
instituicdo parceira de nossos eventos. Fazer memoria dos 20 anos de criacdo da Faculdade
Dom Luciano, juntamente com estas outras datas significativas, € motivo de honra para todos
no6s, uma oportunidade para reavivar a missdo da Faculdade no espirito daquele que a criou,
Dom Luciano Mendes: significa buscar, em meio as tensées do tempo presente, um modo de

viver sinodal.

Dedicamos este volume de nossa revista @ memoria do querido Dom Geraldo Lyrio Rocha
(1942-2023), que foi presidente da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (2007-2011),
Arcebispo Metropolitano de Mariana e Presidente da Fundagdo Marianense de Educagéo
(FME). Por iniciativa dele, em 2017, a Faculdade Arquidiocesana de Mariana (FAM) mudou-
se de nome, para homenagear 0 seu antecessor e criador da faculdade, Dom Luciano Pedro
Mendes de Almeida.

Prestamos também nossa homenagem ao Prof. Emérito da Faculdade Dom Luciano, Dr. Pe.
Elias Bartolomeu Leoni (1952-2023). Na histéria da nossa faculdade, esta a presenca marcante,
respeitosa e ao mesmo tempo alegre do professor dedicado e de uma sabedoria e conhecimento

impar.

Homenageamos também dois grandes pensadores da filosofia que nos deixaram neste més de
novembro: Enrique Dussel (1934-2023), fildsofo argentino e radicado no México, onde vivia
desde 1975, que muito contribuiu com o pensamento latino latino-americano, em sua critica ao
eurocentrismo e seu esforco para a descolonizacdo do pensamento nas periferias. Dussel foi
uma das principais figuras da filosofia da libertagdo, da virada decolonial e da epistemologia
do Sul. Também era historiador e critico do pensamento ocidental, de seus conceitos, de sua

interpretacdo da realidade, de seus fundamentos e de seus fins. Dussel afirmava que a



dominacdo se origina no pensamento e propds uma ruptura epistemologica, um distanciamento
do colonialismo, do machismo, do racismo e da excluséo, e uma abordagem da alteridade com
uma nova sensibilidade esvaziada de preconceitos. Para tal, sua proposta de criacdo de um

sistema de pensamento livre de opressdo exigia também filosofia com uma pratica political.

O segundo pensador homenageado por nés neste volume é o professor italiano de Historia da
filosofia Maurizio Migliori (1943-2023). Nas palavras de Emmanuel Lévinas, dedicamos a ele
0 nosso adieu, com a gratiddo do pensar cordial: “Reconhecer o Outro significa doar. Mas
significa doar ao mestre, ao senhor, a quem se aproxima como ‘vocé€’ numa dimensdo de
majestade. SO na generosidade o mundo que possuo - um mundo oferecido ao gozo - pode ser
descoberto de um ponto de vista independente da posigdo egoista”. Assim se é oferto o
professor Maurizio Migliori, ao qual a FDLM presta homenagem. O benemérito professor, além
de influenciar a pesquisa de estudantes e professores da FDLM também participou em eventos
online promovidos pela Faculdade. Suas publicagfes séo e continuardo sendo fontes de

inspiracdo, sobretudo na pesquisa em Platdo e Aristoteles?.

O presente volume contém seis artigos e perpassa temas diversos, desde as questdes ligadas a
psicanalise, temas de autores da histéria da Filosofia contemporanea, como Emmanuel Lévinas
e John Rawls, bem como questbes ligadas a bioética e textos dedicados a Dom Luciano que

foram resultados da VI Semana Académica Dom Luciano deste ano de 2023.

No primeiro artigo, intitulado “O inconsciente desde a psicanalise”, Ms. Dilson Brito da Rocha
(FIB/Bauru, SP) apresenta a nogédo de inconsciente na psicanalise. De acordo com o autor, trata-
se de uma palavra que ndo é necessariamente psicanalitica. Ela ja aparece na filosofia
romantica, em autores como Schelling e Schopenhauer, perpassando a histéria da filosofia,
tendo como significado a parte irracional do homem. Por exemplo, Platdo alude ao inconsciente
como sendo a divina loucura; e Freud, um assiduo leitor do mundo grego antigo e, sobretudo
de Plato, recupera o conceito de inconsciente daquele que ele chama de seu precursor, a saber,

Schopenhauer.

! Texto com base no artigo publicado no Jornal El Pais, México, 06 nov. 2023. Disponivel em:
<https://elpais.com/mexico/2023-11-06/muere-enrique-dussel-fundador-de-la-filosofia-de-la-liberacion-a-los-89-
anos.html>. Acesso: 13 nov. 2023.

2 Inspirador da visdo “Multifocal Approch”, que para maior conhecimento indicamos a seguinte resenha:
<https://periodicos.pucminas.br/index.php/SapereAude/article/download/17223/13415/>. Acesso em: 13 nov.
2023. Sobre a matéria, ver também: <https://faculdadedomluciano.com.br/noticia/morre-o-professor-italiano-de-
historia-da-filosofia-maurizio-migliori/>.


https://periodicos.pucminas.br/index.php/SapereAude/article/download/17223/13415/

No segundo artigo, “O conceito de morte cerebral e decisdes de fim de vida”, o Prof. Dr. Murilo
Karasinski (PUCPR) tem como propdsito debater determinadas questdes juridicas, médicas e
filosoficas sobre a morte. Partindo de defini¢Ges legais sobre o conceito de vida e dignidade da
pessoa humana, passando pela anélise clinica do que se entende por morte cerebral e, ao final,
perquirindo as inquietacGes éticas sobre o sentido de morrer, o trabalho se propde a revelar
clareiras, caminhos e desafios relativos as decisdes de fim de vida, em particular diante do

contexto do século XXI.

No terceiro artigo, “O sentido do conceito religido na obra Totalidade e Infinito de Emmamuel
Lévinas”, o Prof. Dr. Jodo Paulo Rodrigues Pereira (FDLM) desenvolve o sentido do conceito
religido na obra Totalidade e infinito de Emmanuel Lévinas. De acordo com o autor, nesta
referida obra o termo religido significa a relagdo do eu com o outro que nao desemboca em
nenhum tipo de participacdo e de totalidade. Neste sentido, religido é relacdo ética que se opde
a totalidade da filosofia que reduz toda alteridade a identidade, que reduz o outro ao mesmo.
Religido que ¢ sinonimo de relagdo sem violéncia em que o rosto de outrem anuncia “tu nao
mataras” e, deste modo, incumbindo-me a responsabilidade por sua vida. A religido sera
pensada a partir da ideia de separacdo que exprime a propria multiplicidade em detrimento da
violéncia da totalidade. A separacao expressa, por um lado, a relagdo em que o “eu” se mantem
eu sem se despersonalizar como acontece na participacdo em que o “eu” se dissolve no todo e,
por outro lado, o outro permanece outro sem que sua alteridade seja reduzida a identidade do
eu. Assim a religido é uma relacdo ndo violenta em que as partes permanecem separadas
expressando a propria multiplicidade. Essa relacdo é possivel ndo como conhecimento, mas
como desejo do infinito. Desejo diferente de necessidade ja que o desejavel simplesmente cava
a fome, pois o rosto, que é a prépria significacdo do infinito, sempre me escapa — inapreensivel.
Portanto, o sentido do termo religido, em totalidade e infinito, é relagdo com outrem que néo é

precedida de conhecimento, mas de responsabilidade por outrem.

No quarto artigo, “A concepcao politica de justica como equidade em J. Rawls: por um
pluralismo razoavel rumo a estabilidade politica”, o Prof. Ms. Euder Daniane Canuto Monteiro
(UFOP) propde uma reflexdo tedrica de John Rawls destacando, sobretudo, os temas da justica
equitativa, do pluralismo e da razoabilidade como elementos iluminadores que podem colaborar
para a compreensao das condicdes de possibilidade de solugdo de um dos grandes dilemas da
teoria politica atual: a necessidade da conciliacdo entre a reivindicacdo da liberdade individual,
prépria do liberalismo, e a reivindicacdo da associagdo do individuo a outros homens, a ele

semelhantes, propria do sistema democratico. Visando a valorizacdo da primeira queremos



também explicitar como é possivel a realizacdo da ultima pela promoc¢do da estabilidade

politica.

No quinto artigo, “O ‘sentir na igreja’ em Dom Luciano”, do Prof. Dr. Geraldo De Mori
(FAJE/BH) faz um estudo da expressdo “sentir na Igreja” a partir dos Exercicios Espirituais de
Santo Inécio, apresentando as “Regras a serem observadas para ter o auténtico sentir na Igreja
militante”. De acordo com o professor, revisitar esta expressao na fonte da espiritualidade na
qual foi formado Dom Luciano na atualidade € um convite a “fidelidade criativa” frente a seu
legado, que pode inspirar a reforma da Igreja empreendida pelo Papa. A apresentacdo aqui
proposta tera trés momentos: iniciard com uma breve analise das “Regras” para o “auténtico
sentir na Igreja militante”, como as entende Indcio de Loyola. Em seguida, seré feito um breve
sobrevoo sobre 0 modo como Dom Luciano encarnou essas Regras em sua vida, mostrando, na
conclusao, como sua traducdo no Arcebispo de Mariana é um convite para a Igreja abracgar hoje
0 caminho proposto pelo Papa Francisco.

No sexto artigo, “A espiritualidade que movia Dom Luciano”, do Pe. Geraldo Martins Dias
(Arquidiocese de Mariana-MG), parte da seguinte inspiragdo: “Dom Luciano vive na luta do
povo”: um grito que brota espontaneamente nas romarias, manifestagdes e mobilizagdes
populares, especialmente na Arquidiocese de Mariana, que tém como bandeira a defesa da vida,
da dignidade humana, da justica, da paz e da nossa Casa Comum. De acordo com Geraldo
Martins, evocar este grito popular na abertura de sua participacdo na VI Semana Académica
Dom Luciano, abordando a “Espiritualidade em Dom Luciano”, antecipa a compreensao da
espiritualidade vivida pelo Servo de Deus cuja memaria continua muito viva, ndo s6 em nossa
Arquidiocese, mas nos mais longinquos rinc6es deste imenso Brasil. Ao longo do artigo, o autor
discorre, brevemente, sobre o significado de espiritualidade, sua definicdo e compreensdo como
algo fundamental para percebermos melhor como era a espiritualidade vivida por Dom Luciano

e em que ela se diferencia de outras espiritualidades.
Boa leitura para todos!

Os Organizadores:
Cristiane Pieterzack
Edvaldo Antonio de Melo
Mauricio de Assis Reis
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O INCONSCIENTE DESDE A PSICANALISE

Dilson Brito da Rocha*

Resumo: Neste estudo temos o objetivo de perseguir a nogao de inconsciente na psicanalise. Entretanto, essa nao
é uma palavra necessariamente psicanalitica. Ela ja aparece na filosofia romantica, em autores como Friedrich W.
J. von Schelling e Arthur Schopenhauer. Se quisermos, ela perpassa a histdria da filosofia, tendo como significado
a parte irracional do homem. Platéo alude o inconsciente como sendo a divina loucura. Freud, um assiduo leitor
do mundo grego antigo e, sobretudo de Platdo, recupera o conceito de inconsciente daquele que ele chama de seu
precursor, a saber, Schopenhauer.

Palavras-chave: Inconsciente; Psicanalise; Irracional.

Abstract: In this study we aim to pursue the notion of the unconscious in psychoanalysis. However, this is not
necessarily a psychoanalytic word. It already appears in romantic philosophy, in authors such as Friedrich W. J.
von Schelling and Arthur Schopenhauer. If we want, it permeates the history of philosophy, having as its meaning
the irrational part of man. Plato alludes to the unconscious as divine madness. Freud, an assiduous reader of the
ancient Greek world and, above all, of Plato, recovers the concept of the unconscious from what he calls its
precursor, namely, Schopenhauer.

Keywords: Unconscious; Psychoanalysis; Irrational.

Introducéo

Arthur Schopenhauer defende que existe em cada homem uma dupla subjetividade, a saber,
uma que diz “eu” e outra que diz “natureza”. Evidentemente, a subjetividade da natureza, que
tem o ser humano como sendo seu funcionario, para a propria economia (economia de
conservagdo), é a dimensdo esquecida pelo homem. O fildsofo elucida sua ideia se valendo da
célebre alegoria/fabula dos porcos-espinhos:

Um grupo de porcos-espinhos ia perambulando num dia frio de inverno. Para ndo
congelar, os animais chegavam mais perto uns dos outros. Mas, quando ficavam
suficientemente préximos para se agquecer, comecavam a Se espetar com Seus
espinhos. Para fazer cessar a dor, dispersavam-se, perdiam o beneficio do convivio
préximo e recomecavam a tremer. 1sso os levava a buscar novamente a companhia
uns dos outros, e o ciclo se repetia, em sua luta para encontrar uma distancia
confortavel entre o0 emaranhamento e o enregelamento. (SCHOPENHAUER, 2009,
p. 167).

* Graduando em Psicologia na FIB/Bauru, SP; Graduacdo em Filosofia pela UNIFRAN/Franca, SP; Graduacdo
em Teologia pela UNISAL/S&o Paulo, SP; Mestrado em Filosofia pela UNESP/Marilia, SP; Mestrado em Teologia
(Patristica e Escolastica) pela PUG/Roma, Italia; Docente na FIB - Faculdades Integradas de Bauru. E-mail:
dilsondarocha@gmail.com



Sigmund Freud nasceu em 1856, em Freiberg in Méhren, Moravia. Sua familia tem origem
hebraica, e se transfere para a capital do Império austriaco, Viena. Ainda em tenra idade Freud
demonstrou uma grande capacidade intelectual e um particular interesse pelos varios aspectos
da “natureza” humana. Decide, porquanto, se inscrever na faculdade de medicina, vindo a se
especializar em neurologia. Durante trés anos trabalha no Hospital Geral de Viena, no cuidado

de pacientes afetados por problemas neuroldgicos.

Neste triénio tem dois encontros fundamentais, quais sejam, com aquela que se tornaria sua
esposa, Martha Bernays, e com Josef Breuer, um neurofisiologista, que ocupard um posto
relevante em sua vida e em sua pesquisa. Em 1885 Freud comeca uma rapida carreira académica
e, um ano depois, abre um consultério em Viena, no qual atende os pacientes lancando méo da

técnica da eletroterapia e da hipnose.

A notoriedade de Freud como psiquiatra se d& com o estudo acerca da histeria. Neste senso, é
célebre o caso de Anna 0.1, uma mulher acometida por um quadro nominado na época de
histeria, e marcado por sintomas como depressdo, nervosismo, tendéncia ao suicidio, paralisia,
perturbacgdes visuais, contraturas musculares e outros, o que a deixavam praticamente invalida.
Sua cura se tornou celebre gracas a publicacdo do livro intitulado no original Studies on
Hysteria, datado de 1895, que assinala a génese da descoberta da psicanalise.

A teoria de Freud que liga a doenga psiquica a esfera sexual inconsciente promove um
escandalo no cenario cientifico vienense, que impde resisténcias. Em 1900 Freud publica uma
de suas obras mais conhecida, a saber, A Interpretacio dos Sonhos?. Assim, ele sai do
isolamento e anonimato e comega uma intensa atividade de conferencista, tornando notavel sua
descoberta no meio de um publico cada vez maior. Cumpre salientar que, em 1933, em Berlin,
0 regime nazista queima, entre outros, os livros de Freud, e a psicanalise é denunciada como
ciéncia hebreia. Em 1938 a familia Freud deixa para sempre Viena e se muda para Londres,

local onde Sigmund Freud morre em 1939.

! Se trata de Bertha Pappenheim, que ficou conhecida pelo pseudénimo Anna O., criado pelo neurofisiologista
Josef Breuer em seu livro Studies on Hysteria, escrito em parceria com Sigmund Freud.
2 Titulo no original: Die Traumdeutung.



Pulsdes

O interesse da espécie é a procriacdo. A espécie fornece para cada pessoa duas substanciais
pulsdes, quer dizer, a pulsdo sexual, para a procriacao, e a pulsdo agressiva, para a defesa da
prole. Freud localiza essas duas pulsfes no inconsciente, que ndo € pensado comumente. De
fato, nossa vida é decidida por meio de nossa projetividade, nossos investimentos pessoais,
nossos sentidos sobre nossa existéncia, e nunca nos vemos ou pensamos como simples
funcionarios da espécie. Entre essas duas pulsées ha um tremendo conflito e, tdo logo, podemos
asserir que quem decide sobre nossa existéncia € a espécie. De tal forma, para viver ou para ter
um sentido, o “eu” ¢ forgado a se iludir, a jogar com os pensamentos, com a esperanga, com 0s
projetos, como o cenario da autorrealizacdo. Porém, o verdadeiro limite da existéncia é que
cada um deve nascer, crescer e morrer segundo os ditames da natureza. Ao assumir
Schopenhauer mais uma vez, Freud assere o que segue acerca da vida pulsional:
Detenhamo-nos por um momento nessa concepcdo notadamente dualista da vida
pulsional. De acordo com a teoria de E. Hering, na substdncia viva operam
ininterruptamente dois tipos de processos, em dire¢fes opostas — uns construtivos,
anabolicos, os outros destrutivos, catabolicos. Podemos ousar reconhecer, nessas duas
direcdes dos processos vitais, a atividade de nossos dois movimentos pulsionais, das
pulsdes de vida e das pulsdes de morte? E ha outra coisa que ndo podemos ignorar:

que inadvertidamente adentramos o porto da filosofia de Schopenhauer, para quem a
morte € “o auténtico resultado” e, portanto, o objetivo da vida, enquanto a pulsdo

sexual é a encarnacdo da vontade de vida. (FREUD, 1920/2010, p. 219-220).
Freud lanca a hipotese de que em cada pessoa hd um fundo, que ele alcunha de inconsciente,
gue podemos, em virtude de uma simplificacdo, chamar de inconsciente pulsional, no qual sdo
expressas duas poténcias que serve a economia da natureza, a conservacao da espécie. Essas
duas pulsdes, ja nominadas, se chamam sexualidade e agressividade. Nao sdo, todavia,
instintos, ja que 0 homem ¢é privado de instinto, no sentido de que instintos sdo respostas rigidas
aos estimulos. O homem ndo tem respostas rigidas aos estimulos. O proprio Freud, inicialmente,
operava com a palavra instinkt (instinto), e posteriormente a abandona, substituindo-a com uma

palavra mais adequada, ou seja, trieb (pulsao).

Id, ego e superego

Segundo Freud o aparato psiquico é composto por trés instancias, ou melhor, id, ego e superego.

Podemos chamar o id a mais antiga provincia da psique. Seu contetdo é tudo aquilo que é



herdado, presente desde o nascimento, estabelecido por constituicdo. Antes de tudo, é a pulsdo
primitiva, que tem origem na organizag&o corporea. E o inconsciente entendido como outro, o
ser desconhecido que vive em cada um de nds. O superego, por seu turno, € aquela area da
psique dita consciente, sendo 0 senso de dever. Nasce da interiorizagdo das regras e proibicdes
recebidas por meio da educagéo familiar, nos primeiros anos de vida. Tem a funcéo de julgar e

censurar, com relacdo ao eu. O superego age, em grande parte, em nivel inconsciente.

O ego (eu) é a parte consciente da psique, sendo a Gnica em contato direto com o0 mundo externo.
Nela se encontram todas as tradicionais faculdades da alma, como escrita desde a antiguidade:
sensacdo, pensamento, fantasia, memoria e intelecto. O ego mediando os instintos do id e 0s
deveres do superego, faz o trabalho para manter o delicado equilibrio, o qual consiste na salide

mental e a personalidade do individuo.

Segundo Freud, somos compostos por trés partes. Se trata de trés componentes: i- inconsciente
pulsional, onde h4 as exigéncias da espécie, ii- inconsciente social, onde ha as exigéncias da
sociedade, e iii- eu, que deve se manter afastado essas duas instancias, contraditérias entre si.
Quando uma pessoa se diz equilibrada quer dizer que o ego equilibra esses dois inconscientes

contraditorios.

Se fala em contradicdo pelo fato de que a pulséo quer se exprimir. Mas se nds exprimissemos
todas as nossas pulsdes criariamos uma situagdo sem condicdes de viver em @mbito social.
Entéo, existe o dever de conter as pulsdes e, para fazé-lo se faz necessério a segunda formacéo
psiquica, que Freud chama de superego, no qual se exprimem as exigéncias da sociedade que,
se observadas, garante uma convivéncia ndo beligerante, ndo conflitual, ndo usurpadora, que é
a condicdo da convivéncia. Neste sentido, Freud diz que a humanidade seria feliz se pudesse
exprimir plenamente as pulsées, mas precisou trocar um pouco de felicidade para alcangar um

pouco de seguranca.

As instancias sociais sao os deveres, os limites, que cada um deve se impor a si mesmo, que €
a plena explicagdo da propria pulsdo, sem o que teriam relagdes conflituais, e de satisfagdo
continua. Segundo Freud esta limitacdo € adquirida na infancia por meio da interiorizac&o dos
deveres. A interiorizacdo dos deveres, entretanto, se da sob uma base egoistica, ja que a crianca
interioriza os deveres devido ao fato disso ser vantajoso para sua existéncia. O egoismo é
constitutivo do instinto de conservacao, o qual utiliza de estratégias também amorosas para,

seja na forma de sedugdo ou na forma de obediéncia, garantir a propria sobrevivéncia.
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Ocorre que, existe a moral heterdbnoma, na qual se observa os deveres e as leis apenas na
presenca de um semelhante. Assim acontece com a crianga na presenca dos pais, até que se dé
a interiorizagdo dos deveres ou a observancia das exigéncias das leis. Quanto o faz sem a
presenca do outro, entdo se chega & moral dita autbnoma, tendo se dado a interiorizagdo das
leis. Neste momento se cria dentro de si uma espécie de policiamento interno, um elemento
interno que supervisiona. Este elemento conflita com os desejos, com a necessidade de exprimir

as proprias pulsoes.

O caso Anna O. e a neurose

O caso clinico que faz emergir a origem da psicanalise é aquele de Anna O., uma pessoa culta
e inteligente afetada por sérios distlrbios histéricos, quais sejam, paralisia motora, problemas
de visdo, tosse nervosa, estado de confusdo, afasia, anorexia e hidrofobia. Anna O. estava sendo
tratada por Josef Breuer, de modo que todas as noites o neurofisiologista fazia seu
acompanhamento. Depois de hipnotiza-Ila, fazia com que ela falasse. Ela falava de episddios de
um periodo de sua vida muito doloroso, no qual precisou assistir ao pai gravemente doente.
Breuer notou que quando Anna, na evocacdo de um episddio doloroso, conseguia reviver

intensamente as emoc0es ligadas ao episddio. Ao termino da evocacao, o disturbio desaparecia.

Como aludimos, os deveres conflitam com as pulsdes, e as exigéncias da sociedade conflitam
com os desejos. O ego € um equilibrador, mantendo afastado o excesso dos deveres e 0s
excessos pulsionais. Esse “eu” é sempre neurdtico devido a essa “tarefa” de equilibrio. O
inconsciente social é chamado de inconsciente devido ao fato de que, uma vez interiorizado 0s
deveres ndo ha mais necessidade de refletir sobre aquilo que devemos ou ndo devemos fazer.
O “eu” é neurdtico porque, sofrendo a pressao ora do inconsciente pulsional ora do inconsciente
social, estd sempre em um estado de ajustamento, se posicionando as vezes de um lado e as
vezes de outro. A neurose &, entdo, o conflito entre 0 mundo pulsional e 0 mundo dos deveres.
Quando o ego é suprimido por algum desses dois mundos entdo falamos de psicose ou de
loucura. Freud se debruca apenas sobre o mundo das neuroses, ou seja, onde o eu se faz

presente.

