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Resumo:

O objetivo de nossa tese ¢ afirmar a atualidade e pertinéncia do cristianismo no contexto pos-
cristdo, pds-metafisico e pds-moderno a partir do pensamento do tedlogo mexicano e frei
dominicano Carlos Mendoza Alvarez. Por mais de vinte e cinco anos o tedlogo mexicano vem
desenvolve uma teologia niilista pés-moderna, na qual a subjetividade moderna e pos-
moderna emerge como lugar teologico. Em sua teologia fundamental pos-moderna, nosso
autor pergunta pela percepcao do Mistério Amoroso do Real a partir das vitimas e dos justos
da historia, isto €, busca compreender como acontece a transcendéncia a partir da imanéncia.
Evidente, portanto, que a transcendéncia ndo pode prescindir das margens da histdria e da
subjetividade vulneravel. Daqui surge o “murmurio das vitimas e dos inocentes” como lugar
social e teologal. E, portanto, a realidade teologal da vida dos justos da historia e das vitimas
perdoadoras que constituird o cristianismo pds-moderno, visto que a vida dos justos e das
vitimas perdoadoras denota a temporalidade messidnica por meio da qual Deus passa
salvando. Intuimos que a “teologia niilista da temporalidade messianica” encontrara na
dimensdo da sacramentalidade o lugar de sua realizagdo histdrica e escatologica. Sera, pois,
nas celebragdes litlirgico-sacramentais que a teologia de Carlos Mendoza poderd ser levada a
sua plena poténcia através do carater orante e praxico do cristianismo.

Palavras-chave: Teologia p6s-moderna. Subjetividade vulneravel. Vitima perdoadora. Carlos
Mendoza Alvarez. Sacramentalidade.

Abstract:

The objective of this work is to affirm the currentness and relevance of Christianity in a
postchristian, postmodern and postmetaphysical context, from the perspective of the Mexican
theologian and Dominican friar Carlo Mendonza Alvarez. For more than 25 year, the Mexican
theologian has been developing a nihilist postmodern theology, where modern and
postmodern subjectivity emerge as a theological locus. In his postmodern fundamental
theology, our author asks the victims and fair people of history for the perception of the
Loving Mystery of the Real, that is, he intends to understand how transcendence occurs in
immanence. Evidently transcendence can't come into existence from the margins of history
and vulnerable subjectivity. Here comes the mumble of the victims and innocents as a social
and theological locus. It is, therefore, tha theologal reality of the fair people and forgiving
victims that will make post-modern Christianity, once the lives of the fair and the forgiving
victims' implies a messianic temporality through which God saves. Our intuition is that a
nihilist theology of messianic temporality will find, in a sacramentality dimension, the place
for its historical and scathological realization. It will bem then, in lithurgical-sacramental
celebratins that Carlos Mendonza's theology will be taken radically through the praying praxis
of Christianity.

Keywords: Postmodern theology. Vulnerable subjectivity. Forgiving victim. Carlos
Mendonza Alvarez. Sacramentality.
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INTRODUCAO

Como viver a esperanca messidnica em meio a crescente espiral de violéncia que
caracteriza os tempos pos-modernos? Esta pergunta crucial ¢ o fio invisivel que perpassara
toda esta pesquisa. Uma pergunta que implica a possibilidade da experiéncia cristd de Deus
depois do fim dos metarrelatos da Modernidade e da Cristandade. Com essa pergunta deseja-
se compreender as condigdes de possibilidade da experiéncia crista de Deus sob o signo
irreversivel da subjetividade autonoma e o fim da metafisica classica, que ¢ capaz de por em
relevo a pertinéncia e a significagdo do cristianismo em tempos de fragmentos. Essa questao
da esperanca no contexto da pds-modernidade enlaga-se a pergunta pelas “representagdes do
divino” e da “vida teologal” crediveis sob a cultura do fragmento. Nossa hipdtese consiste em
afirmar que a vivéncia da esperanga messianica no contexto da pés-modernidade, que nos
livre da idolatria do conceito e das representagdes de Deus e do humano, s6 pode ser vivida na
ordem da sacramentalidade. Nesse sentido, acredita-se que a “teologia niilista da
temporalidade messidnica” desenvolvida por Carlos Mendoza Alvarez' possibilita uma
releitura da sacramentalidade na p6s-modernidade.

Nascido em Puebla em 24 de abril de 1961, México, frei dominicano Carlos Mendoza
Alvarez é considerado o maior expoente da teologia da libertagdo em contexto pos-moderno.
Autor de dezenas de livros e uma centena de artigos cientificos e capitulos de livros,
destacamos sua trilogia sobre a ideia de revelagdo no contexto da pds-modernidade que guiara
esta pesquisa: Deus liberans (1996); Deus escondido (2011); e Deus ineffabilis (2015). Em
didlogo com as multiplas racionalidades pds-modernas, o teélogo mexicano se propugna a
falar de revelagdo divina como esperanca para a humanidade a partir da experiéncia teologal
das subjetividades vulneraveis em tempos de fragmentos.

Para isso, ele percorrerd um longo caminho filoséfico-teologico a fim de postular, sob
as novas condicdes culturais, mediagdes plausiveis a salvacdo da humanidade no umbral do
terceiro milénio. Evidente que a salvacdo tematizada pelo frei dominicano adquirird matizes
proprios, pois pensard em redengdo a partir da imanéncia da historia, deixando em suspenso a
versdo de salvacdo além da historia. Em meio a “crescente espiral de violéncia”, Carlos
Mendoza defendera que a redencdo deve ser pensada enquanto possibilidade de futuro