O homem é um animal desejante. Ele deseja, evidentemente, aquilo que ndo possui. A estrutura
psiquica é regulada por aquela dimenséo que se chama falta. A palavra desejo prevé, portanto,

um intervalo entre aquilo que desejamos e 0 objeto que satisfaz nosso desejo. Esse intervalo é
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a construcdo da psique. Quando ndo ha esse intervalo Freud fala de principio de prazer. Ele mal
se adapta com a realidade. Ao crescer somos forgcados a alcancar a satisfacdo de nossos desejos
por meio do “trabalho psiquico”. A psique ndo ¢é alguma coisa que as pessoas nascem com ela,
mas se constitui através o trabalho psiquico caracterizado pela distancia que a realidade impde
entre 0 nosso desejo e a sua realizacdo. Chegar no trabalho psiquico significa chegar naquilo
que Freud chama de principio de realidade. A realidade nos impde um certo trabalho para
alcancar a satisfacdo dos desejos. Neste senso, o infantilismo ndo é outra coisa sendo a renincia

ao trabalho psiquico para se satisfazer, sendo, portanto, uma regressao ao mundo infantil.

As fases do desenvolvimento psiquico

O mundo infantil é organizado por Freud através de trés fases, onde se concentra aquilo que ele
chama de libido, que ndo deve ser entendido apenas em termos sexuais. A libido é
substancialmente energia psiquica que se concentra em algum lugar de nosso corpo. Ela se
concentra sobretudo na boca, pois se ndo houvesse o prazer da alimentacéo, possivelmente as
criangas ndo cresceriam. Para comer precisa mover os musculos, havendo certa fadiga, devendo
ser compensada por um prazer. Neste momento toda a libido se concentra na boca. E a fase
oral. Esta primeira fase concerne aos dois primeiros anos de vida. Aqui vemos a espécie em
acdo. Pois, € necessario que as criangas crescam para procriarem, a fim de manter a

continuidade da espécie.

A segunda fase € a anal, na qual a crianca comeca a adquirir uma sorte de dominio sobre 0
proprio corpo, no sentido de que depende da crianca liberar ou conter as fezes, tendo sua
decisdo. Esta é a primeira forma de controle sobre o mundo, diz Freud. A partir daqui a figura
metafdrica que se desenvolve é o controle do mundo. Dai sai uma figura antropolégica
fundamental, que € o poder. Enquanto na primeira fase, por meio da alimentacao se desenvolve
0 componente do ter (ter a comida), ndo ha ainda um ser na crian¢a, na segunda fase ha o
exercicio do poder, o poder de controlar. Também nesta fase se pode ser muito gratificado e
satisfeito com o controle, assim como se pode ser pouquissimo satisfeito. Temos entdo, dois

processos, ou de fixagdo nesta fase, ou de regressao a esta fase.

H& um consenso de que tanto na regressao ou na fixacdo depende de patologias. Se tomamos a
fase oral, quando alguém ¢é fixado nesta fase ou que regrediu a esta fase havera pelo menos os

distdrbios da alimentacdo. A comida é sempre um grande drama para o ser humano na forma
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da aceitacdo ou da renuncia da propria vida, de modo que sempre esta implicito na relagdo com
o alimento uma relagdo com a questao “se devo existir ou ndo”. Também esta conexo a segunda
fase (anal) uma relacdo com o poder, que se forma a personalidade que se diz lider ou seguidor,
segundo a satisfacdo que se teve nesta fase, ou, por outro lado, da insatisfacdo. Os lideres s&o
figuras que ndo podem prescindir da necessidade do controle generalizado do mundo que o
rodeia e, naturalmente esta é a sua versao patolégica, denominada paranoia, isto €, a
necessidade de controlar todo o mundo em torno dessa pessoa. Como é incapaz de controlar
todo o mundo no entorno, toda falha desse controle é interpretada como um efeito de
perseguicao, pensando que 0s outros o odeiam. Por isso 0s paranoicos s&o animados por visoes

persecutorias.

A terceira fase € a edipica, que torna Freud célebre. Esta fase consiste na relacdo com o pai e

com a made em uma forma significativamente dramatica.

O complexo de Edipo

Freud toma essa questdo da tragédia/mito de Séfocles, dizendo respeito a qualquer fase do
desenvolvimento psiquico. Quando lido metaforicamente é formidavel, pois se aprende duas
dimens@es fundamentais da existéncia humana, que sao a identidade e a relacdo. 1sso se adquire

durante o percurso edipico, ou seja, dos quatro aos seis anos de idade, segundo Freud.

No mundo masculino os meninos desejam dormir com a mée. Aqui se usa uma linguagem do
inconsciente, que ndo € uma linguagem regulada pela razdo. Para seduzir a mae o filho imita o
pai. O filho ndo esta apenas imitando o pai, mas aprendendo como se tornar como o pai. Neste
processo de imitacdo o filho cria a prépria identidade masculina. Aprende a se tornar macho.
Quando aprende a se tornar macho, ndo vai para cama com a mae, mas é o pai que continua a
fazé-lo. Neste momento ha aquilo que Freud chama de frustracdo. Para 0 menino, ele fez tanto
esforco para se tornar como o pai e para chegar perto do objeto de desejo, e ndo conseguiu esse

objeto.

Esse processo de frustragdo tem dois possiveis resultados, ou um resultado depressivo, ja que,
malgrado os esforgos do menino ele ndo alcancou a meta, ou um efeito incentivador. Aqui 0

menino adquire sua identidade imitando o pai. E aprende sua relagdo com o outro sexo, amando
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0 primeiro representante do outro sexo, que é a mae. Portanto, aprende a identidade e a relagéo.

Metaforicamente, quer matar o pai para tomar seu posto e amar a mae para amar 0s outros.

No mundo feminino é mais complexo, pois ndo ha uma equivaléncia entre o mundo masculino
e o feminino. O mundo feminino é marcado por dois, enquanto o masculino é marcado por um.
O corpo feminino é ja construido para dois, um e outro. O outro, do pondo de vista da economia
da espécie se chama filho. Entdo, a mulher, antes de tudo € relacdo (eu e o outro). A partir da
relacdo constroi uma identidade. nos masculinos, ao contrario, tendencialmente, a identidade
se instaura com a relacdo, mas esta relacédo ndo € o constitutivo do masculino como o € para 0
mundo feminino. Por isso, a psique feminina é mais complexa do que a masculina. Esta
complexidade vem também do fato de que, a menina, ao chegar na idade da puberdade, comeca

a considerar sua identidade.

No momento em que comega a se da conta de seu corpo, a perceber os ditames de seus desejos
e as instancias sociais, a menina percebe que seu corpo serve para outro, 0 que designa a
economia da espécie. O processo menstrual € uma espécie de memoria que lembra a menina
que ela ¢ um “eu”, mas ¢ também uma funcionaria da espécie. Também o homem ¢ um
funcionario da espécie, mas, ndo tem uma percepcao fisica, nem tampouco psiquica como se

da nas meninas.

No caso do complexo de edipico, pensemos no caso feminino que é o caso invertido. A menina
ama o pai e quer tomar o lugar da mae, mas isso ndo € certeza. Isso é devido a dupla
subjetividade que tem na mulher, ou seja, funcionaria da especie e o eu. Ela quer se tornar mae
(funcionéria da espécie), mas pode refutar essa possibilidade. Entdo, o complexo edipico nao é
equiparavel aquele caso masculino, ou seja, ndo é preciso e definido. E essa indefini¢éo € aquilo
que estabelece na mulher uma sorte de polivaléncia, de capacidade perceptiva, cognitiva e
emotiva no mundo muito menos definida, muito menos precisa em comparagdo com a

masculina, e é mais rica que no homem.

O Mal-estar na Civilizagao

H& um ultimo capitulo de Freud muito importante. Ele tem, além de tudo, um componente
profético. Em um livro escrito dez anos antes de sua morte, datado de 1929, intitulado O Mal-

estar na Civilizacdo, Freud supde que nossa civilizagcdo seja muito severa em termos de regras
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de convencoes, de proibicdes com relacdo as expressdes do mundo pulsional. Ele exprime essa
ideia com a frase que reza que “o homem trocou grande parte de sua felicidade por um pouco
de seguranga.” O mito da seguranca ¢ um mito em voga ainda hoje, mas nao devemos esquecer
que a seguranca pede um sistema de regras que, quando se torna excessiva, comprime a vida e
a felicidade. O lugar eminente da seguranca hoje, e que € o lugar mais potente das regras e
convencoes das praticas é constituido pelo mundo da técnica que, evidentemente, Freud nao se

debrucou.

A técnica é um sistema de regras muito rigoroso. Essa propde como modelo a maquina, e o
homem é inferior em termos de eficiéncia, precisdo, regularidade, visto que o homem tem
humor, adoece, as mulheres engravidam, ou seja, ndo funcionamos bem como as maquinas. Por
isso podemos somar ao inconsciente pulsional e ao inconsciente social assinalado por Freud,
uma espécie de inconsciente tecnolédgico, no qual ndo somos nds mesmos, mas a fungédo que
desenvolvemos, onde ndo conta 0 nome mas a func¢do que cada um tem. Assim, Somos Vvistos a
partir do nosso papel. Se de um lado somos funcionéarios da espécie, hoje somos também

funcionarios dos aparatos.

Esse inconsciente tecnoldgico é o lugar onde se coloca entre parénteses o individuo, o sujeito.
Aqui vale lembrar de outro grande expoente da psicanalise, que é Carl Gustav Jung. Este indica
como cendrio psicanalitico aquele de se tornar si mesmo, além dos papeis, além das fungdes

que a sociedade exige de nds para a sua economia e ndo para a nossa economia.

Carl Gustav Jung

Jung era um psiquiatra, enquanto Freud era um neurologista. Fazendo uma digressdo neste
momento, temos que, para Paul Eugen Bleuler?, contemporaneo de Jung, todos nds nascemos
em um contexto esquizofrénico, habitado por muitas personalidades, por muitas figuras, por
um teatro de deménios. Neste contexto de muitas figuras uma tem vantagem, ou seja, aquela
que se chama “eu”. E quando essa figura se afasta de todas as outras, entdo temos o “em si”.
Ao invés, se ndo for bem-sucedida neste seu trabalho de contencéo, e isso pode acontecer em

qualguer momento da vida, entdo todas as outras personalidades podem explodir, € nos

3 Se trata de um psiquiatra suico notavel pelas suas contribuices para o entendimento da esquizofrenia, esquizoide
e autismo.
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tornamos muitas vezes criancas ou idoso, inteligente, depressivo, contente, na nossa
manifestacdo. Sdo todos motivos humanos, presentes em nds, N0 NOSSo inconsciente, que como

dissemos, pode sair de dentro de nos quando ndo tivermos mais forga para conté-los.

Hé& pouco falavamos do conflito entre inconsciente pulsional e inconsciente social. A psicose é
quando esse conflito elimina o espaco do eu, e o0 espaco da razdo. Pois bem, Bleuler e Jung
enfrentam o cenario da loucura. Jung estende o mundo psicanalitico ndo somente sendo o lugar
de tratar das neuroses, onde 0 eu esta sempre presente, mas também da psicose, onde o eu pode
ser também surpreendido com a for¢a do inconsciente. Neste cenario emerge uma consideracao
de fundo jamais pensada por nds, ja que nos achamos sdos, normais, racionais. Mas essa
sanidade, normalidade, racionalidade é alguma coisa que todo dia devemos construir. Pois 0

cenario que nos distingue, que nos individua é o cenario da loucura.

Cada um de nds é louco e se orienta diariamente em termos racionais. Essa é a grande
contribuicdo de Bleuler e Jung. Cada um de n6s quando acordo sai de um contexto de loucura.
No mundo noturno e dos sonhos nao funcionam as regras da razdo. Nosso sonho é caracterizado
pela auséncia do principio da ndo contradicdo. No sonho podemos ser homens ou mulheres,
adulto ou crianca etc. N&o funciona também o principio de causalidade, ndo funcionam o espago
e o tempo (por exemplo, um sonho pode comecar em Londres e terminar em Roma), nao
funciona a categoria da temporalidade. Ou seja, ndo funciona nada de racional. E entdo, quando
acordamos devemos recuperar toda a organizacao da razdo. E uma ordem egdica, e a fazemos
com certa fadiga. Por isso, a primeira hora que acordamos € o momento mais ritual do dia.
Fazemos sempre a mesma coisa. Vivemos, neste momento, em terceira pessoa, sendo o trabalho

gue nossa psique esta fazendo para recuperar o mundo da razao.

NG6s somos também loucos. A estrutura da loucura é aquilo que distingue as pessoas umas das
outras. A nossa especifica loucura é aquilo que nos individua. Pois, no que concerne a razao
somos todos iguais, pois observamos sempre as mesmas regras. A humanidade nasce depois
que sai da loucura que se encontrava. Essa loucura é atribuida ao mundo dos deuses que o0
homem pensa como antecedentes de sua histéria antropoldgica. Neste sendo, Heraclito foi
muito claro ao dizer que Deus é dia e noite, verdo e inverno, saciedade e fome, paz e guerra, ou
seja, € uma contracdo de opostos. Entdo, é a loucura, € o indiferenciado. Para Heraclito, o
homem, pelo contrario, é justo uma coisa e injusto oura. Para Deus, tudo é belo, tudo é bom,
tudo é justo. O homem expulsa a loucura de si e a atribui a0 mundo dos deuses. Mas 0s deuses

ndo sdo outra coisa que a representacdo mitoldgica da nossa estrutura profunda inconsciente.
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Nosso inconsciente ndo é somente como dizia Freud, ou seja, sexualidade e agressividade, mas
é o indiferenciado de onde a consciéncia sai e que olha o indiferenciado como sua génese, e
com qual tem uma relagdo substancialmente ambivalente, no sentido que atrai pela propria
origem e a0 mesmo tempo a teme, pois o indiferenciado tem a poténcia dos deuses, uma
poténcia superior do que a forca da razdo. Resgatemos neste momento o que Freud entendia
por inconsciente:
Para Freud o inconsciente é uma das qualidades psiquicas que, jJuntamente com o pré-
consciente e o consciente, formam a figuracdo espacial do aparelho psiquico. Todo
fato psiquico pode ser, assim, inconsciente, depois tornar-se pré-consciente e
consciente, ou vice-versa. Portanto, o inconsciente é uma hipétese suscetivel de
explicar que os sonhos, as angustias, as neuroses € certas “esquisitices” da vida
cotidiana, reagrupadas sob o nome de atos falhos (lapsos, esquecimentos, perdas de
objetos etc.), ndo constituem, aos olhos da psicanélise, atos desprovidos de sentido.
Para Freud, boa parte daquilo que constitui nosso ego ou nossa consciéncia (por
exemplo, desejos, lembrangas etc.) é inconsciente e escapa, embora ativamente, a
nossa consciéncia. Os desejos e as lembrancas que se tornaram inconscientes séo
chamados de recalcados: tudo se passa como se nossa consciéncia ndo quisesse
conhecé-los, embora ndo consiga aboli-los. Eles se manifestam em nossa vida
consciente sob a forma de “esquisitices” (sonhos, atos falhos) cujo sentido ignoramos.
Antes de se manifestarem a consciéncia, os desejos e as lembrancas recalcados séo
submetidos a uma censura que 0s despista e 0s torna inacessiveis. Recalque e censura
sdo também processos inconscientes. Quanto aos fatos psiquicos latentes (que se
ocultam), mas suscetiveis de se tornarem conscientes, Freud os chama de pré-
conscientes. Fildsofos e psicologos utilizam o termo subconsciente para designar

aquilo que pertence ao espi[ito e é suscetivel de tornar-se consciente, embora néo o
seja atualmente. (JAPIASSU, 1996, p. 140-141).

Jung se tornou conhecido pelo fato de ter se ocupado da historia da humanidade em todas suas
facetas, sobretudo a histéria da religido. Na religido, a divindade ¢é a simbolica da loucura. A
loucura é essa dimenséo pré humana que cada um de nds conserva no seu “interior”, onde sdo
contidas todas as possibilidades ndo desenvolvidas, no estado primordial, potencialmente

expressiva, que caracteriza nosso humor. Nés ndo somos 0s mesmos de manhd até a noite, mas

se da de acordo a qual personalidade esta presente.

As vezes somos como criancas e as vezes sabios como o0s idosos, s vezes femininos, s vezes
hiper masculos. Ou seja, ha as personalidades latentes dentro de nds que coloram nosso humor
até que somos normais e que toma posse de nossa personalidade quando o eu colapsa. Este é 0
cenario que Jung enfrenta, o cenério da loucura. Ele amplia o conceito de inconsciente, ndo
sendo apenas sexualidade e agressividade para a economia da espécie, mas o lugar onde mora
uma populacdo, que diz respeito as nossas possibilidades de existéncias ndo expressas que
encontram expressoes e condi¢des de nosso humor e, nos casos graves, na loucura quando essa

se exprime.
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Sdo fundamentais em Jung dois conceitos. O primeiro é o conceito de simbolo, que €
radicalmente diferente daquele de Freud. Para este, simbolo equivale a sinal. Para ele ha uma
correspondéncia entre o que é sonhado e o significado de referimento. Em Jung ndo ha essa
correspondéncia. Os simbolos sdo entendidos desde a acepgdo grega adufolov, que quer dizer
colocar juntos os opostos. E € um simbolo até que ndo seja codificado. Por exemplo, a cruz
cristd é um simbolo até que nédo signifiqgue um Deus que morreu. Quando se torna um emblema
de uma religido, o crucifixo, entdo se torna um sinal, perdendo sua poténcia, ndo fazendo mais
historia. Se torna apenas um elemento identificador. Os simbolos sdo forgas, e ndo sdo
interpretados, mas agem. O simbolo é o excesso de significado. Os poetas, por exemplo, se
movem nos simbolos. Eles pertencem a loucura, sem as regras racionais, assim como as
criancas, vivendo no mundo da polivaléncia. Por isso, sobre os poetas Platdo assevera que:
Com efeito, 0 poeta é uma coisa leve alada, sagrada; e ndo consegue criar, antes de
sentir a inspiracao, de ficar fora de si e 0 pensamento néo habita mais nele; até que tenha
essa aquisicdo, todo homem é incapaz de compor e de proferir oraculos. Entéo, j& que
n&o é por técnica que eles fazem e dizem muitas e belas coisas sobre os acontecimentos,

como tu sobre Homero, mas por parte divina; cada qual € capaz de compor de maneira
bela s6 naquele género para o qual a Musa o precipitou. (PLATAO, 1988, p. 51).

E esse o cenario que Jung descreve. NGs passamos por esse cenério, e no o abandonamos
jamais. Por isso Jung propde mudar o conceito de consciente para o “se tornar consciente”, pois

consciéncia é um trabalho, nfo é um estado. E uma continua superacao da dimenséo da loucura.

A segunda caracteristica que diferencia Jung de Freud é a concecdo finalistica da neurose. Para
Freud a neurose € apenas um descontentamento do passado. Para ele a neurose é o lugar onde
se manifesta a negatividade da experiéncia. Para Jung, a neurose é um significado final, isto é,
assinala uma indicagdo, uma perspectiva de vida, uma vocagéo, algo que a pessoa talvez podia
fazer e ndo fez. Por isso se adoece ndo somente pelo fato de experiéncias negativas, mas

sobretudo por causa das possibilidades ndo experimentadas.

A neurose, entdo, ndo é somente um efeito de uma causa, mas também uma indicacdo de uma
finalidade. Jung, assim, tem uma leitura finalistica da neurose. Ou seja, se pergunta o que se
pode fazer com a neurose. Quer dizer, por que ndo usar também a neurose com essa finalidade?
Essa de Jung é uma visdo ndo necessariamente tragica, nem tampouco excessivamente

terapéutica. Também a doenca pode ter um significado, uma finalidade, um sentido, um futuro.

Talvez a coisa mais bela da psicologia analitica de Jung € o conceito de individuacao. O escopo

da psicanalise é o processo de individuagdo. Isso pode ser traduzido com uma frase emblematica
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de Nietzsche, ou seja, “se torna aquilo que és”. Isso significa que na nossa vida continuamos a
seguir modelos que sdo necessarios para crescer com 0 processo imitativo. As criangas crescem
porque veem e imitam. Mas depois precisa deixar essas imitacdes e se tornar aquilo que

propriamente €. E, de fato, o reconhecimento de si.

Por trés desses conceitos ha a cultura grega. No ordculo de Delfos havia a descrigdo “conhece-
te a ti mesmo”. A primeira condi¢do para se tornar si mesma € reconhecer a si mesmo. Significa
que, conhecer a propria potencialidade, a propria apetr (areté / virtude), a propria capacidade.
Aquilo pelo qual cada um nasceu. E se se souber o porqué nasceu, ou melhor, se se tornar a si
mesmo além dos modelos que quer imitar se chega a felicidade. Assim, o escopo da anélise é
se tornar si mesmo. Para tanto, é necessario sair do comportamento coletivo, diz Jung. Nao
precisa ser como 0s outros. Ndo precisa nem tampouco ser o centro, pois individualidade nédo
quer dizer centralidade. Mas se tornar si mesmo é a condi¢do ndo somente da salde, mas da

felicidade mesma.

Consideracoes finais

Jung defende que, na primeira parte da vida se necessita proceder de modo freudiano, pois é
necessario construir o eu, a partir daquela populacédo inconsciente, a loucura que temos dentro
de nos. A segunda parte da vida precisa ser junguiana, ou seja, precisa recuperar a loucura que
mora em nos, pois 0 eu, uma vez constituido, para alimentar-se deve visitar sua fonte, que é
irracional. Ocorre que, a razdo ndo cresce, nao cria, pois ela é um sistema de regras, tanto é que
0 que na psicologia se chama eu, na filosofia se chama razdo. Para que alguma coisa nasca €
necessario sair da regra e ir além dela. Os criativos sdo loucos, por exemplo, o artista somente

é artista devido ao fato de acessar a propria loucura em sacrificio de si mesmo.

Com Freud e Jung temos dois cenarios diversos da psique. Isso nos leva a inferir que a psique
ndo é alguma coisa imutavel, mas é uma visdo de mundo. Assim, o fato de haver visdes
psicanaliticas diferentes é muito relevante, pois a psicanalise ndo é uma ciéncia, mas é um lugar

de interpretacdo do humano e do mundo, pois também o humano € diverso.

Talvez a meté&fora sexual com a qual Freud construiu sua psicologia ndo seja mais uma metéafora
potente, pois passamos de uma sociedade da disciplina, na qual o conflito se dava entre desejo

e repressdo, para uma sociedade da eficiéncia, onde a angustia ndo € mais um conflito entre
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desejo e repressdo, mas a ansia de ser a altura dos aparatos técnicos de trabalho, burocraticos e
sociais que nos sdo solicitados, exigidos. O conflito hodierno é o de inadequacdo sobre a
capacidade de alcancar os objetivos que nos sdo atribuidos, por meio dos quais somos

reconhecidos, o reforcamento de nossa identidade.

Esses problemas ndo eram presentes nem na psicanalise de Freud nem de Jung, ja que nao
viveram nesse tipo de sociedade. E talvez essa € a razdo do declinio da psicanalise, uma vez
que seus modelos ndo sdo mais correspondentes a nossa configuracdo social. Mas ha outro
motivo para o declinio da psicandlise, mas que ja era previsto por Freud, ele que, no final de
sua existéncia expressou que “a psicanalise ¢ uma ciéncia provisoria com a qual descrevemos
em termos psicologicos aquilo que um dia a biologia descrevera em termos cientificos.” Deste
modo, a neurociéncia hoje nos explica aquilo que Freud descreveu talvez de modo literario,

mesmo que no seu enxergar era clinico.

O fato de que a psicanalise pode declinar enquanto teoria e enquanto clinica ndo € interessante.
Ela falou do inconsciente como uma espécie de indicador de uma subjetividade que mora em
nos, que € a subjetividade da espécie, com Freud, ou daquela outra subjetividade que mora em
nos, que € a loucura, segundo Jung. Esses dois cenarios serdo sempre recordados, pois nos nos
consideramos sujeitos de nossa vida, patrdes de nossa existéncia. Mas, segundo Freud, o eu ndo
€ nunca patrdo em casa propria. 1sso sera eterno, e nds ndo queremos nunca encontrar NOsso

limite, mas como adverte Aristoteles, quem ndo conhece seu limite teme o destino.*

4 A fim de aprofundar essa questdo conducente ao Estagirita, recomendamos: ARISTOTELES. Politique, ed.
bilingle griego-francés de Jean Aubonnet, Paris, Les Belles Lettres, tomo Il, primera parte, 1971.
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Resumo: O proposito deste artigo é debater determinadas questdes juridicas, médicas e filos6ficas sobre a morte.
Partindo de definicOes legais sobre o conceito de vida e dignidade da pessoa humana, passando pela analise clinica
do que se entende por morte cerebral e, ao final, perquirindo as inquietacdes éticas sobre o sentido de morrer, o
trabalho se propde a revelar, ainda que sem a pretensdo de esgotar o assunto, clareiras, caminhos e desafios
relativos as decisdes de fim de vida, em particular diante do contexto do século XXI.
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Abstract: The purpose of this article is to discuss certain legal, medical and philosophical questions about death.
Starting from legal definitions about the concept of life and human dignity, going through a clinical analysis of
what is understood as brain death and, finally, inquiring into the ethical concerns about the meaning of death, the
work aims to reveal, although without the pretension of exhausting the subject, clarifications, paths and challenges
related to end-of-life decisions, particularly in the context of the 21st century.
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Acreditamos que um texto que se propde a tratar do conceito de morte cerebral e decisdes de
fim de vida ndo precisaria, necessariamente, iniciar com defini¢bes médicas, conceitos juridicos
e especulac@es filosoficas. 1sso, por 6bvio, ficard evidente nos proximos paragrafos. Antes
disso, gostariamos de invocar a literatura de José Saramago e as inquieta¢@es encontradas em
As Intermiténcias da Morte, publicada em 2005, cuja obra principia com a seguinte sentenca:
“No dia seguinte ninguém morreu” (SARAMAGO, 2005, p. 11). Entre o inveridico e a ficgdo,
0 absurdo e o cémico, Saramago constréi uma narrativa baseada na perspectiva da morte — com
“m” minusculo, relativa, do cotidiano, em contraposi¢ao a Morte, absoluta e universal — que,
em determinado local, resolve fazer um experimento com os habitantes, estabelecendo uma
moratdria do ato de morrer, de maneira a oferecer “aos seres humanos que tanto me detestam

uma pequena amostra do que para eles seria viver para sempre” (SARAMAGO, 2005, p. 99).

1 Artigo derivado da palestra ministrada no Curso Internacional de Extensdo em Vida Humana e Questdes de
Bioética, promovido pela Faculdade Dom Luciano, em parceria com a Domus ASF, e com a participacdo de varios
docentes da PUCPR.
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Como também fica evidente na obra de Saramago, o fato de a morte deixar de existir
temporariamente — mesmo que para alguns fosse motivo de jubilo — logo se transformaria em
motivo de preocupacdo para muitos, seja de igrejas, hospitais e funerarias, preocupados com o
andamento de seus oficios, seja do governo, antevendo dificuldades orcamentarias, até de
filésofos que se questionavam sobre o sentido da greve da morte, de tal forma que surgiria a
méfia — “com ph, Porqué com ph, Para nos distinguirmos da outra, da classica” (SARAMAGO,
2005, p. 50) — cuja ocupacdo era contrabandear pessoas para outras localidades, localidades

essa em que a morte ainda continuava a acontecer.

Se a narrativa sobre as intermiténcias da morte é ficcdo, quase um experimento mental, ou se
antecipa aspiracdes transumanistas sobre a amortalidade bioldgica ou a imortalidade digital, o
enredo ndo deixa de ser um ponto de partida para se questionar diversas questdes éticas sobre
o fim de vida. Afinal de contas, até onde podemos caminhar no sentido de evitar a morte? Que
decisdes sdo aceitaveis, legitimas e esperadas? Existe algum limite relacionado ao ato de morrer
para além do qual o ser humano ndo deveria transpor? Se sim, com fundamento em quais
premissas e com base em quais tipos de argumentos? N&o temos certeza sobre quais respostas
encontraremos. Porém, como manda a tradic¢ao filosofica, utilizaremos, e abusaremos, de um
raciocinio zetético, em uma auténtica caminhada especulativa sem fim. Na obra de Saramago,
a maphia demonstra como a auséncia da morte gera, paradoxalmente, uma luta pelo préprio

direito de morrer. Temos esse direito também?

Do Juridico ao Clinico

A Constituicio Federal de 1988 utiliza o substantivo morte em apenas oito passagens?, sendo
uma para se referir a auséncia de pena de morte no Brasil (salvo em caso de guerra declarada);
outra para mencionar que a morte, desisténcia ou impedimento legal de candidato a Presidente
da Republica, em caso de segundo turno, obriga a convocacdo do remanescente com maior
numero de votos; e mais cinco citacdes que regulam aspectos previdenciarios, pagamentos de
indenizacBes e pensdes. Nenhuma das mencdes se encontra em clausulas pétreas ou em
passagens de relevo do texto constitucional. Se quisermos falar de morte, nossas premissas

juridicas devem buscar outro ponto de partida.

2 Considerando o texto vigente até a Emenda Constitucional n. 125, de 14 de Julho de 2022.
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A palavra vida, por outro lado, aparece treze vezes, com forte destaque no caput do art. 5°, que
garante aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade de seu direito.
Como pondera José Afonso da Silva (2008, p. 197):

Vida, no texto constitucional (art. 5° caput), ndo sera considerada apenas no seu
sentido bioldgico de incessante auto-atividade funcional, peculiar a matéria organica,
mas na sua acepcao biografica mais compreensiva. Sua riqueza significativa é de
dificil apreensdo porque é algo dinamico, que se transforma incessantemente sem
perder sua propria identidade. E mais um processo (processo vital), que se instaura
com a concepgdo (ou germinacdo vegetal), transforma-se, progride, mantendo sua
identidade, até que muda de qualidade, deixando, entdo, de ser vida para ser morte.
Tudo que interfere em prejuizo deste fluir espontaneo e incessante contraria a vida.

Se ha uma inviolabilidade do direito a vida, seria possivel ja se concluir pela impossibilidade —

ao menos na seara juridica — de que uma pessoa optasse por extinguir sua prépria existéncia?

Haveria uma protecédo legal que proibisse que um ser humano dispusesse de sua vida?

Gostariamos de ressaltar que o direito a vida € uma constru¢do humana. Na natureza, a pressao
seletiva descrita por Darwin mostra que s@o 0s mais adaptados, no contexto de variacéo, selecéo
e hereditariedade, que sobrevivem e passam aos seus descendentes 0s genes que reiniciaréo tal
processo. Para Miguel Nicolelis (2020, p. 206):
Cerca de quarenta mil anos atras, provavelmente no meio de uma noite glacial
congelante [...] homens e mulheres com corpo e cérebro como 0s nossos inauguraram
uma das caracteristicas mais permanentes da nossa espécie: a habilidade de criar e
disseminar amplamente abstragbes mentais que, apesar de serem concebidas
inicialmente nos solenoides bioldgicos do nosso cérebro, sdo projetadas para o mundo

exterior como se representassem a mais irrefutdvel e inquestionavel verdade,
merecedora da veneracdo cega e incondicional de todo ser humano.

Desse ponto de vista, a existéncia de um direito sagrado e imutavel a preservacdo da vida é uma
invencao dos seres humanos; uma narrativa relativamente recente, considerando-se o tempo de
existéncia do Homo sapiens, relacionada principalmente ao antropocentrismo da ldade
Moderna. Aos poucos, tal ideia que ia e vinha, ia mais do que vinha, vinha mais do que ia, foi
tomando corpo e proporcdo, a ponto de que o direito hoje se estende a outras formas de vida

senciente, tanto animal, quanto vegetal. Alias, ja se especula a salvaguarda da vida de rob6s e

inteligéncias artificiais®.

3 A respeito do assunto, recomenda-se Sobre o Futuro: Perspectivas para humanidade: Questdes criticas sobre
ciéncia e tecnologia que definirdo sua vida, de Martin Rees.
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Interessante perceber que atrelada a proposta de um direito a vida esta relacionada a premissa
de dignidade da vida humana. A Constituicdo Federal de 1988 consagra, ja no seu primeiro
artigo, tal dignidade como fundamento da Republica Federativa do Brasil. Desse principio,
verdadeiro vetor interpretativo das normas juridicas sobre o assunto, varias regras derivam,
desde aquelas previstas no Codigo Civil®, as quais estabelecem ser proibida a disposicdo do
préprio corpo quando isso puder ocasionar diminui¢cdo permanente da integridade fisica, ou o
ato contrariar os bons costumes, quanto aquelas, do Codigo de Processo Penal®, que elencam
os direitos de todas as pessoas submetidas a prisdo, partindo-se da premissa de que o Estado,
organizado pela racionalidade, ndo pode agir imbuido do mesmo espirito de vinganca que
particulares dispensariam ao autor de um delito, bem como, para citar mais um exemplo, as
regras do Codigo Penal®, as quais preceituam ser crime o induzimento, a instiga¢ao ou o auxilio

a suicidio ou automutilagéo.

Se esté claro que as construgdes humanas atuais estabelecem uma protecéo a vida e a dignidade
humanas, outras leis sdo mais especificas e apresentam critérios clinicos do diagndstico de
morte encefalica. Em particular, o art. 1° da Resolucdo n° 2.173/17, do Conselho Federal de

Medicina, que dispde:

Art. 1° - Os procedimentos para determinagdo de morte enceféalica (ME) devem ser
iniciados em todos 0s pacientes que apresentem coma ndo perceptivo, auséncia de
reatividade supraespinhal e apneia persistente, e que atendam a todos os seguintes pré-
requisitos:

a) presencga de lesdo encefalica de causa conhecida, irreversivel e capaz de causar
morte encefalica;

b) auséncia de fatores trataveis que possam confundir o diagnéstico de morte
encefalica;

c) tratamento e observacdo em hospital pelo periodo minimo de seis horas. Quando a
causa primaria do quadro for encefalopatia hipdxico-isquémica, esse periodo de
tratamento e observacao devera ser de, no minimo, 24 horas;

d) temperatura corporal (esofagiana, vesical ou retal) superior a 35°C, saturagdo
arterial de oxigénio acima de 94% e pressdo arterial sistolica maior ou igual a 100
mmHg ou pressdo arterial média maior ou igual a 65mmHg para adultos, ou conforme
a tabela a seguir para menores de 16 anos:

4 Arts. 13 a 15.
5 Art. 3°-F, § Unico.
6 Art. 122.
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Pressao
Arterial
Idade Sistélica PAM
(mmHg) (mmHg)

Até 5 meses incompletos 60 43
De 5 meses a 2 anos 80 60
incompletos
De 2 anos a 7 anos 85 62
incompletos
De 7 a 15 anos 90 65

Além dos pré-requisitos acima, a Resolugdo n° 2.173/17 também torna obrigatéria a realizaco
minima de dois exames clinicos — por médicos diferentes, com especialidade na area, cada qual
com pelo menos um ano de experiéncia em tratamento de pacientes em coma — que confirmem
coma ndo perceptivo e auséncia de fungdo do tronco encefélico; teste de apneia que ratifique a
auséncia de movimentos respiratorios apos estimulacdo maxima dos centros respiratorio, bem

como exame complementar que comprove auséncia de atividade encefalica.

Como se percebe, temos hoje uma legislacdo que tenta estabelecer critérios evidentes da morte
encefalica. Ndo podemos deixar de constatar que, ainda assim, sdo marcadores arbitrarios do
momento em que a morte ocorre. Por que ndo trés exames clinicos ao invés de dois? Por que
temperatura corporal superior a 35° C, e ndo a 35,5°C? Ha uma anedota que conta,
supostamente, a origem da expressdo “salvo pelo gongo”. Diz a histdria que na Inglaterra do
século XVII, na falta de uma clareza sobre a morte encefélica, cordas eram amarradas no pulso
dos corpos. Caso o falecido sofresse de catalepsia — condi¢do na qual o individuo apresentava
uma rigidez cadavérica, mas estava, pelo contrario, vivo —, a tracao da corda, dentro do timulo,
faria com que o congo tocasse na superficie, alertando as autoridades sobre a necessidade de se
desenterrar tal pessoa, salvando-a de uma morte dolorosa. Neste sentido, torna-se manifesto, e
necessario, que leis contemporaneas, com estofo no conhecimento cientifico disponivel no
século XXI, passem a regular o momento da ocorréncia da morte encefalica, mesmo que 0s

critérios balizadores sejam fruto da mente humana.
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Mas sera isso suficiente? Ter clareza juridica e clinica sobre o assunto tornam a questdo
resolvida? Por ébvio, entendemos que ndo. Precisaremos verticalizar mais nossas discussoes e,

para chegarmos a uma profundidade suficiente, as reflexdes filoséficas pedem passagem.

Do Clinico ao Filosoéfico

John Gray (2014, p. 39) pondera que “as respostas humanas a mortalidade sdo contraditorias.
Quando achamos que a vida vale a pena de ser vivida, gueremos que continue para sempre;
quando ela ndo parece ter sentido, desejamos morrer para sempre ou nunca ter nascido”. Talvez
ndo exista tematica que gere maior consternacdo aos humanos do que a morte. Para Ernst
Becker (2017, p. 32):
Todas as religides histdricas se dedicavam a este mesmo problema, ou seja, como
suportar o fim da vida. Religiées como o hinduismo e o budismo realizavam o truque
engenhoso de fingir ndo querer renascer, que € uma espécie de magica negativa: alegar
que aquilo que ndo quer aquilo que mais se quer. Quando a filosofia assumiu o lugar
da religido, também assumiu o problema central da religido, e a morte se tornou a
verdadeira “musa da filosofia”, desde seus primordios na Grécia, até Heidegger e o
existencialismo moderno.
Em 2013, o Google criou a California Life Company, Calico, cujo objetivo € “matar a morte”.
Desde entdo, a empresa tem congregado pesquisadores e cientistas do mundo todo em torno de
sua missdo de aproveitar tecnologias avancadas e sistemas para aumentar a compreensdo da
biologia que controla o envelhecimento humano’. A Calico pretende utilizar tal conhecimento
para conceber intervengdes que permitam as pessoas “levar vidas mais longas e mais

saudaveis”. Iniciativas como essas ndo sdo isoladas e hoje ja perpassam as empresas dos

grandes monopolios controlados por Elon Musk, Jeff Bezos e Bill Gates, por exemplo.

Para Luc Ferry (2018, p. 68), uma vida sem morte ensejaria a0 menos quatro tipos de reflexdes
diferentes. No plano psicolégico, o questionamento estaria em o que se fazer com o “tempo
livre” disponibilizado pela eternidade: “Nao sera mesmo nosso sentimento de finitude, do
tempo que passa e do carater inelutavel da morte que nos incita a agao?”” (FERRY, 2018, p. 68).
No campo ético, o desafio repousaria em como permitir que pessoas em condicBes
socioecondmicas desiguais tenham a mesma chance de optar pela morte da morte. “A

longevidade vai custar caro, e as diferencas de renda serdo nessas condi¢Ges mais insuportaveis

" Disponivel em: <https://www.calicolabs.com/mission-and-values>. Acesso em 05/01/2023.
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do que nunca” (FERRY, 2018, p. 68). No aspecto demografico, a dificuldade residiria em como
evitar uma superpopulacgéo, tendo em vista o horizonte da amortalidade. Finalmente, na seara
metafisica, a questdo fundamental estaria no proprio sentido da vida e na intrinseca relagéo
humana com a morte. Em resumo:
Gostariamos mesmo de alcangar certa forma de imortalidade “real”, aqui embaixo,
vindo a morte somente de fora, por acidente, assassinato ou suicidio? Havera um
tempo, confessou meu amigo Jean-Didier Vincent, um dos nossos maiores bidlogos,
em que ‘morreremos apenas do mesmo modo que o servigo de cha da avo: sempre
acaba esbeigando e quebrando, mas somente por descaso’. O que fariamos nessa
situacdo, se fossemos (quase) imortais? Teriamos ainda vontade de trabalhar, de
levantar de manhd para irmos a fabrica ou ao escritério? Ndo acabariamos sentido
tédio e preguica? O que teriamos ainda a aprender apds interminaveis décadas de
existéncia? Pretenderiamos realizar grandes feitos, seguir nos aperfeigoando? Nossas
historias amorosas nao acabariam por ser entediantes? Desejariamos, poderiamos até
ainda ter criancas? Um livro, um filme, uma obra musical que néo tivessem fim néo
fariam sentido. O mesmo aconteceria com essa ‘vida sem fim’, que o rei de Uruk, ja

no primeiro livro escrito na historia da humanidade, queria conquistar a qualquer
preco? (FERRY, 2018, p. XXXVII)

As proximas décadas do século XXI serdo marcadas por desafios fundamentais acerca dos
limites tecnologicos em torno da vida humana. Para o historiador Yuval Harari (2018, p. 17),
“a inteligéncia artificial e a biotecnologia estdo dando a humanidade o poder de reformulacgéo
e reengenharia da vida. Muito em breve alguém ter& que decidir como usar esse poder — como

base numa narrativa implicita sobre o sentido da vida”.

Se este artigo ndo tem a pretensao de esgotar a tematica sobre as pretensfes transumanistas de
eliminar a morte, é hora de se retornar a pergunta de fundo, pertinente as decisfes de fim de
vida, isto é, aquelas problematicas relacionadas a seres humanos biologicamente nao
modificados que pretendem, por algum motivo, antecipar a propria morte. Quais reflexdes sdo

possiveis?

E conhecida a frase de abertura de O Mito de Sisifo, de Albert Camus (2019, p. 14), a qual
registra que “so existe um problema filoséfico realmente sério: o suicidio. Julgar se a vida vale
ou ndo vale a pena ser vivida é responder a pergunta fundamental da filosofia. O resto [...] vem

depois”.

Mas como decidir se a vida vale ou ndo a pena? Com base em quais critérios e em quais
parametros? Até por qué, qual € o sentido da vida, se é que ha algum sentido? Como recorda
Terry Eagleton (2021, p. 25), entre varias possibilidades de argumentacdo, destaca-se a
tragédia, tida como a forma mais firme e profunda de enfrentar tal questdo, eis que capaz de
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receber as mais terriveis respostas, posto se tratar de uma reflexdo corajosa sobre a natureza
fundamental da existéncia:
Na tragédia, € comum nao haver resposta a questdo de por que vidas individuais sao
mutiladas e esmagadas, e a injustica e a opressao reinam nas coisas humanas. A Unica
resposta oferecida vem da profundidade e da habilidade com que as questBes s&o
apresentadas. Em sua forma mais potente, a tragédia é nada menos do que uma

questdo sem resposta, que deliberadamente nos priva de toda consolagdo
(EAGLETON, 2021, p. 26)

Se a Grécia antiga nos legou tragédias classicas como lliada, Odisseia e a Trilogia Tebana, para
0s quais ndo ha paralelos, nem comparacdo, por outro lado temos exemplos recentes de como,
no cinema, por exemplo, a tematica sobre o suicidio e decisdes de fim de vida foram abordados,
permitindo novas camadas de reflexdao. Um dos melhores casos talvez seja o filme Mar Adentro,
baseado no caso real do espanhol Ramon Sampedro, tornado tetraplégico aos 25 anos de idade
em decorréncia de um acidente. O filme demonstra como Ramon, interpretado por Javier
Bardem, argumentava ser direito de cada pessoa dispor de sua propria vida. No entanto, a
despeito de sua vontade, a justica espanhola negara o suicidio assistido a Ramon, sob o
argumento de que a legislagcdo vigente ndo permitiria tal ato, levando uma amiga sua —
posteriormente processada judicialmente — a ajuda-lo no ato de envenenamento com de cianeto

de potassio.

Mas, por que, do ponto de vista filoséfico, uma pessoa ndo poderia retirar sua propria vida,
especialmente gquando, analisando-se todo o contexto, ndo haveria mais um sentido em se
continuar vivendo? Para Frances Howard-Snyder (2002, 2021), o ponto estaria em entender se
existiria uma diferenca moral entre praticar um dano, de um lado, e permitir que o dano fosse
praticado, de outro. O experimento mental debatido por Howard-Snyder (2002, 2021) parte da
hip6tese de um individuo, Smith, que afoga seu jovem primo em uma banheira; em uma versdo
alternativa, outra pessoa, Jones, planeja afogar seu jovem primo, mas encontra 0 menino ja
inconsciente debaixo d’agua e se abstém de salva-lo. Os dois casos sdo projetados para serem
exatamente iguais, exceto que o primeiro € um assassinato e o0 segundo, um deixar para morrer
(letting die). Smith e Jones séo igualmente responsaveis? De acordo com Joshua Greene (2018,
p. 248), a doutrina de “fazer e permitir” diria que danos causados por agdes sdo piores do que
aqueles causados por omissoes:

Por exemplo, de acordo com as orientagdes éticas da Associacdo Médica Americana,

jamais é aceitavel que um médico cause ativamente (e intencionalmente) a morte de

um paciente, mas é aceitavel que (intencionalmente) permita que o paciente morra,

em certas circunstancias. Nossa sensitividade a essa distingdo também afeta nossas
respostas ao sofrimento evitavel. Vocé ndo causaria um terremoto fatal, mas esta
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disposto a permitir que vitimas de terremotos morram ao ndo contribuir para o esfor¢o
de resgate. VVocé ndo mataria pessoas em Ruanda ou Darfur, mas permite que outros
as matem ao ndo participar ativamente de sua defesa. E assim por diante (GREENE,
2018, p. 248-249).

Para Greene (2018, p. 240), a explicacao para a prevaléncia da doutrina de fazer e permitir seria
evolutiva, ancorada na forma de funcionamento do cérebro humano. “A qualquer momento, ha
um ndmero infinito de coisas que vocé ndo estd fazendo, e seria impossivel para o cérebro
representar todas elas, ou mesmo uma fragdo significativa” (GREENE, 2018, p. 249). Se as
coisas que fazemos sdo imensamente menores — tanto do ponto de vista de planejamento, quanto
execucao — do que as coisas que ndo fazemos, nosso cérebro tende a privilegiar as acdes em
detrimento das omissdes. Dai o motivo pelo qual, transposto para o campo da moralidade,

entenderiamos que o suicidio (agdo) seria pior do que a morte natural (omissao).

E possivel afirmar que a doutrina de fazer e permitir estaria relacionada com aquilo que se
convencionou chamar de “botdes placebo”, ou ilusdo de controle, isto ¢, a ideia de que
influenciamos e controlamos eventos sobre os quais ndo teriamos nenhum poder. E fato que
lidamos muito mal com a imprevisibilidade e com a aleatoriedade do mundo. Tentamos a todo
custo criar ordem e restaurar a normalidade de eventos. Nem que isso Seja ao preco de
equivocos. Rolf Dobelli (2014, p. 56) brinca com a anedota de um homem que, diariamente,
agitava sem parar um gorro em uma praga, para entdo desaparecer e retornar no dia seguinte,
reiniciando os movimentos. Certo dia, um policial, incomodado com as atitudes aparentemente
sem sentido do homem, resolveu perguntar-lhe o motivo daquilo: “Eu espanto girafas”, disse o
homem. “Mas ndo ha nenhuma girafa aqui na praga”, respondeu o policial. “Claro, eu fago um
excelente trabalho”, concluiu 0 homem. Segundo Dobelli (2014, p. 57), quem quiser atravessar
uma rua em Manhattan e apertar um botdo para liberar o sinal verde para os pedestres
pressionard um botao sem fun¢do. “Por que, entdo, ele existe? Para fazer com que os pedestres
acreditem que tém alguma influéncia sobre a sinalizacdo. Assim, conforme se comprovou,

suportam melhor a espera para atravessar” (DOBELLI, 2014, p. 57).

Obviamente, ndo estamos sugerindo que quem faz a escolha por um suicidio assistido incorreria
em uma ilusdo de controle, até porque, em tais casos, o suicidio é real demais para ser um
autoengano. O que pretendemos afirmar é que, muitas vezes, de forma inconsciente,
acreditamos ter o controle de nossas vidas e de nossas decisdes, mesmo que esse controle seja
apenas uma forma de priorizar a agdo em detrimento da omissdo, o que poderia induzir a

equivocos sobre decisdes de fim de vida.
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Na obra Devaneios do caminhante solitario, Rousseau (2022, p. 53) questionava se no
momento de morrer haveria tempo de aprender como deveriamos ter vivido. A sua resposta foi
muito honesta: “Entramos na lica quando nascemos, dela saimos ao morrer. De que vale
aprender a conduzir melhor o seu carro quando se esta no fim da corrida?” (ROUSSEAU, 2022,
p. 54). Acrescentamos a essa reflexdo o fato de o assunto morte, sobretudo nas sociedades
desenvolvidas, como coloca Norbert Elias (2001, p. 15), ter se tornado um tabu, um assunto
proibido e recalcado. Além disso, “nunca antes as pessoas morreram tao silenciosa e
higienicamente como hoje nessas sociedades, ¢ nunca em condigdes tdo propicias a solidao”
(ELIAS, 2001, p. 98). Em se tratando de decisdes de fim de vida, concluimos este artigo sem
conseguir esbocar quais decisfes sdo aceitaveis, legitimas e esperadas, nem se existe algum
limite relacionado ao ato de morrer para além do qual o ser humano ndo deveria transpor.
Porém, sob pena de cometermos o equivoco apontado por Rousseau, parece certo de que
deveriamos pensar, conversar e debater mais sobre o assunto; antes que fiquemos velhos demais

para isso.
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Introducéo

O que se propde neste texto é analisar como Levinas entende o conceito religido na obra
Totalidade e infinito, 1961. Nesta obra a religido é definida como relagdo que pressupde a
multiplicidade e que rompe a totalidade. Ela é o laco que se estabelece entre o eu o outro que
ndo constitui nenhuma violéncia e que, por isso, ndo é pensada como participacdo® em que o
“eu” perde o poder de existéncia privada como acontece na relagio com o sagrado®, e ndo é
representacdo, nem compreensdo, em que 0 outro é absorvido no mesmo como acontece na
ontologia contemporanea. Pretende-se, portanto, mostrar como se estabelece esta relagéo entre

0 eu e 0 outro que ndo constitui uma totalidade a qual Levinas chama de religi&o.

Para isso € preciso entender em primeiro lugar como Levinas entende a totalidade e depois
como se articula esta relacdo que escapa a totalidade por meio da ideia de separacéo que implica
a propria multiplicidade. Isso nos levara a concepcao de que a religido é desejo do infinito e
impossibilidade de matar.

Totalidade

A totalidade de modo geral seria a reducdo de todo sentido a identidade, isso implica absorver
todo outro ao mesmo. Segundo Ricardo Timm, a totalidade “¢ a realizacdo da dinamica do
mesmo, a sintese final das energias que integram o Outro a uma unidade sélida: a histdria de
uma violéncia” (TIMM, 2000, p. 30). Para Levinas a totalidade dominou a historia da filosofia
fazendo com que a relagdo com o outro humano fosse sempre reduzida ao movimento de
identificacdo do eu. A totalizacdo fez com que o outro sempre fosse compreendido com um

outro eu (alter ego).

Romper a totalidade s6 seria possivel para Levinas como multiplicidade e, para nosso autor, a

multiplicidade s6 acontece numa relagdo em que 0s termos permanecem separados, isto €,

8 “Na participacio, a subjetividade é despojada; perde-se a identidade dos termos na relagdo; a existéncia de um
termo submerge a do outro. A identidade propria do sujeito se dissolve num fundo indistinto no qual Levinas
reconhece o Il y a. Seria a propria despersonalizacdo” (PEREIRA, 2020, p. 59).

® O sagrado “aparece, simplesmente, como uma forga dominante, sem rosto, ndo tem imagem e nem nome porque
é andnima. E, para Levinas, a participacdo no Il y a, na impessoalidade, no anonimato que, de forma alguma,
reconduz a Deus, como pensava Durkheim, mas ‘a auséncia de Deus, a auséncia de todo ente’” (PEREIRA, 2020,

p. 58).
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distantes um do outro, mas uma distancia intransponivel pela qual um ndo pode englobar o
outro, por isso, nem éxtase em que o “eu” ¢ absorvido no outro € nem representacao em que o
outro se dissolveria no mesmo. Relacdo esta que se constitui como ideia do infinito e, como
consequéncia, ela ndo pode exprimir-se em termos de experiéncia j& que o infinito extravasa o
pensamento. Deste modo uma relacdo que ndo é propriamente relacdo, ou melhor, uma relagédo
sem relacdo em que os termos ndo se tocam constituindo uma totalidade. Assim a religido como
o0 laco que ndo constitui totalidade € uma relacdo sem relacdo. “Reservamos a relagdo entre o
ser ca em baixo (0 mesmo) e o ser transcendente (0 outro) que ndo desemboca em nenhuma
comunidade de conceito nem em nenhuma totalidade — relagdo sem relagéo — o termo religiao”
(LEVINAS, 2008, p. 70).

A totalidade se quebra porque existe uma distancia absoluta entre os termos da relacdo. Dizendo
de outro modo, é necessario que exista um ponto fixo e um ponto distante deste ponto fixo. O
ponto fixo é o “eu”, porque Levinas o concebe como o mesmo ndo relativamente, mas
absolutamente, e o ponto distante dele ¢ o “outro”, mas outro de uma alteridade absoluta e
inapreensivel, deste modo, transcendente. E a relacio de interioridade com a exterioridade em

que cada parte permanece 0 que é sem perder sua esséncia.

O “eu” € o Mesmo, porque ele se define a partir de si, em referéncia a si mesmo, e ndo a partir
da totalidade e nem por oposicdo ao outro. Ele € o Mesmo ainda quando esta em relacdo com
aquilo que é absolutamente outro — sua ipseidade, neste sentido, ndo participa do género. Por
ser em referéncia a si, o “eu” ¢ essencialmente identificagdo. Sua identidade ¢ feita a partir da
relacdo com o mundo na qual ele representa em si, ou para si, tudo o que é diferente,
heterogéneo. O mundo, entdo, € o lugar onde ele se revela como o Mesmo, como pura
identificacdo, como interioridade, como psiquismo hum movimento de saida de si e retorno a
si. O mundo, diz Levinas, ¢ o lugar onde o “eu” se identifica existindo em sua casa.

O em casa ndo é continente, mas um lugar onde eu posso [...]. Basta andar, fazer para

apoderar-se seja do que for, para apanhar. Tudo num certo sentido esta no lugar, tudo

esta a minha disposigao no fim de contas [...]. O lugar, ambiente, oferece meios. Tudo

esta ao alcance, tudo me pertence; tudo é de antemé&o apanhado com a tomada original
do lugar, tudo estd compreendido (LEVINAS, 2008, p. 24).

As coisas no mundo até se apresentam como outras (ndo-eu), mas sua alteridade € apenas formal
e, neste sentido, cai sob o poder de identificagdo do “eu”. O absolutamente outro ¢ outrem, sua

alteridade ndo é apenas formal, ndo é o simples contrario do Mesmo, mas ela é anterior a toda

iniciativa do Mesmo, anterior ao proprio poder do “eu”. Ao contrario do “eu”, outrem ndo tem
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0 mundo como casa, ele é estrangeiro, vem de fora, vem de longe. Independente de uma relacdo
parater sentido, ele é sentido por si mesmo, nao dependendo de um contexto ou de um horizonte

para significar.

Diante destas duas realidades cabe perguntar como se constitui esta relacdo em que os termos
permanecem separados chamada religido. Ou como é que o Mesmo produzindo-se como
identidade — o que Levinas chama de egoismo do psiquismo — pode entrar em relacdo com um

outro ser sem o privar de sua alteridade.

2 Religido é desejo

Levinas encontra na nogdo cartesiana da ideia do infinito uma estrutura formal que permite
pensar a separacao — ou melhor, que ja contém a relagdo do Mesmo com o Outro sem constituir
uma totalidade de termos. Tal estrutura se da na situacdo em que o cogito mantém uma relacao
com o infinito pela qual Deus e o “eu” ndo se confundem, mas permanecem separados, 1SS0
porque, “a nocao cartesiana da ideia do infinito designa uma relagdo com um ser que conserva
a sua exterioridade total em relagdo aquele que o pensa” (LEVINAS, 2008, p. 37). A ideia do
infinito proporciona uma relagcdo com algo que o cogito ndo pode justificar por si mesmo, que
supera o proprio poder de pensar, ja que o ideatum ultrapassa a ideia que se possa ter dele. E
um pensamento que pensa mais do que pensa, diz Levinas. E 0 mais no menos, pois a ideia do

infinito visa aquilo que ndo pode ser abarcado, precisamente, porque visa o infinito.

Mas como que 0 pensamento pensa 0 que nao pode ser pensado, ja que o infinito ultrapassa a
ideia? Como pode acontecer uma relacdo entre termos independentes e 0s mesmos
permanecerem separados na relacdo? Pensar algo maior do que o proprio pensamento ndo é
propriamente pensar, diz Levinas — pensar se refere a um objeto que se adéqua a sua ideia —,
mas é desejar. A ideia do infinito ndo é adequacdo, enquanto o pensamento iguala, o desejo se
pde numa relacdo que transborda, ou seja, que extravasa sua propria ideia. O infinito no finito
que se realiza pela ideia do infinito é desejo. Ela
consiste, paradoxalmente, em pensar mais do aquilo que é pensado e conserva-lo,
assim, em seu ‘desmesuramento’ em relagdo ao pensamento; em entrar em relagédo
com o inapreensivel, mas garantindo seu estatuto de inapreensivel . Da idéia do
infinito, o infinito ndo €, portanto, um correlativo, como se esta idéia fosse uma

intencionalidade que se realiza em seu ‘objeto’. A maravilha do infinito no finito de
um pensamento é um desconcerto da intencionalidade, um desconcerto deste apetite
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de luz que é a intencionalidade: contrariamente a' saturacdo em que se aplaca a

intencionalidade, o infinito desconcerta sua idéia (LEVINAS, 2009, p. 54).
Desejo que ndo pode ser confundido com necessidade. A necessidade pressup@e o retorno a si,
pois ha a satisfacdo com a posse do objeto desejado — neste ambito, o “eu” tem poder, tem
dominio, porque consegue capturar 0 objeto que é alvo da necessidade; €, por isso, que na
relagdo com outrem o “eu” sai do plano da fruigdo — ao contrério, no desejo do infinito, que
Levinas também chama de desejo metafisico, ndo ha retorno a si, pois o objeto desejado nao
pode ser possuido e dominado, pois 0 que se deseja é o préprio infinito que se revela no rosto
de outrem. A forma como outrem se apresenta, no caso o rosto, ultrapassa a ideia que se possa
ter dele e como ele se apresenta como uma alteridade inapreensivel, ele ndo pode ser possuido
como um objeto que sacia a necessidade e, portanto, tudo o que se possa saber dele ndo é ele.

Por isso, a relacdo com ele simplesmente alimenta a fome do infinito.

Se 0 desejavel ndo sacia o desejo € porque o0 desejo ndo expressa uma caréncia, uma falta,
porque o que se deseja é o infinito. O desejo instaura-se num ser ja realizado, feliz no gozo do
mundo. Ele esta para além da fome e da sede que pode ser satisfeita e amenizada, “porque nao
¢ apelo de alimento” (LEVINAS, 2008, p. 51) e, por isso, insaciavel. Desejo para além da
saciedade e, assim, nenhum esforco do corpo pode diminuir esta avidez. Desejo diferente, que

se alimenta de suas proprias fomes.

Aqui entendemos porque a religido entendida como relagcdo com outrem é desejo. Enquanto a
necessidade faz a felicidade de um eu egoista, preocupado com sigo mesmo, com sua propria
fome, o desejo me coloca em relacdo com a fome do outro, ele me coloca em relagdo com algo
totalmente diferente de mim, que ndo vem de mim, ndo me alimenta e ndo me faz feliz e como
diz Levinas: “¢ a infelicidade do feliz” (LEVINAS, 2008, p. 51), por isso, & desejo
desinteressado, é bondade, é ética, € religido. “A religido é desejo e de modo nenhum luta pelo
reconhecimento. E o excedente possivel numa sociedade de iguais, o da gloriosa humildade, da

responsabilidade e do sacrificio, condi¢do da propria igualdade” (LEVINAS, 2008, p. 52).

O desejo nao nasce no “eu”, de uma limitagdo de sua finitude, de uma necessidade, de um vazio
de sua alma, mas o movimento do desejo vem do pensado, do exterior, vem de fora, vem de
outrem, do proprio infinito. O desejo é
desejo do absolutamente Outro. Para além da fome que se satisfaz, da sede que se
mata e dos sentidos que se apaziguam, a metafisica deseja o Outro para além das

satisfacOes, sem que da parte do corpo seja possivel qualquer gesto para diminuir a
aspiracdo, sem que seja possivel esbocar qualquer caricia conhecida, nem inventar
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qualquer nova caricia. Desejo sem satisfacdo que, precisamente, entende o
afastamento, a alteridade e a exterioridade do Outro (LEVINAS, 2008, p. 20).
E no rosto do outro que se abre a possibilidade do infinito e, assim, do proprio desejo do infinito.
A maneira como o outro se apresenta Levinas chama de rosto — em francés visage®. O rosto

revela uma resisténcia ética, a propria impossibilidade de matar.

3 Religido: Impossibilidade de matar

O rosto é a maneira do outro se expressar e se revelar, designa a epifania da alteridade — a
propria revelacdo do infinito. Este modo de se apresentar ndo consiste em aparecer como um
tema diante do olhar, ou seja, ndo basta observar os detalhes, as qualidades, os tragcos que
formam a imagem da face de uma pessoa para ter acesso ao rosto de outrem, pois 0 rosto nao
tem forma. Ter o rosto como imagem é o ter como objeto. O rosto esta para além de toda ideia
que se possa construir sobre o outro. A preocupacdo de Levinas ndo € o rosto enquanto
fendbmeno, mas enquanto sentido ético. Em Etica e infinito nosso autor afirma:
N&o sei se podemos falar de fenomenologia do rosto, ja que a fenomenologia descreve
0 que aparece. Assim, pergunto-me se podemos falar de um olhar voltado para o rosto
porque o olhar é conhecimento, percep¢do. Penso antes que 0 acesso ao rosto € num
primeiro momento, ético. Quando se vé& um nariz, os olhos, uma testa, um queixo e se
pode descrever, é que nos voltemos para outrem como para um objeto. A melhor
maneira de encontrar outrem é nem se quer atentar na cor dos olhos! Quando se
observa a cor dos olhos, ndo estad em relacdo social com outrem. A relagdo com o rosto

pode, sem divida, ser dominada pela percep¢do, mas o que é especificamente rosto é
0 que ndo se reduz a ele (LEVINAS, 1982, p.77).

A descrigdo do rosto como algo que escapa a estrutura noesis-noema, sujeito-objeto, ideia-
ideatum do pensamento nos ajuda a entender a concepc¢ao de um “eu” ateu e o questionamento
de Levinas a ideia de participacdo, isto porque, o Unico ser que € totalmente diferente do eu tem
como contetido (ou ndo conteudo) sua propria alteridade e, neste sentido, ele ndo participa do

processo de identificagdo do “eu” que se constitui como psiquismo, interioridade. Nao hd uma

redugdo do outro ao Mesmo. Ele “destroi a cada instante e ultrapassa a imagem plastica que ele

YComumente visage tem sido traduzido para o portugués como rosto, no entanto alguns comentadores discordam
desta tradug@o. Por exemplo: Susin o traduz por “Olhar”. Conforme se pode corroborar: “Nos traduzimos em
nosso texto a palavra ‘visage’ por ‘Olhar’, em maiuscula, para diferenciar do verbo. Esta palavra tem a vantagem
de denotar um centro em si mesmo, do qual parte a relagdo a mim. Além disso, tem carater puramente espiritual e
esta ligado aos olhos que ndo sdo meus, a visdo que me vé deste a altura, que para Levinas é a dimensdo desde
onde o outro me visita. Parece-nos, por isso, melhor do que ‘face’ ou ‘rosto’ ou semblante, que conservam maior
ambigUidade enquanto é o que eu posso ver” (SUSIN, 1984, p.203).
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me deixa” (LEVINAS, 2008, p. 38). Além disso, o rosto em sua revelagdo atinge o “eu” em sua
individualidade de ente obrigando-o a responsabilidade e assim escapando de um fundo
comum. Nio h4 a despersonalizacdo do “eu”!. E a Unica relagdo que se estabelece nestes

termos é a relagcdo com o rosto que € a prépria impossibilidade de matar.

A epifania do rosto, portanto, ndo pode ser entendida como manifestacdo e nem como
desvelamento. Na manifestacdo estdo implicitos o aparecimento e a exibicdo, e 0 que se
manifesta é fendmeno, sendo fendbmeno pode ser compreendido e capturado como se ja saisse
do eu, mas o rosto ndo se faz fendbmeno. J4 o desvelar, como pensa Heidegger, é revestir algo
de significacdo a partir do horizonte de quem o desvela, ou a partir de um contexto, e 0 rosto

significa por si mesmo.

A significacdo por si mesmo que designa a epifania da alteridade é o que Levinas chama de
nudez do rosto. Ele esta nu porque ele ndo precisa estar atrelado a um sistema ou a um contexto
para ter significado e neste sentido o outro € a prépria impossibilidade da totalidade. Pelo fato
dele questionar este poder, pelo fato de ndo poder compreendé-lo como uma coisa entre as
outras, de ndo conseguir capturar sua alteridade, ele me instiga a mata-lo — o matar significa
querer ter posse de outrem, mas no momento em que isso acontece, ele me escapa. “O rosto é
0 que nao se pode matar ou, pelo menos, aquilo cujo sentido consiste em dizer: Tu ndo mataras”
(LEVINAS, 1982, p. 79). Outrem € o Unico que posso querer matar:
Eu posso querer. E, no entanto, este poder € totalmente contréario do poder. No preciso
momento que meu poder de matar se realiza, o outro se me escapou. Posso, € claro,
ao matar, atingir um objetivo, posso matar, como fago uma cacada ou como derrubo
arvores ou abato animais, mas, neste caso, apreendi o outro na abertura do ser em
geral, como elemento do mundo em que me encontro, vislumbre-o no horizonte. N&o
o olhei no rosto, ndo encontrei seu rosto. A tentacdo da negacdo total, medindo o

infinito desta tentativa e sua impossibilidade, é a presenca do rosto. Estar em relagéo
com outrem face a face — é ndo poder matar (LEVINAS, 1997, p. 31-32).

A motivacdo de um assassinato é a anulacdo do outro enquanto tal. Mas quando isto ocorre nao
se consegue 0 escopo, mas simplesmente um corpo. “Af estd seu ser a minha inteira disposi¢ao:
posso enterra-lo ou despedacéa-lo, reduzi-lo a pd — e ndo terei o que queria: a sua alteridade
como tal” (TIMM, 2000, p. 63). A tentativa de aniquilar a alteridade implica em exterminar a
exigéncia ética do rosto, e isto ndo é possivel, pois a alteridade de outrem esta para além do ser,

sendo assim, ndo se pode atingi-la. “O que existiu foi um ato: ato ontol6gico da negagédo do

ético; mas ndo foi o ético que foi aniquilado, mas a espessura do ser desde onde o ético se

11 Despersonalizagio: “perda da existéncia privada. Na participagio, um termo passa a ser o outro, ou seja, ja nio
existe subjetividade, ja ndo existe existéncia privada, o “eu” se dissolve no anonimato” (PEREIRA, 2020, 59).
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mostra” (TIMM, 2000, p. 63). Assim o outro comporta este paradoxo: € o Uinico ser que posso
quere matar, mas ¢ o Unico que nao consigo matar. “SO posso querer matar um ente
absolutamente independente, aquele que ultrapassa infinitamente os meus poderes”
(LEVINAS, 2008, p. 193). Mas se ndo tenho esse poder € porque ele ultrapassa toda a ideia que
dele posso ter.

O outro, portanto, comporta o paradoxo de ser 0 Unico Ser que posso quere matar, mas € o tnico
que ndo consigo matar. E o Ginico que posso querer, porque é o Gnico que é absolutamente
diferente de mim e ndo esta sobre 0 meu poder de compreensdo e possessao, sua diferenca
incomoda, questiona 0 meu poder sobre o mundo, questiona 0 meu mundo, mas € o Unico que
ndo consigo matar, porque sua resisténcia, ou o seu poder de questionar o meu poder, nao €

real, ndo é fisico ou material (enquanto eu sou o rico ele é o pobre), mas ético.

A resisténcia ética se explica porque a forma como o outro afeta 0 Mesmo, a forma como outrem
cava a fome, a forma em que o outro se revela é uma palavra, um mandamento que nao sai de
sua boca, mas em seu rosto anuncia “tu ndo mataras”. Nao matar ndo ¢ simplesmente uma regra
de conduta, mas ¢ “o principio mesmo do discurso e da vida espiritual” (LEVINAS, 2008, p.
52). O rosto fala, diz Levinas. Sua revelacdo ndo é forma e nem imagem, mas palavra de
obrigagdo. Por isso ndo se v€ o rosto, mas se ouve o rosto. “Ver um rosto implica escutar: ‘nao
mataras’. E escutar ‘ndo mataras’ é escutar: ‘justica social” (LEVINAS, 2008, p. 51). Isso nos
faz entender porque Levinas chama a relacdo com o outro de ética: uma relacdo que anuncia
uma lei, que revela um mandamento de responsabilidade com a vida do outro humano que
interfere diretamente no sentido do ser, s6 pode ser relacdo ética. Assim a relacdo que escapa

a totalidade ¢ a relagdo ética que implica responsabilidade e ndo compreenséo.

Conclusao

Em Totalidade e Infinito o termo religido apareceu associado a ideia de multiplicidade em
oposicdo a ideia de totalidade. A religido contrap6s a ideia de participacdo pela nocdo de
separacdo. Ela seria a relagdo do eu, do ser autossuficiente e independente, com um outro ser
completamente diferente, inapreensivel a estrutura de um psiquismo egoista. A religido, deste
modo, se revelou como a relagéo entre o eu e 0 outro sem constituir uma totalidade, respeitando

assim, os termos como absolutos na relacdo. Ela ndo é precedida por compreensdo, mas se
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constitui na responsabilidade pela vida de outrem. Nestes termos a religido se configurou como

ética.

Referéncias bibliogréaficas

LEVINAS, E. Totalidade e infinito. 3. ed. Lisboa: Edi¢des 70, 2008.

_____ . Dificil libertad: ensayos sobre el judaismo. 2. ed. Buenos Aires: Lilmod, 2008 b.
. Etica e infinito. Lisboa: EdicGes 70, 1982.

. Humanismo de outro homem. 3. ed. Petropolis: Vozes, 2009.

. Entre nds: ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: VVozes, 1997.

PEREIRA, Jodo Paulo Rodrigues. Religido como Etica: religido do amor sem Eros em
Emmanuel Levinas. Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2020.

SOUZA, R. Timm de. Sentido e alteridade: dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel
Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000.

SUSIN, Luiz, C. O homem messiénico: uma introducéo ao pensamento de Emmanuel Levinas.
Petropolis: Vozes, 1984.



INCONO®IDENTIA: Revista Eletronica de Filosofia
Mariana-MG, Volume 7, Numero 14, julho-dezembro de 2023
Faculdade Dom Luciano Mendes - Curso de Filosofia

A CONCEPCAO POLITICA DE JUSTICA COMO EQUIDADE EM J.
RAWLS: POR UM PLURALISMO RAZOAVEL RUMO A
ESTABILIDADE POLITICA!

Euder Daniane Canuto Monteiro*

Resumo: Neste artigo propomos a reflexdo teérica de John Rawls destacando, sobretudo, os temas da justica
equitativa, do pluralismo e da razoabilidade como elementos iluminadores que podem colaborar para a
compreensdo das condicdes de possibilidade de solugdo de um dos grandes dilemas da teoria politica atual: a
necessidade da conciliagdo entre a reivindicacao da liberdade individual, prépria do liberalismo, e a reivindicagao
da associacdo do individuo a outros homens, a ele semelhantes, prdpria do sistema democratico. Visando a
valorizacdo da primeira queremos também explicitar como é possivel a realizagdo da Gltima pela promocéo da
estabilidade politica.

Palavras-chave: Justica, consenso sobreposto, equidade, estabilidade politica, liberdade, democracia.

Abstract: In this article we propose the theoretical reflection of John Rawls, highlighting, above all, the themes
of equitable justice, pluralism and reasonability as illuminating elements that can collaborate to the understanding
of the conditions for the possibility of solving one of the great dilemmas of current political theory: the need for
reconciliation between the demand for individual freedom, typical of liberalism, and the demand for the association
of the individual with other men, similar to himself, typical of the democratic system. In order to enhance the
former, we also want to explain how it is possible to achieve the latter by promoting political stability.
Key-Words: Justice, overlapping consensus, equity, political stability, freedom, democracy.

1. Introducao

Nossa sociedade atual, marcadamente fundada, de modo predominante, por um ideal
democrético para a concepgdo politica, carece muito ainda de reflexdes, ou talvez apenas, de
tornar mais acessiveis as reflexdes que nos ajudem a compreender o lugar do pluralismo no seu
seio e a importancia de relagcdes publicas que sejam pautadas, nesse contexto, pela justica
equitativa e pela liberdade dos seus cidadaos e que garanta uma estabilidade politica exatamente

porque se sustente no principio basico de razoabilidade.

! Este artigo surgiu da apresentacdo que fizemos na disciplina “Senso de justica e estabilidade politica em J.
Rawls”, pelo professor Dr. Mério Nogueira, em 2021, no curso do Doutorado da Universidade Federal de Ouro
Preto — UFOP.
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em Filosofia Moderna pela Pontificia Universidade Cat6lica de Minas Gerais (PUC-Minas), Mestre em Filosofia
pela Pontificia Universidade Gregoriana (PUG), de Roma, e Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal
de Ouro Preto (UFOP).
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Nessa perspectiva, o autor norte-americano John Rawls (1921-2002) tem muito a contribuir
nessa nossa argumentacao e precisa ser melhor estudado pelos estadistas, pelos filésofos e pelos
cidadaos no sentido de nos ajudar a ampliar nossa discussdo num didlogo sobre o Estado
democratico que seja amadurecido, racional e menos passional possivel. Este autor oferece
intuicdes muito felizes para a teoria politica uma vez que reflete exatamente sobre os desafios
presentes nas sociedades contemporaneas para estabelecerem um consenso democratico no qual
se incluam e convivam as culturas e grupos muito diversos, proprios de sociedades que séo

plurais.

Norberto Bobbio afirma na obra Liberalismo e Democracia que o utilitarista Mill, temendo a
tirania da maioria, que considerava um dos males dos quais a sociedade deve se proteger, ndo
renunciava, porém, ao governo democratico uma vez que entendia que, apesar de seus limites,
a democracia representativa € aquilo que “constitui, a0 menos nos paises com um certo grau de
civilizagdo, o prosseguimento natural de um Estado desejoso de assegurar aos seus cidadaos o
maximo de liberdade” (BOBBIO,1997, p. 68). Neste sentido, acredita-se que a liberdade dos
cidadaos, tomada como um valor, serd resguardada nesse sistema através do qual se podera
estabelecer formas de vida aceitaveis para a populacdo nas quais todos, de algum modo, sintam-
se parte das decisdes e representados nas suas necessidades bésicas e fundamentais e, desse

modo, possam gozar de seus direitos e cumprir seus deveres.

Aqui entra um dos dilemas mais desafiantes e a0 mesmo tempo tdo necessario para a teoria
politica: a necessidade da conciliacdo entre a reivindicacao da liberdade individual, propria do
liberalismo, e a reivindicacdo da associacdo do individuo a outros homens, a ele semelhantes,
de modo a provocar uma associagdo de individuos livres, na qual as decisBes coletivas sejam
tomadas diretamente pelos singulares ou seus representantes, propria da democracia. Duas
reivindicagdes que, conciliadas entre si, visam a combinacao entre liberalismo e democracia e

tornam possivel o sistema democratico representativo liberal (BOBBIO, 1997, p. 45-48).

Pretendemos, pois, neste breve artigo, propor a reflexdo de Rawls destacando, sobretudo, os
temas da justica equitativa, do pluralismo e da razoabilidade como elementos iluminadores para
nossos tempos e que podem colaborar na compreensdo das condi¢cdes de possibilidade de

solucdo de tal dilema acima apresentado.
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2. Justica equitativa

John Rawls, na introducdo da Il Conferéncia em sua obra O liberalismo politico (1993),
manifesta que existe uma questdo fundamental que o norteia em sua pesquisa e que, a N0SSO
ver, devemos desenvolver aqui: “Como ¢ possivel existir, ao longo do tempo, uma sociedade
justa e estavel de cidaddos livres e iguais que se mantém profundamente divididos por doutrinas
religiosas, filosoficas e morais razoaveis?” (RAWLS, 2000b, p. 91). De fato, tal indagacao, se
respondida, ajudaria a repensar seriamente como é possivel, numa sociedade marcada por tantas
diferencas de credos e posicGes ideoldgicas, que se manifestam constantemente em cada
individuo livre e representam doutrinas abrangentes, promover algum tipo de relacdo que seja
capaz de respeitar cada um e, a0 mesmo tempo, de estabelecer o que é necessario para a vivéncia
de um equilibrio e estabilidade politica de um Estado entendido como associa¢do de homens

livres e iguais.

Para Rawls existe uma possibilidade de garantir uma sociedade justa uma vez constatado este
fato do pluralismo razoavel, “entendido como resultado inevitavel das faculdades da razdo
humana em atividade no interior de instituigdes livres ¢ duradouras” (RAWLS, 2000b, p. 91).
Tal possibilidade seria a proposta de compreender a justica como equidade (justice as fairness).
Na sua obra Uma teoria da Justica (1971), Rawls afirma que “a justiga ¢ a primeira virtude das
instituigdes sociais, como a verdade o0 é dos sistemas do pensamento” (RAWLS, 1997, p. 3).
Neste sentido, € uma compreensdo correta de justica que pode possibilitar caminhos de
integracao e harmonizacdo do sistema democratico. E, segundo este autor, a compreensdo que
melhor se ajusta ao fato do pluralismo razoavel presente na sociedade é a nocao de justica como

equidade. Mas, 0 que se entende por isso?

A primeira coisa que devemos ter claro aqui é que ndo se trata de postular uma concepgdo moral
geral a estrutura basica da sociedade como se fosse uma das doutrinas morais tradicionais.
Segundo Rawls, “do ponto de vista politico pratico, nenhuma concep¢do moral geral pode
fornecer uma base publicamente reconhecida para uma concepc¢do de justica num Estado
democratico moderno” (RAWLS, 1992, p. 27). Isso significa que o autor ndo propde uma
concepcao metafisica de justica, mas uma concepcao politica pratica®. Ou seja, “apresenta-se

ndo como uma concepgdo da justica que € verdadeira, mas como uma concepgdo que pode

2 Pode-se aprofundar tal compreenséo, lendo RAWLS, J. Justica como equidade: uma concepgéo politica, néo
metafisica. In. Lua Nova, n® 25, 1992, p. 25-59.
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servir de base a um acordo politico informado e voluntario entre cidaddos vistos como pessoas
livres e iguais” (RAWLS, 1992, p. 33).

Em outras palavras, Rawls parece nos indicar que para o trato da coisa publica ndo deve
prevalecer uma discussdo metafisica, mas uma discussdo que viabilize o encontro necessario
das diferengas num acordo possivel e desejado em vista da preservacéo da constitui¢do. Trata-
se simplesmente de “[...] oferecer uma base compartilhada operativa para uma concepgao
politica da justica numa sociedade democratica” (RAWLS, 1992, p. 34) o que ndo poderia

ocorrer com proposi¢des meramente filoséficas que visassem uma ordem metafisica e moral.

A esse respeito afirma WEBER (2011, p. 132-133) que existe em Rawls uma supremacia dos
valores politicos em relacdo aos outros valores morais e religiosos e uma fundamental
autonomia do dominio do politico em relagdo a eles. Ele entende que “Nao é que outros valores,
como os religiosos e morais, ndo tenham importancia. No que coincidem com os valores
politicos sdo igualmente fundamentais; no que ndo coincidem ficam para ser operacionalizados
nas doutrinas abrangentes razoaveis” (WEBER, 2011, p. 132)%. A questdo central, portanto, é
a preocupacao pratica com a estabilidade de uma sociedade. E a essa preocupacao pratica cabe
uma resposta no mesmo nivel politico-pratica o que ndo seria possivel com concepgdes
abstratas de justica. Dai que a concepgdo de justica como equidade, por ser uma concepcao
eminentemente politica, pressupde valores politicos fundamentais tais como “[...] os valores de
igual liberdade politica e social, da igualdade equitativa de oportunidades, da reciprocidade

econdmica e do respeito matuo” (WEBER, 2011, p. 132).

Uma vez esclarecida essa questdo da autonomia politica da concepgdo de justica como
equidade®, desejamos, ainda que brevemente, apresentar de modo mais claro o que

propriamente deve-se entender por “justica como equidade”.

Um primeiro aspecto que se deve ressaltar € que Rawls, embora entendendo que muitas coisas
podem ser consideradas justas e injustas (tais com leis, instituices, sistemas sociais) e que

mesmo as pessoas podem ser avaliadas tais segundo suas disposicOes e atitudes. Seu objetivo

3 “A justica como equidade ndo afirma e nem nega uma doutrina religiosa, moral ou filosofica. Se o fizesse as
excluiria e ndo poderia contar com seu apoio. Por isso, em vez de afirma-las como verdadeiras, as considera como
razoaveis” (WEBER, 2011, p. 138).

4 No artigo intitulado “O campo politico e o consenso por justaposigdo”, publicado em 1989, Rawls afirma que
existem duas etapas na exposic¢éo da sua teoria da justica como equidade. Na primeira etapa, a teoria da justica
como equidade é apresentada como uma concepgao politica independente e, na segunda etapa, ele trata
especificamente do consenso sobreposto ou por justaposi¢do, expondo a estabilidade da teoria e a sua condi¢do de
autosustentabilidade (RAWLS, 2000a, p. 336).
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ao tratar da concepcao de justica € abordar a justica social, ou seja, ele se refere a estrutura
basica da sociedade®. Neste sentido, ele considera que os principios da justica social devem ser
aplicados em primeiro lugar as desigualdades na estrutura basica de qualquer sociedade
(RAWLS, 1997, p. 8). A esse respeito afirma: “Esses principios, entdo, regulam a escolha de
uma constitui¢ao politica e os elementos principais do sistema econdmico e social” (RAWLS,
1997, p. 8). Isso se faz importante reafirmar sempre de novo para que ndo se entenda a
concepcao de justica como equidade como uma concepcao que se pretenda doutrina abrangente,
isto €, que queira firmar-se como uma verdade, mas trata-se, antes, de uma concepcéo na qual
se firmam cidaddos livres e iguais em vista de se promover um acordo politico visando a

estabilidade numa democracia constitucional moderna.

Trata-se, pois, de uma concepcdo moral® que é conscientemente elaborada, razoavelmente
sistematica e praticavel, sobretudo e especificamente, para as instituicGes politicas, sociais e
econdmicas, valendo-se apenas das ideias intuitivas basicas nelas inscritas dentro de um regime
constitucional democratico e ndo como uma doutrina moral abrangente (RAWLS, 1992, p. 27-
28). Neste sentido, Rawls acredita que esse € o melhor modo de conseguir um entendimento
mais profundo e que a natureza e 0s objetivos de uma sociedade perfeitamente justa sejam a
parte fundamental da teoria da justica (RAWLS, 1997, p. 10). O filésofo acredita que tal
concepgdo politica de justica como equidade poderd ser amparada pelo que ele chama de
“consenso sobreposto” (overlapping consensus), isto é, “por um consenso incluindo todas as
doutrinas filosoficas e religiosas opostas que podem persistir e atrair adeptos numa sociedade

democratica constitucional mais ou menos justa” (RAWLS, 1992, p. 28).

Mas, afinal, 0 que vem a ser esse consenso sobreposto? Como se pode chegar a ele? Aqui entra
um outro elemento muito importante do posicionamento de Rawls que precisamos apresentar
primeiro para responder a tal pergunta. Trata-se da ideia de posi¢éo original. Rawls visa uma

concepcao de justica que generaliza e leva a um plano superior de abstracao a teoria do contrato

5 A estrutura basica da sociedade é entendida por Rawls como sendo aquilo que se refere as “[...] principais
institui¢des politicas, sociais e econdmicas dessa sociedade, e 0 modo pelo qual elas se combinam num sistema de
cooperagdo social” (RAWLS, 1992, p. 27).

¢ Dizemos aqui moral no sentido apenas de néo se tratar de uma concepgao neutra moralmente, mas que tampouco
é marcada ideologicamente. A moral esta de alguma maneira presente no campo politico, porém ndo como uma
doutrina abrangente nem de uma maneira simplista, como uma ideologia dominante e condicionante sem falhas.
A originalidade da democracia em Rawls adviria exatamente dessa perspectiva, ou seja, de que os valores morais
ndo podem ser dominantes e ndo proporcionam diretamente a justificagdo moral da democracia e de seus principios
politicos de justica. O que proporcionaria isso seria Unica e exclusivamente uma concepcao politica da sociedade
e da pessoa que ndo pode ser no sentido estrito como ja dissemos moral, religiosa ou metafisica, mas apenas
propriamente politica. (AUDARD, 2000, p. X1 — XXXVII).
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social de que ja ouvimos falar em Locke, Rousseau e Kant. Entretanto, em Rawls contrato social
ndo € como se fosse um momento cronoldgico ou histérico que marcaria uma transicdo de um
estado natural para um estado institucional, mas seria um contrato social fundado numa situacéo
hipotética, numa “posi¢do original”, na qual pessoas livres e racionais sob o “véu da
ignorancia”, isto €, sem a consideragdo de seu lugar social especifico, aceitariam, portanto,
numa posicao inicial de igualdade, os principios da justica’ para a estrutura basica da sociedade.
E estes principios deveriam regular todos os acordos subsequentes, especificando os tipos de
cooperacAo social que se podem assumir e as formas de governo que se podem estabelecer. E a
essa maneira de conceber os principios da justica que Rawls chama de justica como equidade
(RAWLS, 1997, p. 12-13).

Nessa perspectiva da justica como equidade a posicao original de igualdade corresponde ao
estado de natureza na teoria tradicional do contrato social. Trata-se de uma situacdo puramente
hipotética caracterizada de modo a conduzir a uma certa concepcao de justica na qual, entre
suas caracteristicas essenciais, encontramos o fato de que as pessoas nessa situacdo nao
conhecem seu lugar na sociedade, a posicao de sua classe ou o status social nem sua sorte na
distribuicdo de dotes nem suas habilidades naturais, inteligéncia, forca e coisas semelhantes.
Desse modo, ndo existe a possibilidade de alguém escolher principios visando seu proprio
favorecimento ou mesmo que alguém queira desfavorecer a condigdo particular de outrem, uma
vez que todos estdo numa situacdo semelhante, isto €, numa situacao hipotética sob um véu de

ignorancia acerca de seu proprio lugar social. (RAWLS, 1997, p. 13).

Segundo interpreta Walter Silva (2016, p. 179) “a posicao original ¢ a forma pela qual Rawls
aplica a doutrina kantiana a sua versdo do contrato social”. O préoprio Rawls explica essa
vinculagdo quando, no § 40 da obra Uma teoria da justica, em que trata exatamente da

interpretacdo kantiana da justica como equidade, assim afirma:

[...] quando as pessoas agem com base nesses principios, estdo agindo de acordo com
principios que elas escolheriam em sua condicdo de pessoas racionais e independentes
numa posicdo original de igualdade. Os principios de suas a¢des ndo dependem das
condi¢cBes naturais ou sociais, tampouco refletem a tendéncia resultante da
especificidade de seu projeto de vida ou as aspiragtes que as motivam. (RAWLS,
1997, p. 277).

7 Para Rawls, entre os principios de justica que devem constituir a estrutura basica da sociedade estdo os valores
de igual liberdade politica e social, igualdade equitativa de oportunidades, reciprocidade econdmica e respeito
mutuo. Acredita-se que estes sdo valores sobre 0s quais um maior nimero de pessoas pode concordar € em torno
dos quais possivelmente se pode atingir um consenso. (WEBER, 2011, p. 132).
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Essa reflexdo da posicdo original de Rawls numa analogia com a proposta kantiana do
imperativo categorico é uma das coisas que nos chamou bastante atencdo em toda essa
discussdo, uma vez que de fato, a nosso ver, em Kant ndo seria possivel afirmar-se um
imperativo categorico ou um principio universal e necessario fundado na autonomia e, portanto,
exclusivamente racional, sem a consideracdo de um homem no seu estado ideal ou natural,
digo, “antes” de inserir-se em suas circunstancias culturais e historicas e nas idiossincrasias
destas realidades particulares, isto €, independente das contingéncias, da heteronomia. Neste
sentido compartilhamos com a leitura interpretativa de Walter Silva proposta em um de seus
artigos “Rawls como leitor de Kant” no qual ele evidencia mais especificamente como Rawls
inspira-se na teoria kantiana do imperativo categérico para elaborar seu contrato social
hipotético (SILVA, 2016, p. 178-180)8. Aqui faz-se mister retomar como isso se vincula a
questdo propriamente dita do consenso sobreposto ao qual nos referimos acima. Basta dizer que
0s passos para justificar hipoteticamente os principios de justica através de um equilibrio
reflexivo, fundado numa situacgéo original de igualdade, que favorece a equidade nas relagfes

sociais, tem como objetivo exatamente alcancar o consenso sobreposto (SILVA, 2016, p. 179).

O consenso sobreposto como lugar de realizacdo da justica como equidade rawlsiana tem como
pressuposto uma concepgdo normativa de pessoa, isto €, para que ele ocorra pressupde-se “que
a pessoa tenha a capacidade de ter senso de justica e uma concepcdo de bem. Sem essas
capacidades ou qualidades ndo se poderia chegar a um acordo politico através de uma
argumentacao publica” (WEBER, 2011, p. 135).

A esse senso de justica necessario a uma pessoa para a participacdo desse acordo politico, do
qual aqui tratamos, Rawls dedica de fato em grande parte de sua obra Uma teoria da justica
(1971) um estudo interessante no sentido de demonstrar, sobretudo, no capitulo oitavo,
intitulado “Objetivos” como ele é desenvolvido. Em resumo, poder-se-ia dizer que o senso de
justica se desenvolve através de um processo que se da na estrutura basica da sociedade
passando primeiro pela constituicdo familiar (moralidade da autoridade), depois pela
participagdo nos diferentes grupos sociais (moralidade de grupo) até chegar ao reconhecimento
de uma moralidade de principios que se justificam por si mesmos, que expressam melhor a

natureza dos individuos de seres racionais e livres®. Partindo do principio de que uma sociedade

8 Para Rawls, a nocdo de véu de ignorancia na posicdo original esta implicita na ética kantiana. Isso se pode
aprofundar lendo sobretudo o § 40 da sua obra Uma Teoria da Justi¢a, que trata sobre “A interpretacdo kantiana
da justica como equidade” (RAWLS, 1997, p. 275-283).

9 Rawls considera que o senso de justica é adquirido gradualmente pelos membros mais jovens da sociedade a
medida que véo crescendo. A moralidade de autoridade (nas familias) é o primeiro estagio da sequéncia do
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bem-ordenada deve ser regulada por uma concepgdo publica de justica e entendendo que,
quando as instituicdes sdo justas, os individuos que participam dessas adquirem 0 senso
correspondente de justica e o desejo de fazer sua parte para manté-las, ele defende a ideia no 8
69 de que uma concepcao da justica serd tanto mais estavel quanto mais o senso de justica que
gerar for mais forte e tiver maior probabilidade de se sobressair sobre o0 que poderia perturba-
las e se tais instituicGes ndo oferecem ou motivam a ac¢des injustas (RAWLS, 1997, p. 504-
505). Isso mostra a necessidade para a estabilidade politica tanto de individuos com bom senso
de justica quanto de instituicOes fortes capazes de promover e reforcar tal senso de justica.
Como afirma WEBER (2011, p. 135) “[...] a justi¢a como equidade ¢ autosustentavel. Vivendo
em instituicbes justas, os cidaddos, dadas suas qualidades morais, adquirirdo motivacdo

suficiente para assegurar a estabilidade”.

Nesse contexto, segundo afirma WEBER (2011, p. 136-137) entende-se que 0 CONnsenso
sobreposto devera referir-se sempre as doutrinas abrangentes razoaveis, isto €, aquelas que nao
estdo fechadas em si mesmas, que ndo expressam, portanto, o “pluralismo em si”, entendido
como aquele que afirma doutrinas “absurdas e agressivas” que sdo incompativeis para um
consenso e que se excluem, por conseguinte, de uma concepg¢éo politica de justica. Assim, o
consenso sobreposto exige um pluralismo razoavel, isto é, concep¢fes compreensivas e
racionais que sejam razoaveis, abertas ao acordo com as diferentes concepgdes. Diz WEBER
(2011, p. 136) a esse respeito que “Uma sociedade democratica convive com uma diversidade
de doutrinas filosoficas, morais e religiosas, muitas vezes em conflito. O autor as entende como

doutrinas abrangentes razoaveis”.

Ou seja, elas entre si podem ser muito diferentes, mas precisam ser capazes de estabelecerem
entre si 0 acordo politico em torno da concepcao de justica. E dai que se diz de uma concepcéo
publica de justica compartilhada pelos diferentes posicionamentos e lugares ideoldgicos na
sociedade. Isso significa que os cidaddos podem afirmar a0 mesmo tempo uma concepcao
politica e uma doutrina abrangente razoavel. De fato, o consenso sobreposto “adapta-se”,
portanto, ao pluralismo razoavel, mas ndo pode realizar-se em circunstancias de um pluralismo

em si. Isso significa afirmar que para uma sociedade democratica o estabelecimento do acordo

desenvolvimento moral. Em sua forma primitiva, diz da moralidade da crianga; A moralidade de grupo ou de
associacao é o segundo estagio do desenvolvimento moral e cobre uma ampla gama de casos, dependendo do
grupo em questdo e pode até incluir a comunidade nacional como um todo; e, por fim, a moralidade de principios,
que é o Ultimo estagio e o mais evoluido uma vez que atinge as formas mais complexas de moralidade de grupo e
no qual se tem o entendimento dos principios de justica por si mesmos. Para aprofundar o desenvolvimento moral
do senso de justica, pode-se ler, especialmente, os pardgrafos 70, 71 e 72 de sua obra Uma Teoria da Justica em
RAWLS, 1997, p. 512-531.



49

politico, do consenso sobreposto, se da quando as doutrinas razoaveis, morais, religiosas ou
filosoficas, convivem entre si respeitando o critério e os limites dos principios de justica. Ndo

é por acaso que Rawls fala de um consenso sobreposto razoavel. (WEBER, 2011, p. 136-137).

O consenso sobreposto €, pois, aquilo que se aplica a estrutura basica da sociedade e tem por
base uma concepcao politica de justica que se apoia em duas ideias fundamentais de sociedade
e de pessoa e é passivel de justificacdo publica. E por sua vez mais profundo que o consenso
constitucional uma vez que a Constituicdo como tal € apenas uma das instituicdes dessa
estrutura que, de modo efetivo, forca grupos politicos ao didlogo e a participarem das discussdes
politicas e vai gradualmente ampliando seu foco na dire¢cdo de um consenso sobreposto. O
consenso sobreposto, embora comece com 0 consenso constitucional, € mais profundo e mais
amplo que o consenso constitucional porque nédo se restringe aos procedimentos democraticos,
mas envolve a estrutura basica da sociedade como um todo. Na pratica, temos, pois, dois tipos
de procedimento: o da posicdo original, enquanto justica procedimental pura, cujo resultado séo
o0s principios de justica; e o procedimento da Constituicdo, enquanto justica procedimental
imperfeita, uma vez que tem como resultado o conjunto da legislacdo, que pode nao ser justo
ainda que o procedimento tenha sido corretamente aplicado. E o caso, por exemplo, do recurso
procedimental que adota a regra da maioria que muitas vezes produz resultado injusto ou leis
injustas. Dai que o consenso constitucional que lida com a legislagdo deve visar sempre
caminhar na direcdo do consenso sobreposto entendido enquanto o acordo politico firmado nos
principios de justica que se fundam como a base pura e legitima de toda as legislagdes. 1sso se
diz porque os principios devem ser sempre justos enquanto as leis em alguns casos de algumas

sociedades ou constituicOes podem ainda ndo ser. (WEBER, 2011, p. 140-146).

3. Pluralismo Razoavel

Uma vez que apontamos acima para a importancia deste pluralismo razoavel para a formacao
do consenso sobreposto, queremos apresentar neste topico, com um pouco mais de clareza, o
que se entende por pluralismo razoavel e o que se entende especificamente por essa tal
“razoabilidade”, tdo importante no discurso rawlsiano e na sua concep¢ao politica de justica

como equidade.

Tendo em vista que a concepc¢éo publica de justica deve ser tanto quanto possivel independente

das controvérsias doutrinarias, filoséficas e religiosas, deve ser politica e ndo metafisica
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(RAWLS, 1992, p. 26) entende-se que, visando a estabilidade politica, deve-se considerar a
propria concepcgdo de justica como equidade como a concepcao politica de justica mais razoavel
entre as teorias concorrentes tendo em vista o seu objetivo principal do acordo politico e
publico. Neste sentido, tal concep¢édo de justica como equidade ndo se pretende afirmar sobre
as outras como verdadeira. A ela basta que as outras doutrinas abrangentes reconhe¢gam como
a mais razoavel, a mais passivel de acordo. De fato, trata-se de uma concepcdo que se limita a
esfera pablica, visando exatamente facilitar o acordo politico e, por isso, foge as especificidades
das afirmacgdes que se pretendem verdadeiras e que consequentemente pretendem-se impor
como doutrinas abrangentes morais. N&o é o que propde Rawls.

O que ele propde € uma concepcdo de justica que considera razoavel no sentido de que mesmo
outras concepcBes ou modos de perceber a realidade podem aceita-la como aquela concepcao
publica de justica que mais torna possivel o consenso sobreposto e, por conseguinte, a
estabilidade politica. Isso significa dizer que os cidaddos podem, a partir de suas “convic¢des
ponderadas”, dentro de um “equilibrio reflexivo”, elaborar uma concepgao politica de justiga,
com o objetivo de organizar e orientar a cooperacao social. Para tal, € importante ter clareza
que sé os valores politicos, tais como os direitos e liberdades fundamentais, sdo entendidos
como elementos constitucionais essenciais, ou seja, € s6 em torno deles que se faz necessario
um acordo, 0 que garante uma abrangéncia menor possivel de exigéncias e que estas sejam
apenas voltadas aos individuos enquanto cidadaos livres e iguais sem nenhuma necessidade de
tocar nas suas concepcOes privadas morais, filosoficas ou religiosas. Para a estrutura basica da
sociedade, portanto, importa que a elaboragdo da Constituicdo do Estado democréatico de direito
seja fundado na concepcdo politica de justica como equidade, considerando o pluralismo
razoavel (WEBER, 2011, p. 138-140).

Pelo termo razoavel'®, deve-se compreendé-lo em Rawls, talvez seguindo uma certa influéncia

de Kant quanto a sua compreenséo da distingdo entre imperativo categorico e hipotético, como,

10 Para explicitar a diferenca entre racional e razoavel, apontamos aqui apenas para um dos elementos principais,
segundo nossa perspectiva, porque toca diretamente o argumento de nossa discussdo. Segundo Rawls (2000, p.
95) “O que os agentes racionais ndo tém é a forma particular de sensibilidade moral subjacente ao desejo de se
engajar na cooperacao equitativa como tal, e de fazé-lo em termos que seria razoavel esperar que 0s outros, como
iguais aceitem”. Para este autor, segundo explicita no paragrafo primeiro da sua segunda Conferéncia, em sua obra
O Liberalismo Politico, ndo se supde que o razoavel seja a totalidade da sensibilidade moral, mas é no razoavel
que se inclui essa parte que faz a conex@o com a ideia de cooperacéo social equitativa. Enquanto o racional aplica-
se a um agente Unico e unificado (individuo ou pessoa juridica), dotado das capacidades de julgamento e
deliberag8o em vista da realizag&o de fins e interesses peculiares seus, bem como dotado da capacidade de escolher
0s meios para a realizacdo de tais fins, sendo mais frio e formal e mais ligado com ter uma concepcdo de bem, o
razoavel liga-se mais ao senso de justica e tem a sensibilidade necessaria para reconhecer a validade independente
das reivindicacoes dos outros. O fato é que embora o razoavel e o racional, embora sejam considerados duas ideias
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em primeiro lugar, “aquela disposicdo de propor e sujeitar-Se a termos equitativos de
cooperacao” e, em segundo lugar, “aquela disposicao de reconhecer os limites do juizo e de
aceitar suas consequéncias” (RAWLS, 2000b, p. 92, nota 1). Ou ainda, pode-se assim dizer, em
outras palavras: “As pessoas sdo razoaveis em um aspecto basico quando, entre iguais, por
exemplo, estdo dispostas a propor principios e critérios como termos equitativos de cooperagdo
e a submeter-se voluntariamente a eles, dada a garantia de que os outros fardo o mesmo”
(RAWLS, 2000b, p. 93). O razoavel é, pois, um elemento da ideia de sociedade como um
sistema de cooperagdo equitativa e seus termos equitativos sao razoaveis a aceitacdo de todos
e fazem parte da ideia de reciprocidade que se situa entre a ideia de imparcialidade e a ideia do
beneficio mutuo ou beneficio geral. As pessoas razoaveis nao se movem simplesmente pelo
bem comum, mas aspiram, como um fim em si mesmo, um mundo social em que elas, na
condigédo de livres e iguais, cooperem com as outras pessoas em termos que todos possam
aceitar e todos, inclusive elas mesmas, possam se beneficiar juntamente com as outras
fundando-se, sobretudo, na reciprocidade (RAWLS, 2000b, p. 93). Neste ponto de nossa
reflexdo, cabe ressaltar essa distin¢ao entre aquilo que € razoavel e a proposta do bem comum,
Segundo o que compreendemos, a razoabilidade ndo exige necessariamente a comunhado dos
cidaddos quanto ao objetivo do bem comum ou mesmo algum tipo de altruismo heroico, mas
exige minimamente que os individuos, como cidadaos livres e iguais, sejam capazes de
cooperacdo social entendendo que, desse modo, tanto eles préprios quanto 0s outros seréo
beneficiados pelo principio da reciprocidade, que estd como lugar intermediario entre a ideia
de imparcialidade e a ideia do beneficio mutuo ou beneficio geral. Assim, por exemplo, para
estabelecer um consenso sobreposto entre cidaddos de credos diferentes, ndo € necessario que
eu encontre um ponto comum entre ambos credos para estabelecer o acordo politico na esfera
da razdo publica ou que eu exerca um ato de grande benevoléncia para com 0s outros, mas basta
que um e outro individuos que professam tais credos reconhecam-se beneficiados como
cidaddos e respeitados em suas especificidades e, portanto, que sejam razoaveis e aceitem a
concepgdo publica de justica como legitima para ambos. Assim, tais cidaddos deverao respeitar,
essencialmente, dois principios que sdo profundamente razoaveis uma vez que ndo se
pretendem gerais no sentido de abarcar todas as areas da vida de uma pessoa, mas que se propde

apenas como principios norteadores daquela esfera que diz respeito as exigéncias para um

béasicas distintas e independentes, no sentido de ndo derivarem uma da outra, sdo, por outro lado, complementares,
isto ¢, ndo podem ficar um sem o outro. Diz Rawls (2000b, p. 96): “ Agentes puramente razoaveis nao teriam fins
préprios que quisessem realizar por meio da cooperagao equitativa; agentes puramente racionais carecem do senso
de justica e ndo conseguem reconhecer a validade independente das reinvindicagdes de outros”. Para
aprofundamento desta distin¢do pode-se ler RAWLS, 2000b, § 1, p. 92-98.
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acordo politico ou, em outras palavras, uma vida socialmente possivel. Tais principios de justica

Sao:

1.Cada pessoa tem direito igual a um esquema plenamente adequado de direitos e
liberdades bésicas iguais, sendo esse esquema compativel com um esquema similar
para todos. 2.As desigualdades sociais e econdmicas devem satisfazer duas condicdes:
primeiro, elas devem estar ligadas a cargos e posi¢des abertos a todos em condic6es
de justa igualdade de oportunidade; segundo, elas devem beneficiar maiormente os
membros menos favorecidos da sociedade. Cada um desses principios aplica-se a uma
parte diferente da estrutura basica; ambos dizem respeito ndo somente aos direitos,
liberdades e oportunidades basicos, mas também as demandas de igualdade; a segunda
parte do segundo principio subscreve o valor (worth) dessas garantias institucionais.
Em conjunto, e se se da prioridade ao primeiro, eles regulam as instituicbes basicas
que realizam esses valores. (RAWLS, 1992, p. 30-31).

A nosso ver estes dois principios parecem realmente atender a necessidade daquela
razoabilidade para o acordo politico enquanto reduzem muito exatamente a margem de
possibilidades de desacordo politico porque embora devam receber o apoio e adesdo das
doutrinas abrangentes razoaveis, ndo dependem destas em suas especificidades para sua
sustentacdo. Ao contrario, o respeito de tais doutrinas a estes principios é que faz com que as
mesmas sejam compreendidas como razodveis e, por isso, sejam pares cooperadores da
estabilidade politica do Estado Democratico de Direito. Em sintese, eles se fundam numa
concepgao normativa de pessoa que “Inclui duas capacidades indispensaveis para ser membro
de uma sociedade cooperativa: o senso de justica e a concepg¢ao de bem” (WEBER, 2011, p.
132) e numa concepgdo de sociedade “como um sistema de cooperagdo entre pessoas livres e
iguais” (RAWLS, 1992, p. 56). Como diz o proprio Rawls (2000b, p. 91) na introdugdo a sua
segunda conferéncia, em O Liberalismo Politico:
[...] a estrutura basica de uma tal sociedade é efetivamente regulada por uma
concepcao politica de justica, a qual é objeto de um consenso sobreposto pelo menos
no tocante as doutrinas abrangentes e razoaveis professadas por seus cidaddos. 1sso
possibilita que a concepcdo politica compartilhada sirva de base a razdo puablica nos

debates sobre questdes politicas, quando fundamentos constitucionais e problemas de
justica basica estiverem em jogo.

Desse modo, pelo que constatamos, o pluralismo razoavel refere-se exatamente aquele
pluralismo que integra em si 0s termos equitativos de cooperacdo, isto é, as pessoas com
determinadas posicdes filosoficas, religiosas ou morais
[...] estdo dispostas a propor principios e critérios como termos equitativos de
cooperacdo e a submeter-se voluntariamente a eles, dada a garantia de que os outros
fardo o mesmo. Entendem que essas normas sdo razodaveis a todos e, por isso, as

consideram justificaveis para todos, dispondo-se a discutir os termos equitativos que
outros propuserem (RAWLS, 2000b, p. 93).
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4. Consideracdes finais

Apos este percurso de reflexdo, seguindo as pistas da teoria politica de J. Rawls, passamos a
apresentar nesse momento pelo menos trés consideragdes finais como resultado de nossos

estudos e como pistas para posteriores aprofundamentos.

A primeira consideracdo que fazemos é que a concepcdo politica rawlsiana de justica como
equidade, segundo nossa perspectiva, pressupde 0 minimo necessario para a sustentacao de sua
teoria e para a realizacdo do acordo politico: a saber, que o individuo, livre e racional, seja
capaz de senso de justica e tenha uma concepcdo de bem. Parece, pois, tratar-se de uma
exigéncia minima e, por conseguinte, que exige apenas um pouco de bom senso para 0O
estabelecimento de um acordo politico entre os cidaddos. E neste sentido que entendemos que
0 objetivo principal de sua teoria como ele mesmo descreve na sua introducdo a Uma Teoria
da Justica “é levar a cabo a ideia de sociedade como um sistema equitativo de cooperagdo, ao
longo do tempo, entre os cidaddos como pessoas livres e iguais” (RAWLS, 1997, p. XVIII).
Importante ressaltar aqui que o cidaddo chega a esse necessario senso de justica atraves de um
processo de desenvolvimento moral que se da na estrutura basica da sociedade passando
primeiro pela constituicdo familiar (moralidade da autoridade), depois pela participagdo nos
diferentes grupos sociais (moralidade de grupo) até chegar ao reconhecimento de uma
moralidade de principios que se justificam por si mesmos, que expressam melhor a natureza

dos individuos de seres racionais e livres.

Uma segunda consideracao pertinente € a que visa recolocar novamente a questao proposta na
nossa introducdo acerca do dilema da conciliagdo entre a liberdade dos individuos e a
necessidade de associacao do individuo livre a outros homens semelhantes a ele, num contexto
de pluralidade e num sistema democréatico. Percebemos, depois deste estudo, que o que se
apresenta, aparentemente, como muito contraditério, a saber, a liberdade do individuo e a
necessidade da associacdo a outros individuos iguais e livres como ele, na verdade ndo é uma
real contradi¢do. Podemos conceber que o individuo livre s serd capaz de se manter tal na
medida em que, sem a necessidade de nenhum tipo de altruismo heroico, seja minimamente
capaz de reconhecer-se como parte num acordo politico ou no consenso sobreposto no qual ele
mesmo tera sua liberdade e direitos fundamentais garantidos da mesma maneira que se
compromete em respeitar a liberdade e os direitos fundamentais de outrem e isso sé pelo

respeito ao principio de reciprocidade, ou seja, enquanto ele mesmo se compromete e adere ao
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consenso sobreposto, ele se beneficiara tanto quanto 0s outros. Tal consenso sobreposto, porém,
sO poderia ser firmado as cegas, isto €, “sob o véu da ignorancia”, exatamente para que todos,
sem o conhecimento prévio de sua propria condicao social, preocupem-se em eleger principios
de justica validos para todos dentre os quais ele mesmo estaria incluido, obviamente. Assim,
ele ndo se prejudica, mas também ndo poderia prejudicar outros. Todos escolheriam aquilo que
fosse 0o mais razoavel para todos visando uma estabilidade politica na qual todos gozardo de

igual liberdade e de condicdes equitativas de se desenvolver.

Como ultima consideracdo final, ressaltamos que a ideia de pluralismo razoavel nos pareceu
ser uma intui¢do rawlsiana muito feliz. De fato, concordamos que ndo é possivel estabelecer
um consenso sobreposto com qualquer tipo de pluralismo. Um pluralismo absoluto, que
enfatize apenas as diferencas e tenha a dificuldade da razoabilidade, ou seja, de perceber a
dimensdo da necessidade de cooperacao social para que se firme o consenso entre as partes, é
invidvel para a sustentacdo da democracia. Dai que se falamos em sistema democratico de
Direito a alternativa proposta de Rawls de um consenso sobreposto que se firma sobre a
concepcao politica de justica como equidade e através da adesdo das doutrinas abrangentes
razoaveis € uma proposta que a meu ver revela um caminho de esperanga para nossos tempos
atuais. Num contexto tdo marcadamente plural, no qual pesam, infelizmente, as polarizagdes
politicas, religiosas e doutrinais, urge revisitarmos Rawls com o objetivo ndo sé de torna-lo
mais conhecido no meio académico, mas visando fomentar discussdes e espacos abertos de
encontro e de didlogo de modo a ajudar no processo de desenvolvimento moral dos individuos,
livres e racionais, de modo que tomem a consciéncia de sua cidadania e, por conseguinte, da
urgéncia de se preocuparem com a redescoberta do razoavel como uma maneira de se
restabelecer a estabilidade politica da nossa democracia. Temos otimismo no sentido de

acreditar na possibilidade do desenvolvimento do senso de justica que viabilizara isso.
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Resumo: Dom Luciano Pedro Mendes de Almeida, aos 11 anos de idade, iniciou sua formacdo escolar num
colégio da Companhia de Jesus, o Santo Inacio, do Rio de Janeiro, entre 1941-1945. Em seguida foi para Nova
Friburgo, onde deu continuidade a seus estudos no Colégio Anchieta, entdo centro de formagdo de estudos
humanisticos e de filosofia dos jesuitas. Desde a idade de 11 anos entdo teve contato com os padres, estudantes e
irmdos da ordem religiosa na qual entrou, fez sua formacao, exerceu seu ministério. A experiéncia espiritual
fundadora de todos os jesuitas e dos que bebem de sua espiritualidade sdo os Exercicios Espirituais de Santo Inacio
de Loyola. Oferecidos em vérias modalidades, todos os membros da ordem os realizam em seu formato completo,
em trinta dias, pelo menos duas vezes na vida, quando entram no noviciado e apds terem realizado todos os estudos
(etapa chamada de “terceira prova¢ao”). No final do livro a partir do qual sdo propostos os Exercicios, encontram-
se varias “regras”, dentre as quais as “Regras para o auténtico sentir na Igreja militante”. Em geral, essas Regras
s80 propostas para os exercitantes no final da experiéncia, pois sua vida cristd acontece na Igreja. Dom Luciano
conheceu muito novo essas “Regras” e, como ninguém, as vivenciou de modo profundo, como se pode perceber,
sobretudo, durante todo seu episcopado, no qual esteve a frente de iniciativas e fun¢des importantes, implicando
a Igreja catdlica do pais. Apos apresentar brevemente o significado dessas “Regras” no texto inaciano, o artigo
mostra como elas se traduziram na vida do Arcebispo de Mariana.

Palavras-Chave: Dom Luciano; Regras para o auténtico sentir na Igreja militante; Igreja catolica; Exercicios
Espirituais; Espiritualidade inaciana.

Abstract: At the age of 11, Dom Luciano Pedro Mendes de Almeida began his schooling at a school run by the
Society of Jesus, Santo Inécio, in Rio de Janeiro, between 1941-1945. He then moved to Nova Friburgo, where he
continued his studies at the Anchieta College, then a Jesuit training center for humanistic and philosophical studies.
So, from the age of 11, he had contact with the priests, students and brothers of the religious order into which he
entered, did his formation and exercised his ministry. The founding spiritual experience of all Jesuits and those
who drink from their spirituality are the Spiritual Exercises of St. Ignatius of Loyola. Offered in various forms, all
members of the order do them in their complete form, over thirty days, at least twice in their lives, when they enter
the novitiate and after they have completed all their studies (a stage called "tertianship"). At the end of the book
from which the Exercises are proposed, there are various "rules"”, including the "Rules for authentic feeling in the
Church militant”. In general, these rules are proposed to the participants at the end of the experience, because their
Christian life takes place in the Church. Dom Luciano knew these "Rules" very young and, like no one else,
experienced them in a profound way, as can be seen above all throughout his episcopate, in which he was at the
head of important initiatives and functions involving the Catholic Church in the country. After briefly presenting
the meaning of these "Rules" in the Ignatian text, the article shows how they were translated into the life of the
Archbishop of Mariana.
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Introducéo

1 remete aos Exercicios Espirituais de Santo Inacio, que, nos n.

A expressao “sentir na Igreja
352-370, apresenta as “Regras a serem observadas para ter o auténtico sentir na Igreja
militante”. Neste ano em que a Igreja celebra os 10 anos do pontificado de Francisco e a
Faculdade Dom Luciano Mendes comemora 0s 20 anos de sua criagdo, recordar essas regras e
sua traducdo na vida do antigo Arcebispo de Mariana € ndo s6 um dever de memdria, presente
na intencao dos que organizaram a VI Semana Académica Dom Luciano, mas também um
desafio para o atual momento pelo qual passa a Igreja, feito de tensdes e busca de um viver

sinodal.

Revisitar esta expressdo na fonte da espiritualidade na qual foi formado Dom Luciano na
atualidade ¢ um convite a “fidelidade criativa™ frete a seu legado, que pode inspirar a reforma
da Igreja empreendida pelo Papa. A apresentacdo aqui proposta tera trés momentos: iniciara
com uma breve analise das “Regras” para o “auténtico sentir na Igreja militante”, como as
entende Inacio de Loyola. Em seguida, sera feito um breve sobrevoo sobre 0 modo como Dom
Luciano encarnou essas Regras em sua vida, mostrando, na conclusdo, como sua traducédo no
Arcebispo de Mariana € um convite para a Igreja abracar hoje o caminho proposto pelo Papa

Francisco.

1. Regras para o auténtico sentir na Igreja militante

As “Regras para sentir verdadeiramente como se deve na Igreja militante” encontram-se no
final dos Exercicios. O texto foi redigido por Inacio no tempo de seus estudos em Paris (1534).
Segundo o Pe. Géza Kdvecses, seu autor ndo visava tanto o protestantismo, mas os “exageros”
entdo presentes em seu tempo, como o dos “alumbrados”, do ponto de vista espiritual, e os
“minimalismos”, como o do humanismo falso, representado por certos seguidores radicais de
Erasmo. Essas Regras constituem a aplicacdo na vida eclesial das “Regras do Discernimento
dos Espiritos”, utilizadas para guiar o exercitante no itinerario das quatro semanas. Elas

apontam para a “religiosidade sincera, filial, que se revela pela confianga e fidelidade, irrestrita,

! Alguns falam de “sentir com a Igreja”, mas, para o P. Kovecses, um dos tradutores dos Exercicios no Brasil,
trata-se de estar “imbuido da mentalidade profundamente eclesial, de maneira que o seu sentir, pensar, falar e agir
reflitam o sentir, pensar, falar e agir da Igreja catdlica universal” (KOVECSES, 1966, p. 211).
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com respeito a orientagdo da Igreja” (KOVECSES, 1966, p. 211). Sao 18 regras, que podem
ser divididas em trés grupos: (1) Culto e devogdes (1-9), (2) Autoridade da hierarquia, da
ciéncia e da santidade (10-12), (3) Verdades dogmaticas e sua pregacao ao povo (13-18). As
regras 1, 10 e 13 introduzem cada um desses grupos. N&o se trata aqui de apresentar em detalhe
0 conjunto dessas regras, mas de mostrar seu lugar nos Exercicios, sinalizando para o papel que

certamente tiveram na formacdo do homem de Igreja que foi o Arcebispo de Mariana.

Chama a atencdo no primeiro conjunto de regras o verbo com o qual comegam, com exce¢ao
da primeira, que introduz o primeiro bloco: “louvar”. Esse verbo ¢ o mesmo que se encontra no
Principio e Fundamento, com o qual, em geral, se comeca a experiéncia dos Exercicios, com a
diferenca que o louvor neste exercicio corresponde a um dos verbos que traduz a vocacgdo do
ser humano: “louvar, reverenciar e servir a Deus nosso Senhor” (EE 23). E interessante notar
que o exercitante, ao terminar a experiéncia, é reconduzido a perspectiva fundamental a partir
busca realizar sua existéncia, o Principio e Fundamento, e para o “lugar” no qual isso se dara:
a Igreja. E nela, ele € primeiro chamado a descobrir o que tem de belo e digno de ser “louvado”
em sua tradicdo espiritual. De fato, embora possam soar “ultrapassadas”, as praticas que Inacio
propde para serem louvadas, sdo as que ja fizeram um caminho na Igreja, podendo por isso ser
identificadas como “seguras”, contrariamente aos “exageros” de certas expressdes novas, como
nos alumbrados, ou o desprezo das préticas antigas, como nos humanistas. E o caso, na segunda
regra, da confissdo sacramental e da recepcdo da comunhdo (uma vez por ano, todos 0s meses,
cada semana etc.); na terceira, da participacdo frequente na missa, nos oficios, adoracdes ou
outras formas de piedade. Na quarta, ele convida ao louvor das ordens religiosas, do celibato e
da virgindade; na quinta, dos votos de obediéncia, pobreza e castidade. A sexta remete as
praticas da religiosidade popular, como a veneracdo de reliquias, as peregrinagdes, a
indulgéncias, acender velas. Ja a sétima lembra as praticas de peniténcia da quaresma e da
semana santa (jejuns, abstinéncia, vigilias, peniténcia). A oitava valoriza o zelo na construcéo
e ornamentacéo das igrejas, 0 uso de imagens e sua veneragao, concluindo, na nona, com 0s
preceitos da Igreja, frente aos quais o exercitante deve estar mais disposto a defendé-los que a
critica-los. A maior parte dessas regras lembram também praticas do catolicismo da época de
In&cio que eram objeto da critica dos protestantes, o que levou muitos a pensarem que eles

fossem o principal grupo visado pelas regras.

Mas, como acima foi observado, trata-se de suscitar em quem termina os Exercicios um olhar
benevolente para com o “lugar” no qual vivera sua fé e nela crescerd. Nesse sentido, o convite

ao louvor ndo significa que o exercitante tenha que se calar diante de erros e desvios que possam



59

existir na Igreja. Se seu olhar é capaz de primeiro deixar-se maravilhar pelo que é motivo de
louvor, a insatisfacdo e a critica ao que na Igreja contradiz aquilo que ela é chamada a ser, ndo
corroerdo sua experiéncia de fé nem a instituicdo na qual ela deve realizar-se, contribuindo, ao
contrério, para sua continua conversdo. Os casos visados por Inacio no século XVI levavam a
prescindir da Igreja, seja erigindo a propria experiéncia como referéncia para a autenticidade
do encontro com Deus (os alumbrados), seja negando a instituicdo eclesial o papel de mediadora
do encontro com Deus e realizacdo plena da prépria vida (os humanistas radicais). Como se

indicara na segunda parte, Dom Luciano foi um excelente aluno na escola destas Regras.

O segundo conjunto de regras (10-12) diz respeito a autoridade dos “superiores”, da “teologia”
e dos “santos”. A décima inicia com “Devemos ser mais prontos”, ao que se seguem os verbos
“aprovar” e “louvar”, e o “objeto” da aprovacdo, a saber, “diretrizes, recomendagdes e
comportamentos dos nossos superiores”. O texto continua dizendo que essa disposi¢do € melhor
do que a critica, mesmo que a autoridade em questdo ndo mereca elogio. A regra ndo quer
impedir o senso critico, mas seu exercicio em publico, pelas consequéncias que poderiam
provocar, sobretudo entre os simples fiéis. No fundo, essa regra remete ao discurso de Jesus
sobre a vida comunitaria no evangelho de Mateus (Mt 18,15-20), ndo impedindo que sejam
feitas criticas aos “maus costumes” junto a quem os pode “remediar” e mostrando o cuidado
pastoral para com o povo simples. A décima segunda volta a comegar com o verbo louvar,
tendo agora como objeto a teologia, que na época de Indcio era dividida em “positiva”,
referindo-se aos Padres da Igreja e aos Concilios, e “escolastica”, remetendo aos grandes
autores da escolastica: Santo Toméas, S&o Boaventura, Pedro Lombardo. O texto mostra as
caracteristicas de cada uma: a teologia positiva “move os “afetos” e leva a “amar e a servir em
tudo a Deus nosso Senhor”, enquanto a teologia escolastica define e explica, “conforme as
necessidades dos tempos modernos as coisas necessarias a salvacao eterna”, além de “refutar e
explicar melhor todos os erros e todas as falacias”. O texto lembra que os “doutores
escolésticos” recorrem a Sagrada Escritura, aos escritos dos “doutores positivos”, aos concilios,
aos canones e as constituicdes da Igreja. A décima terceira convida a evitar comparacdes entre

as pessoas Vvivas e 0s santos, pois tais comparac¢fes podem levar a engano.

E interessante nessas trés regras perceber a gradacéo: na décima, comega com 0s que exercem
autoridade na Igreja, passa em seguida as correntes teoldgicas a partir das quais se exercia a
inteligéncia da fé na época (décima segunda), e conclui com os debates relacionados a santidade
dos que morreram e as dos que vivem (décima terceira). No fundo, o convite a ndo criticar as

autoridades em publico, a ndo entrar em debates estéreis sobre qual corrente teologica é mais
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apta para pensar a fé, ou se determinado santo goza de mais santidade do que alguém vivo,
essas regras querem educar para 0 modo correto de se relacionar com o poder, com o saber e

com a santidade, temas que podem suscitar conflitos na Igreja.

O terceiro grupo de regras (13-18) comeca com a que, provavelmente, é a mais conhecida
dessas regras de Santo Inacio. Segundo o texto, “para em tudo acertar, devemos estar sempre
dispostos a crer que 0 que nos parece branco € negro, se assim o determina a Igreja hierarquica,
persuadidos de que entre Cristo Nosso Senhor — o0 Esposo — e a Igreja — sua Esposa — ndo ha
sendo um mesmo Espirito, que nos governa e dirige para a salvagdo de nossas almas...” Essa
regra foi interpretada de muitas maneiras ao longo dos séculos, sendo vista, ora como submissédo
cega, prépria de uma consciéncia incapaz de pensar e decidir por si, 0 que pode levar a muitos
tipos de abusos por parte, sobretudo, dos que encarnam o que determina a Igreja hierarquica,
ou, como aparece na segunda parte da regra, o estar dispostos a crer que o que diz a Igreja
hierarquica € o sentir e o saber do Espirito, que une Cristo e a Igreja, em funcdo da salvagdo do
ser humano. Essa regra, que é uma introducdo as ultimas regras, que tratam da relacéo dos fiéis
com as verdades dogmaticas da fé cristd, mostra o que é necessario crer como negro embora
seja branco: aquilo que diz respeito a salvacdo. Nesse sentido, as regras dedicadas ao tema da
predestinacdo (14 e 15), as que evocam os debates no século X VI, opondo fé e obras (16), graca
e liberdade (17), amor e temor (18), recordam que o que é verdade de fé, embora possa se
prestar a discussdes, ndo deve ocupar o centro dos interesses da pregacdo e das preocupacdes
de quem fez a experiéncia do Deus que ama e, pela fé, concede sua graca. O termo mais
recorrente nesse bloco de regras ¢ o verbo “falar” (“cuidado na maneira de falar e discorrer
sobre este assunto (regral4); “ndo devemos falar muito de predestinacdo”, mas “se em alguma
ocasido se falar disso...” (regra 15); “¢é de advertir que, por falar muito de fé...” (regra 16);
“Pode-se com certeza falar da f¢é e da graga...” (regra 17). Esses debates remetem as polémicas
acaloradas da época, que podem ser suscitadas por questdes dogmaticas, mas que, uma vez
definidas, ndo devem ser objeto de discussdes estéreis. Nesse sentido se entende o ter por branco

0 que parece Ser negro.

E interessante perceber nesses trés grupos de regras certa progressio: comegam com as diversas
expressoes da vida de fé na Igreja, passam em seguida para os lugares de autoridade na Igreja
(hierarquia, teologia, santos), culminam com temas de doutrina. Todos esses “lugares” de
insercdo na Igreja por parte do exercitante que fez os Exercicios sdo continuamente objeto de
muitos debates, oposi¢Oes e, muitas vezes, de divisdes. Nesse sentido, talvez, um elemento

cristologico, pneumatoldgico, eclesioldgico e soterioldgico da regra n° 13 pode servir de chave
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29, <

de leitura para o como “sentir verdadeiramente na Igreja”: “entre Cristo Nosso Senhor — 0
Esposo — e a Igreja — sua Esposa — ndo ha sendo um mesmo Espirito, que nos governa e dirige
para a salvagdo das nossas almas”. Esse horizonte de inser¢do na Igreja apds 0s Exercicios € o
que deve guiar quem os fez, sabendo que a experiéncia pessoal que fez tem como lugar de
verificacdo o viver junto com outros, na comunh&o eclesial, lugar do dom e da vivéncia real da

fé crista.

2 O sentir na Igreja em Dom Luciano

Dom Luciano realizou os Exercicios Espirituais completos pela primeira vez durante seu
noviciado. Repetiu-os quando fez a ultima etapa de sua formagdo, chamada de ‘“terceira
provacao”. Ofereceu-os “completos”, ou seja, no formato dos 30 dias, quando foi “Instrutor de
Terceira Provagdo”, ¢ no formato mais comum, de 8 dias, inUmeras vezes. Ndo é o caso aqui
de trazer eventuais notas escritas por ele sobre essa questéo, seja quando fez os 30 dias seja
quando os acompanhou como Instrutor, que, em geral, é quando essas Regras sdo apresentadas
de modo detalhado, mas de mostrar como elas orientam seu engajamento eclesial. Muito ja se
falou da inteligéncia, da santidade, do cuidado dos pobres, da capacidade de compaixao e da
atencdo para com as pessoas no Arcebispo de Mariana. Muito se escreveu também sobre seu
servico a Igreja, seja nas grandes instancias da CNBB, seja no cotidiano da Igreja da qual foi
bispo ou em tantas intervencgdes que fez em muitos lugares eclesiais no Brasil, América Latina
e outros continentes. N&o € o caso de elencar aqui as atividades que expressam esse Seu Servico
algreja, o que jafoi feito em varios livros, trabalhos académicos e artigos diversos ja publicados.
Trata-se aqui de associar algumas dessas atividades aos trés grandes grupos de Regras para

sentir na Igreja dos Exercicios, pois elas marcaram seu itinerario espiritual.

As regras do primeiro grupo, identificadas pelo Pe. Kovecses com “culto e devogao”, remetem
as praticas religiosas surgidas ao longo dos tempos, reconhecidas como expressdao da fé
auténtica da fé da Igreja, que no tempo de Inécio estavam sendo objeto exageros ou
minimalismos. As regras propostas nesse grupo expressam, em certo sentido, um dos elementos
da eclesiologia do Concilio Vaticano Il que o Papa Francisco tem valorizado muito nos Gltimos
anos e que estavam enraizadas na vida e na pratica eclesial de Dom Luciano: o sensus fidei.
Segundo o texto da Comissdo Teologica Internacional sobre esse elemento, € o Espirito santo

que da a todos os batizados a ungdo e os dons para sua vocagdo, “conferindo-lhes um
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conhecimento muito pessoal e intimo da fé da Igreja” (CTIL, 2014, n. 1). Dai resulta que os “fiéis
tém um instinto para a verdade do Evangelho, o que lhes permite reconhecer quais sdo a
doutrina e pratica cristds auténticas e a elas aderir” (CTI, 2014, n. 2). O texto distingue ainda o
sensus fidei fidelis, que se refere a capacidade pessoal do crente de fazer um discernimento
justo em matéria de fé, e o sensus fidei fidelium, que se refere ao instinto da fé da propria Igreja
(CTI, 2014, n. 3). Na vida de Dom Luciano, o contato com o sensus fidei fidelis e o sensus fidei
fidelium se deu inicialmente em sua infancia, no seio familiar, que o fez desejar ser santo desde
a mais tenra idade, como ele falou na ceriménia em que recebeu o titulo de Doutor honoris
causa, na FAJE (ALMEIDA, 2007, p. 45). O tempo em que Viveu, na entdo capital do pais, e 0
meio social ao qual pertencia, era atravessado pelas correntes de pensamento mais em voga na
época, algumas hostis a religido e ao cristianismo. Sua inteligéncia privilegiada e sua
sensibilidade espiritual para com o mais humilde, levaram-no, porém, em sua vida de religioso
jesuita, de padre e de bispo, a realizar a sintese entre as formas consagradas da religiosidade

popular e as novas formas que foram adquirindo na Igreja.

O itinerario intelectual de Dom Luciano poderia té-lo levado a desvalorizar as diversas
expressdes do culto e da devogdo provenientes da longa tradicdo do catolicismo popular no
Brasil, muitas delas fortemente criticadas pelos intelectuais e pelas diversas denominagfes
protestantes em crescimento no pais no tempo de sua infancia e juventude. Sua formagao como
jesuita deu-se inicialmente em Nova Friburgo, Rio de Janeiro, ainda sob o influxo da
neoescoléstica, e, em seguida, em Roma, j& sob 0s ventos de uma incipiente renovagdo que
antecedeu o Concilio Vaticano Il. Concluiu seus estudos de doutorado em filosofia no ano em
que terminava o Concilio, cuja recep¢do no Brasil foi marcada por grande criatividade e um
olhar critico, entre certos setores eclesiais, sobre certas manifestacdes da piedade popular. O
contato de Dom Luciano, ainda em Roma, com a realidade de sofrimento das pessoas
encarceradas, e, ao voltar ao Brasil, sua dedicacdo a formacdo dos estudantes jesuitas e, nas
“horas vagas”, aos mais pobres, o fizeram construir pontes entre as inimeras formas de viver o
catolicismo pré-conciliar, e as novas praticas eclesiais e pastorais que iam surgindo da
renovacdo trazida pelo Vaticano Il. Admirado por muitos por sua capacidade de equilibrio e
sinteses, provavelmente, em Mariana, como arcebispo, pode vivenciar de modo mais amplo e
profundo o primeiro grupo de regras acima evocado. Com efeito, conhecido por sua atuacédo
como bispo auxiliar da Regido Belém, em S&o Paulo, e mais ainda por sua atuacdo como
Secretario Geral da CNBB desde 1979, tendo sido eleito seu Presidente em 1987, sua nomeacéo

para Mariana, em 1988, foi vista por muitos como “castigo”, mas vivida por ele como um lugar
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de GRANDE fecundidade pastoral e evangelizadora. Soube como ninguém valorizar a grande
tradicdo das muitas expressdes da religiosidade popular dessa regido de Minas Gerais, além de
fazer avancar as grandes intuicdes da eclesiologia do Vaticano |1, discernindo o que no sensus
fidei permanecia como expressdo valida da vivéncia da fé e o que necessitava ser

atualizado/aggiornato, como pedira Jodo XXIII.

Dentre as iniciativas que implementou na Arquidiocese nessa perspectiva de aggiornamento na
Arquidiocese, se destacam: sua organizacdo em cinco Regifes Pastorais; a atencdo a formacao
permanente do clero; a realizacdo de assembleias pastorais em todos os niveis; a reestruturacéo
e/ou constituicdo dos Conselhos Arquidiocesanos; a organizacdo das dimensdes e pastorais,
como Catequese, Liturgia, Pastoral da Crianca e do Menor, Pastoral da Juventude, Pastoral das
Vocagdes e Ministérios, Pastoral do Dizimo e Pastoral Familiar; a reestruturacdo do processo
formativo e das casas de formacdo do Seminario; o investimento na formacédo e participacdo
dos leigos; a organizacao dos religiosos (as) na Arquidiocese; os Planos de Evangelizagdo; a
maior presenca da Igreja arquidiocesana nos Meios de Comunicagdo Social; os investimentos
na preservacdo das Igrejas historicas; a organizacdo de obras sociais para amparo e promogao

da crianca pobre, o atendimento a juventude e a velhice.

Além desse “sentir na Igreja” feito de escuta e acompanhamento da fé vivida em suas multiplas
expressoes na “base” da Igreja, Dom Luciano também se destacou por um outro “sentir na
Igreja”, em lugares que o tornaram mais conhecido no pais e internacionalmente: os de seu
servico nas altas instancias da “ctpula” da instituigdo eclesiastica. Nesse servico, certamente o
inspiraram as regras acima denominadas como do segundo e do terceiro grupo, que dizem
respeito a “autoridade da hierarquia, da ciéncia e da santidade” e as “verdades dogmaticas e sua
pregagdo ao povo”. Com efeito, seu trabalho na CNBB, como Secretario Geral, entre 1979-
1987, e como Presidente, entre 1987-1994, e seu servi¢co no Conselho Permanente do Sinodo
dos Bispos, desde 1987, sua participacdo como membro da Pontificia Comissdo Justica e Paz,
desde 1992, e sua atuagdo como vice-presidente do CELAM, entre 1995-1998, ndo s6 o
colocaram em evidéncia, mas também o fizeram enfrentar muitas situacdes dificeis, que
exigiam o discernimento das Regras para o sentir na Igreja, nas quais fora formado como
jesuita. Dentre as situacOes dificeis, se destacam, por um lado, a interlocu¢do com instancias
do Vaticano, que no Pontificado de Jodo Paulo Il passaram a suspeitar da Igreja do Brasil e das
orientagdes que havia tomado, seja de sua acdo pastoral e de seu engajamento
sociotransformador, seja de sua reflexdo teoldgica. Por outro lado, nas fun¢des que assumiu na

CNBB teve que dialogar com diversos organismos da vida social, politica e cultural do Brasil,
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num periodo importante e dramatico de sua historica, como o0 da redemocratizacdo e sua

consolidacao, que se deu na elaboracdo da Constituicdo de 1988.

Sua capacidade enorme de sintese e de buscar consensos em meio a oposi¢des, manifestou-se
de modo impressionante nessas tarefas que assumiu junto a8 CNBB. Como observa Libanio, na
laudatio que fez ao Arcebispo de Mariana por ocasido do titulo de Doutor honoris causa que
Ihe deu a FAJE pouco tempo antes de sua morte, no exercicio dos cargos que assumiu na CNBB,
“conheceu os corredores das instituigdes eclesiasticas romanas”, que nem sempre lhe foram tao
acolhedoras e tampouco para a perspectiva eclesial desenvolvida no Brasil. Sem usar a
linguagem da “bajula¢@o”, nem os “rodeios burocraticos”, ele “convencia” pela “humildade
simples” e pela “verdade direta”. Sobre esse campo, continua Libanio, “pesa enorme siléncio
do homem de fé, de caridade, de respeito as autoridades eclesiasticas”. De fato, “de seus labios”
nunca sairam “narragdes das horas sofridas, das humilhagdes, das postergacdes, dos siléncios
hostis”. Ao contrario, “diante da incompreensdo de Roma, preferiu o siléncio, a oragdo, o
respeito obediente, o perddao. Nunca a critica, a dentincia publica” (LIBANIO, 2007, p. 31).
Mais fiel nisso ao segundo grupo das Normas do sentir na Igreja, impossivel. A mesma atitude,
embora mais “propositiva”, assumindo uma de suas inimeras qualidades, a da sintese e da
“unido dos contrarios”, é perceptivel em suas participagdes em dois dos eventos eclesiais mais
importantes da Igreja latino-americana e caribenha da segunda metade do século XX: as
Conferéncias de Puebla, em 1979, e Santo Domingo, em 1992. Na primeira, que coincidiu com
o inicio do pontificado de Jodo Paulo I1, que ja manifestava certas reticéncias com as opg¢des da
Igreja latino-americana, ele foi, no dizer de Libanio, o “anjo noturno, que na calada da noite
trabalhava para que os textos se aproximassem mais das opcOes evangélicas que trazia no
coracdo e que exprimiam o desejo do episcopado brasileiro” (LIBANIO, 2007, -p. 32). Em
Santo Domingo, quando a suspeita tinha se transformado em muitos recuos na conducéo de
vérias iniciativas da Igreja do continente, e que na IV Conferéncia do CELAM se expressava
na proposta de certos grupos eclesiais de impor uma ideia de América Latina a partir de uma
Unica cultura cristd, num claro retorno a ideia de cristandade, Dom Luciano, na oracao final do
Documento, deu-lhe um belo fechamento, substituindo a ideia de “cultura cristd” pela de
“Evangelho encarnado” nas culturas ¢ povos indigenas e afro-americanos (LIBANIO, 2007, p.
32). Também aqui, fiel as Regras para sentir na Igreja, sem entrar em discussdes doutrinarias e
ideologicas estéreis, Dom Luciano conseguiu criar consensos que eram a radicalizacdo da

prépria feé.
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Na busca de didlogo com as altas instancias da institui¢éo eclesial da América Latina e romana,
Dom Luciano conseguiu perceber quais eram as principais tarefas da Igreja em um tempo de
transicdo. Num texto escrito em 1998, lembra Libanio, o entdo Arcebispo de Mariana comeca
com a questdo da inculturacdo da fé cristd na cultura urbana das grandes cidades, nas culturas
indigenas e afro-americanas. Em seguida, destaca a importancia do catolicismo popular, cujas
devocdes revelavam uma fé mais forte que pareceria a primeira vista, sem desconhecer o
catolicismo dos ambientes secularizados que procuravam novas expressdes de fé. Constata
ainda a busca de sentido de vida num mundo que decepciona jovens e se apresenta sem saida,
por causa das injusticas e violéncias, conduzindo muitos deles as drogas, ao alcoolismo, ao
terrorismo e ao suicidio. A partir do continente latino-americano, ele advogava a constru¢édo da
civilizacdo do amor, colocando em evidéncia, de um lado, a confianga na presenca e na acao de
Deus, e do outro, 0 empenho dos fiéis em construir uma sociedade fraterna, marcada pelos
valores cristdos da gratuidade, bondade e universalidade, da predilecdo pelos excluidos, da
esperanca, solidariedade, justica e paz (cf. LIBANIO, 2007, p. 32-33).

Num outro campo, que é o da encarnacdo do evangelho no testemunho vivido, é importante
mostrar como também ai é possivel ver a tradugdo dos dois grupos de Regras na vida de Dom
Luciano. No periodo dificil do regime militar e de sua transi¢cdo para a democracia, 0 entdo
Secretario Geral da CNBB revestiu-se de coragem, cobrando do Estado o respeito pelos direitos
humanos fundamentais, ndo hesitando, para isso, em frequentar palacios, ministérios e
secretarias, “ndo como cortesdo, nem com as imunidades do direito, mas como persona non
grata”, para defender o direito de pessoas consideradas inimigas do Estado (LIBANIO, 2007,
P. 31), como no caso dos Padres Franceses, ou no da ameaca aos territdrios dos povos
originarios, colocando-se ao seu lado e defendendo, na Constituinte, seus direitos. Mesmo em
temas polémicos, como o da defesa do ensino religioso nas escolas ou o da vida em todos 0s
momentos de sua existéncia, da concepcdo a morte, sua palavra se fez ouvir corajosamente e
profeticamente, com a mansid&o e a firmeza que a caracterizavam. Em todos esses casos e em
muitos outros, € possivel perceber no agir do Secretéario Geral e no do Presidente da CNBB a
aposta naquilo que as sociedades democraticas consideram principios inalienaveis, como 0s
direitos humanos, sobretudo das populagbes mais vulneraveis, que, em grande parte,
correspondem ao que € central na doutrina cristd. Nesse sentido, as atitudes requeridas nas
regras, encontraram nele uma traducao que foi determinante na conducao de certos processos,

que contribuiram para a defesa dos direitos dos mais pobres.
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Conclusao

E interessante a associacdo que a VI Semana Académica Dom Luciano fez entre os 10 anos do
pontificado de Francisco e os 20 anos da Faculdade Dom Luciano. O atual Pontifice, também
ele jesuita, é profundamente marcado pela espiritualidade inaciana e, como o antigo Arcebispo
de Mariana, meditou em diversas ocasiOes sobre as Regras para sentir na Igreja. Por uma
espécie de “providencial” coincidéncia, ambos tiveram papel importante em conferéncias do
Episcopado Latino-Americano: Dom Luciano, com sua atuacdo nas Conferéncias de Puebla e
Santo Domingo; Dom Jorge Mario Bergoglio, na Conferéncia de Aparecida. Se é possivel
identificar alguma linha em comum entre os dois, certamente a opcéo preferencial pelos pobres
€ a que mais se destaca. E uma opcdo que ultrapassa o aspecto “ideoldgico” ou a leitura
socioeconOmica, uma vez que para ambos os pobres sdo o “lugar teologico” a partir do qual
perceber os grandes apelos do Espirito na Igreja e no mundo. Em Dom Luciano os pobres
adquiriram muitos rostos, desde os “menores de rua”, cuja pastoral ele tanto incentivou, aos
indigenas ameacados em seus direitos ou 0s pobres andnimos que pediam esmola ou dormiam
nas pracas de Mariana, aos quais ele cobria nas noites frias. Em Bergoglio os pobres também
sdo rostos ou situacdes que ele tem denominado de “periferias geograficas e existenciais”,
muitas das quais resultadas de um sistema que os transforma em “descarte”, como ¢ o caso das
multiddes de migrantes que perambulam pelo mundo em busca de vida digna. Ao escolher o

nome do Pobre de Assis como traducdo desta opcdo, de muitas maneiras ele a realiza.

Como conclusao, um dos textos mais utilizados no atual processo sinodal, que é um trecho do
Discurso do Papa Francisco na vigilia de oracdo para o Sinodo da Familia, em 4/10/2014, pode
ajudar a mostrar como traduzir hoje o “sentir na Igreja”, tdo forte em Dom Luciano e igualmente
no Papa Francisco, e que precisa ser praticado em todos os que se aventuram a aprofundar a
propria fé, sobretudo numa instituicdo como a que traz 0 nome do antigo Arcebispo de Mariana,
na cidade onde se encontra seu timulo: “pedimos antes de mais nada, do Espirito Santo o dom
da escuta: escuta de Deus, até ouvir com Ele o grito do povo; escuta do povo, até respirar nele
a vontade a que Deus nos chama” (FRANCISCO, 2014). No fundo, as “Regras para sentir
verdadeiramente como se devem na Igreja militante” convidam primeiro a escuta, do Espirito,
que € guem conduz a Igreja, mas também do povo, sobretudo dos mais pobres, como tanto fez
Dom Luciano e o Papa Francisco, para escutar em seus gritos para onde Deus quer conduzir
sua Igreja. Oxalé a contemplacdo dessa traducdo viva das Regras para sentir na Igreja que €

Dom Luciano e, no presente momento, o proprio Papa Francisco, possa inspirar e conduzir as
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relacdes dos fi¢is com as inimeras formas de viver sua adesdo ao Cristo, presentes no “santo
povo de Deus”, como também o modo como as diversas vocagdes e carismas dos quais ¢
constituida a Igreja vivenciam a escuta mutua, e, enfim, 0 modo como traduzem sua pertenca

institucional e a “doutrina” que nela se elaborou em cada situacao historica.
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A ESPIRITUALIDADE QUE MOVIA DOM LUCIANO

Pe. Geraldo Martins Dias*

Cristo, vitorioso do pecado e da morte,

vence em nos 0 egoismo

e abre-nos ao amor fraterno e ao gesto do lava-pés.
Daqui para a frente, amar a Deus e ser feliz

se identificam com a alegria de dar a vida a todos,
pelo servico humilde e generoso,

a comecar dos mais necessitados.

(Dom Luciano, FSP - 6.4.1996)

“Dom Luciano vive na luta do povo”. Este ¢ um grito que brota espontaneamente nas romarias,
manifestacdes e mobilizacGes populares, especialmente na Arquidiocese de Mariana, que tém
como bandeira a defesa da vida, da dignidade humana, da justi¢a, da paz e da nossa Casa
Comum. Evocar este grito popular na abertura desta minha participagdo na 6* Semana
Académica Dom Luciano, abordando a “Espiritualidade em Dom Luciano”, antecipa minha
compreensdo da espiritualidade vivida pelo Servo de Deus cuja memdria continua muito viva,

ndo s6 em nossa Arquidiocese, mas nos mais longinquos rincdes deste imenso Brasil.

Permitam-me, a titulo de introducdo, antes de falar propriamente da Espiritualidade em Dom
Luciano, discorrer, brevemente, sobre o significado de espiritualidade. Sua definicdo e
compreensdo torna-se fundamental para percebermos melhor como era a espiritualidade vivida

por Dom Luciano e em que ela se diferencia de outras espiritualidades.

* Preshitero da Arquidiocese de Mariana/MG, péaroco da paréquia Sdo Jodo Batista, em Vicosa/MG. Texto
apresentado na 6% Semana Académica Dom Luciano, promovida pela Faculdade Dom Luciano Mendes, em
24.8.2023.
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De que espiritualidade queremos falar

Espiritualidade deriva de espirito. Segundo Casaldaliga e Vigil (1996, p. 21), € preciso superar
o conceito de espirito como sendo oposicao a matéria. Para os que assim entendem, “espiritos
sdo seres imateriais, sem corpo, muito diferentes de nds”. Partindo dessa ideia, espiritual é o
que ndo é material, que ndo tem corpo, levando-nos a dizer que a pessoa € mais ou menos

espiritual dependendo de sua preocupacao com aquilo que é material.

Estes conceitos que opdem espirito e espiritualidade ao que material e corporal, na opinido
destes autores, vém da cultura grega, mas se recorrermos a outras culturas, inclusive a hebraica
em cuja lingua foi escrita a maior parte da biblia, “espirito ndo se opde a matéria, nem ao corpo,
nem a maldade (destrui¢do); opde-se a carne, a morte (a fragilidade do que esta destinado a
morte); opde-se a lei (a imposi¢do, o medo, o castigo)” (CASALDALIGA; VIGIL, 1996, p.
21).

No hebraico, espirito é traduzido por ruah, palavra feminina que significa vento, “ligeiro,
potente, envolvente, impredizivel”. “E como o hélito da respiragio: quem ndo respira, esta
morto” (CASALDALIGA; VIGIL, 1996, p. 22). Assim, “o espirito de uma pessoa ¢ o mais
profundo de seu préprio ser: suas motivacgdes ultimas, seu ideal, sua utopia, sua paixdo, a
mistica pela qual vive e luta e com a qual contagia os outros” (CASALDALIGA; VIGIL, 1996,
p. 22)

Tendo isso como pressuposto, podemos definir a espiritualidade como sendo “uma motivacao
que impregna 0s projetos e compromissos de vida..., a motivacdo e mistica que embebem e
inspiram o0 compromisso..., a motivacao do espirito. Por isso, falar de motivacdes é falar de
mistica, de espiritualidade” (GALILEA, 1985, p. 22, nota 3). Espiritualidade, portanto, esta
ligada as motivacdes de cada pessoa, diria, as suas paixdes, & sua op¢do fundamental. H&
aqueles que tém paixdo pelo bem e hd os que tém paixdo pelo mal. Existem, entdo, muitas

espiritualidades, algumas para o bem e outras para o mal.

A espiritualidade cristd nos coloca no caminho de Jesus Cristo, buscando fazer nossas as suas
motivagdes, suas causas, de tal forma que “se a espiritualidade do seguimento de Jesus merece
0 nome de espiritualidade é poque satisfaz a definicdo de espiritualidade que demos acima, ou

seja, por que ¢ motivagdo, impulso, utopia, causa pela qual vale a pena viver e lutar”

(GALILEA, 1985, p. 28).
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Falamos, dessa forma, de uma espiritualidade da libertacdo que bebe na fonte da encarnagéo.
Esta espiritualidade nos langa no cotidiano do humano e do mundo, a0 mesmo tempo em que
nos faz comprometidos com as “alegrias e esperangas, tristezas ¢ angustias” de todo ser

humano, sobretudo, “dos pobres e de todos aqueles que sofrem” (GS, n. 1).

Com o cardeal José Tolentino Mendonga (2022), podemos, também, afirmar que “a verdadeira
espiritualidade é uma dinamica de ponte, é habitar o fluir, é ndo interromper, € uma vida que
caminha de margem a margem, ¢ habitar o mistério, habitar o ‘entre’, porque € o ‘entre’ que
nos faz viver, o ‘entre’ € o lugar da passagem da vida, de nds préprios, € o lugar da passagem

de Deus”.

A espiritualidade em Dom Luciano

Todos que conviveram com Dom Luciano ou leram algo a seu respeito, a partir do que vimos
acima, ndo terdo duvida em afirmar que ele era um homem de muita espiritualidade. Mais que
1SS0, que sua espiritualidade era visceralmente cristd, levando-o a identificar-se com Jesus na
paixdo pela vida, pelo pobre, pela justica, pelo Reino. Tudo em Dom Luciano transpirava
compromisso com as causas do Evangelho — a vida, a justica, a solidariedade, o amor, a
esperanca. Vivia intensamente uma espiritualidade da libertacdo que o impulsionava a ir ao

encontro do outro para servir no amor.

Paixao por Jesus

Seu lema episcopal — In nomine lesu — traduzia sua primeira e maior paixao: Jesus Cristo. Tudo
em Dom Luciano era centrado em Jesus Cristo ao qual procurou configurar sua vida e seu
ministério. Desta paixdo pelo Cristo derivam suas duas outras paixdes: pela Igreja e pelos
pobres. Estas trés paixdes, diria, s&o a marca de sua espiritualidade. Todo seu agir refletia seu

compromisso com Jesus Cristo, com a Igreja e com 0s pobres.

A Companhia de Jesus, para além de sua familia, primeira fonte de sua espiritualidade, foi
determinante para que Dom Luciano assumisse esta espiritualidade da libertacdo que tem a
marca do despojamento e do compromisso com 0 outro e o0 outro pobre. Comprova-o 0

testemunho do padre Melchert ao relatar a primeira experiéncia de Dom Luciano no seu



71

primeiro més dos Exercicios Espirituais, como novico, aos 17 anos. “Entrou um jovem rico,
saiu um jovem pobre. Entrou um jovem cortejado, saiu um jovem servical. Foram os Exercicios
Espirituais de Santo Inacio, feitos quando ele ainda tinha 17 anos, que transformaram o novigo
Irmdo Luciano Mendes de Almeida no mais pobre dos servos e no mais servo dos pobres. Foi
naguele momento, um ano e meio antes dos votos religiosos, que o Irmdo Luciano fez um voto
pessoal de despojamento de todos os bens terrenos e de total esquecimento de si mesmo em
prol do amor ao préximo, principalmente aos mais carentes e abandonados” (SIMOES, 2009,

p. 32).

Inevitavel ver aqui uma semelhanca de Dom Luciano com grandes santos como Francisco de
Assis e Charles de Foucauld, por exemplo, que, extasiados pelo mistério da encarnacao, fizeram
do aniquilamento, da kenosis, seu caminho de vida e de fé. Com Jesus, Dom Luciano aprende
a servir por amor, esquecendo-se de si, vivendo para o outro, colocando-se sempre em Gltimo
lugar, ainda que fosse o foco das atengBes nos incontaveis compromissos que assumia. Era
como o sal e a luz de que fala o Evangelho — cumpria sua funcédo sem aparecer, levando todos,

por sua obra, a glorificar o Pai que esta nos céus (cf. Mt 5,16).

Paixao pela Igreja

Seu amor a Igreja é testemunhado por todo lugar por onde passou e pelas fun¢Bes que exerceu,
seja na Companhia de Jesus, seja, posteriormente, como bispo, verdadeiramente, sucessor dos
apostolos. Ele proprio coloca o0 amor a Igreja como sua primeira marca de jesuita. “A primeira
marca (do que significa para ele ser jesuita) € 0o amor a Igreja, € a vontade de servir na Igreja,
especialmente, segundo a mistica da espiritualidade inaciana, dentro de uma grande
disponibilidade” (SIMOES, 2009, p. 35).

Dom Luciano amou profundamente a Igreja e a serviu de forma fidelissima. Como sofria com
as fraquezas da Igreja! Tinha a clareza de que lado a Igreja deveria estar nos grandes dramas
humanos e ndo tergiversou nos momentos em que a profecia exigia posturas firmes que
fizessem valer a légica do evangelho. Era incapaz de falar mal da Igreja ainda que dela prépria
Ihe viessem algum sofrimento por incompreenses. Atesta-o seu amigo e irméo de
Congregacdo, o tedlogo Jodo Batista Libanio ao falar dos inimeros cargos que Dom Luciano

exerceu na hierarquia da Igreja:
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Com esses mesmos cargos, conheceu os corredores das instituicBes eclesiasticas
romanas. Nem sempre acolhedoras, porque ndo conseguiam entender a
evangelicidade de bispo tdo despojado, tdo sem pompas, tdo desprovido dos manejos
curiais. Ndo usava a linguagem da bajulacdo, dos rodeios burocraticos, mas da
humildade simples, da verdade direta. Sobre esse campo, pesa enorme siléncio do
homem de fé, de caridade, de respeito as autoridades eclesiasticas. De seus labios,
nunca sairdo as narracdes das horas sofridas, das humilhaces, das postergacdes, dos
siléncios hostis. Diante das incompreens@es por parte de Roma, preferiu o siléncio, a
oragdo, o respeito obediente, o perddo. Nunca a critica, a dentncia publica. Profeta a
seu modo, no escondimento (LIBANEO, 2006, 172).

Paixao pelos pobres

A terceira paixd@o de Dom Luciano eram os pobres. Ndo nos admira, portanto, que uma de suas
ultimas palavras antes de fazer sua pascoa definitiva tenha sido: “ndo se esquecam dos pobres”.
A defesa dos pobres ndo era uma retorica em Dom Luciano. Ele, verdadeiramente, se
identificou com os pobres, fazendo-se, ele proprio, pobre e assumindo, em primeira pessoa, a
causa dos pobres. Segundo testemunho do padre Antobnio Abreu, igualmente jesuita, dom
Luciano disse, certa vez, nos retiros inacianos:
Se ndo tiverem tempo para as grandes e importantes tarefas que a Igreja e a
Companhia de Jesus confiar a vocés; se ndo tiverem tempo para uma velha chata, uma
crianga assustada, para um religioso escrupuloso ou para um pobre envergonhado ou
para um pobre ‘cara de pau’; se vocé ndo tiver tempo para essas pessoas, entdo vocé

tem, seguramente, uma vocagao intelectual, mas vocé ndo tem uma vocacdo para a
Companhia de Jesus (ASSIS, 2010, p. 107).

A paixdo de Dom Luciano pelo servigo aos pobres vem do exemplo de Cristo ao lavar os pés
de seus discipulos. Dom Luciano dizia que deviamos fazer parte do “Sindicato dos lavadores
de pés” e ndo se cansava de afirmar que a estola usada pelos ministros ordenados simboliza a

toalha que Jesus usou para enxugar os pés de seus discipulos.

Em Dom Luciano, a caridade se traduzia na sua luta pela justica e pelos direitos humanos e na
defesa da vida e da dignidade dos empobrecidos. Ele proprio da a razdo desta caridade que age

em favor do outro a partir de sua necessidade

Muitos procuram a justica e a solidariedade. Gragas a Deus! Mas sé nds cristdos
podemos fundamentar adequadamente a fraternidade. Sua raiz é a certeza que Jesus
nos da de que Deus é nosso Pai, Pai de todos os homens. Em seu amor infinito ama a
todos, e a todos confere a mesma dignidade. E por isso que somos irmaos, destinados
a construir uma sociedade fraterna. E esse amor cristdo que nos déa foga para vencer o
egoismo e animar as formas fraternas de convivéncia e partilha, que anunciam nesta
terra o Reino de Deus (ALMEIDA, p. 54, apud. LEAO, 2017, p. 178).
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Alimento da espiritualidade

Poderiamos, talvez, nos perguntar como Dom Luciano alimentava esta sua espiritualidade tao
encarnada e libertadora. Antes de tudo na sua intimidade com Deus por meio da oragcdo que
aprendera com a mde e aprofundou na Companhia de Jesus. Ele mesmo é quem vai dizer,
segundo Libanio:
Esse mestre da vida espiritual confessa que encontrou em sua mde “a primeira
descoberta teologica”. “Minha mae, pelo olhar e pelo exemplo, me transmitiu, bem
como a meu pai e a meus irmaos, a fé em Deus e a certeza de que Ele nos ama. Desde
cedo, aprendiarezar o ‘Pai Nosso’ e a ‘Ave Maria’ e a conhecer a infinita misericordia
de Deus, que nos enviou seu filho, Jesus Cristo, para nos salvar do pecado, ensinar-
nos a amar e a fazer o bem”. E acrescenta a belissima confidéncia: “No mais profundo
da consciéncia, nunca senti o0 vazio nem a escuriddo. Deus sempre estava presente,

confidente de todas as horas, sustentando a esperanca e dando a paz (LIBANEO,
2006, 171).

Para Dom Luciano a segunda marca do ser jesuita ¢ “uma espiritualidade muito forte na linha
da oracdo” (SIMOES, 2009, p. 35). Ele jamais negligenciou a Liturgia das Horas e o terco.
Quem teve o privilégio de viajar com ele, certamente 0 acompanhou nessas ora¢des — liturgia
das horas ou terco - em meio aos solavancos dos carros nas estradas encurvadas e esburacadas

destes 22 mil quildmetros quadrados de nossa extensa Arquidiocese que jamais o intimidaram.

A oracdo de Dom Luciano por exceléncia, no entanto, era a Eucaristia sobre a qual tem
profundas reflexdes. Aliés, quis a providéncia divina, que sua Ultima conferéncia antes de sua
pascoa fosse exatamente sobre a eucaristia, no Congresso Eucaristico de Floriandpolis. Falou
sobre a Eucaristia e a transformacéo da sociedade. Dessa conferéncia, quatro pensamentos nos

ajudam a entender a compreensdo que Dom Luciano tinha da Eucaristia.

O fruto primeiro da comunhdo com Jesus na Eucaristia € o amor oblativo que devera
ser a norma de vida dos discipulos. ‘Amai-vos uns aos outros como Eu vos amei’ (Jo
13,35). Para Jesus, amar € dar a vida por nés. Entrar em comunhdo com Cristo na
Eucaristia € deixar-se possuir pelo seu dinamismo de amor e aprender com Jesus a dar
a vida pelos irmaos.

A Eucaristia apresenta-se como a forca renovadora da sociedade, enquanto vai nos
ajudar, pela vivéncia do amor, a enfrentar os desafios que minam e destroem a
convivéncia humana

A licdo da Eucaristia vale para nds, cristdos, que ainda ndo aprendemaos a assumir o
dever da caridade e, por isso, somos corresponsaveis pela fome e miséria de nossos
rimaos e irmds. Cada celebracdo da eucaristia deveria nos questionar diante de Deus
e levar-nos a partir o pdo com os irmaos.
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A forca da Eucaristia deve nos impulsionar par atitudes mais abrangentes e procurar
transforma a sociedade por meio de leis e politicas publicas que modifiquem o sistema
de acumulacdo doentia de bens, aumentando a riqueza de poucos e segregando cada
vez mais os pobres. A Eucaristia deveria unir a comunidade a servi¢o dos mais pobres
e habilitar os cristdos a contribuir para leis e medidas que garantam vida digna par
todo: trabalho, salario justo e moradia (SIMOES, 2009, p. 98, 101,102).

Para Dom Luciano, eucaristia é cristificar nossas a¢cdes em favor do outro, particularmente, do
que sofre e vive em condig¢0es indignas. Ela deve nos colocar em comunh&o com Cristo, 0 que
significa assumir como nossas as causas do Reino tal como fez Jesus. Toda a vida de Jesus foi
uma comunhado com Cristo, o tempo todo. Dai ser um homem universal. O que 0 movia era a
causa da justica, da dignidade humana, dos direitos, do amor, do perdédo, da reconciliacdo, da
cura, da atengao ao outro. A todos que o procuravam, perguntava: “Em que posso ajudar?”’ Nao
se tratava de mera formalidade. Ele era inteiro para a outra pessoa e a considerava em sua
singularidade, empenhando todo esfor¢o para ajuda-la. Como uma vela, ele se consumia em
favor do outro. Compreendemos, assim, sua afirmacéo por ocasido de seu jubileu de prata

episcopal: “Nao sei se vocés ja viram um homem feliz. Eu sou!”.

Observa, no entanto, Libanio: “Mas se colocamos num dos bragos da balanga a alegria, a festa,
a felicidade, 0 gozo e no outro o sofrimento das pessoas, a cruz do Senhor, a miséria humana,
a compaixdo com a dor alheia, na vida de D. Luciano esse segundo brago pesaria muito mais.
Né&o € porque ndo valorize a bondade e a gratuidade de Deus em oferecer-nos alegria e prazer,
mas porque sente certo pudor de mostrar um rosto de Pascoa quando a maioria das pessoas vive
em permanente sexta-feira santa” (LIBANIO, 2006, p. 174).

Outra fonte que alimenta a espiritualidade de Dom Luciano ¢ a piedade popular com destaque
para sua devocao a Maria sobre a qual tem inumeros textos e reflex@es. Nutria particular afeto

a Nossa Senhora Aparecida sobre a qual escreveu em 1998:

Aparecida é uma escola de fraternidade, semente de solidariedade e partilha. Diante
das graves injusticas sociais de nossa patria, temos que reconhecer nossa culpa e
assumir o compromisso de construir uma nacao justa e fraterna. Honrar a mae de Deus
e nossa é empenhar-se por uma ordem social e politica, em que todos tenham vida
digna. As transformacdes sociais de que precisa o Brasil devem ser o fruto do amor
que leva a coeréncia entre fé e vida cristd (ALMEIDA, Folha de S&o Paulo,
12/10/1998).

Deixou-nos, ainda, uma belissima oracdo a Nossa Senhora Aparecida

O Maria, Mae querida e Senhora Aparecida,
acolhei vossos filhos e filhas
que recorrem a vossa bondade e intercess&o.
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N&s vos amamos e louvamos,

agradecendo a Deus a beleza do vosso ‘sim’ a missao de vosso Filho.
Ensinai-nos a amar Jesus e a crescer na fé,

reconhecendo-o nosso Mestre e Salvador,

que vence o pecado e a morte

e nos reconcilia entre nds e com o Pai.

O Maria, discipula predileta de Jesus,

ajudai-nos a compreender

e viver com alegria a nossa missdo eclesial,

a servigo do proximo,

a comecar dos mais necessitados,

anunciando e construindo o Reino de justi¢a, amor, perddo e paz.

Abencoai a cada um de nos, vossos filhos e filhas,

nossas familias e nossas comunidades.

Aceitai a consagracdo ao vosso Imaculado Coracao

de nossas vidas e de toda a Arquidiocese de Mariana

que vos ama, venera e se alegra com a vossa maternal protec&o.
Fazei-nos seguir, com renovado ardor e fidelidade,

a Jesus Cristo, Caminho, Verdade e Vida.

Amém!

Conclusdo

Ao finalizar esta breve apresentacdo, fica claro que, em Dom Luciano, a espiritualidade que o
marca e define é a espiritualidade da encarnacdo e da libertacdo, entendida como aquilo que
constitui a razdo de seu viver. Falamos, entdo, de trés razdes ou paixdes que se interpenetram e
se identificam: Jesus Cristo, a Igreja e os Pobres. Toda a vida de Dom Luciano se movimentou
nesse tripé. Dai decorre sua vida de oragdo, sua fidelidade ao ministério, sua caridade inimitavel

e seu compromisso politico com uma nova ordem social.

Entendo que o proprio Dom Luciano revela este tripé de sua espiritualidade nesta oracdo que

nos legou

Senhor Jesus,

nao vos pedimos que nos livreis das provacoes,

mas que nos concedais a forga do vosso Espirito

para supera-las em bem da Igreja.

A certeza de vosso amor nos renova cada dia.

A alegria de servir aos irmaos é nossa melhor recompensa.
Ensinai-nos, a exemplo de nossa Méae, a repetir sempre sim
no cumprimento da vontade do Pai.

Amém!
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A Dom Luciano aplicam-se estas palavras do Cardeal Tolentino: “A experiéncia espiritual é
uma experiéncia de abertura, transfronteirica, onde aprendemos a ndo temer o vazio, a
indeterminacdo. A atitude espiritual mais importante é a atencdo, como disponibilidade para se
deixar tocar e surpreender, pelo que é a epifania do ser, pela capacidade da realidade se tornar
significativa” (MENDONCA, 2022). Dom Luciano viveu isso. Era um homem eminentemente
espiritual, por isso, continua vivo na luta do povo, na memdria da Igreja, no coracdo de quem

teve a graca de ama-lo e por ele ser amado e servido.

ORACAO (Conclusdo do Documento de Santo Domingo)

Senhor Jesus Cristo, Filho de Deus vivo,

Bom Pastor e irm&o nosso,

nossa unica opcao é por Ti.

Unidos no amor e na esperanca

sob a protecdo de Nossa Senhora de Guadalupe,
Estrela da Evangelizacao,

pedimos o Teu Espirito.

Da-nos a graga,

em continuidade com Medellin e Puebla,

de nos empenhar numa Nova Evangelizacéo,

a qual todos somos chamados,

com o especial protagonismo dos leigos, particularmente dos jovens,
comprometendo-nos numa educacao continua da fe,

celebrando teu louvor,

e anunciando-te para além das nossas proprias fronteiras,

numa igreja decididamente missionaria.

Aumenta nossas vocagdes para que ndo faltem operarios na tua messe.

Anima-nos a nos comprometer

numa promogcéao integral

do povo latino-americano e caribenho,
a partir de uma evangélica e renovada
opcao preferencial pelos pobres

e a servico da vida e da familia.

Ajuda-nos a trabalhar
por uma evangelizacdo inculturada
gue penetre 0s ambientes de nossas cidades,
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que se encarne nas culturas indigenas e afro-americanas
por meio de uma eficaz acao educativa

e de uma moderna comunicacéo.

Amém.
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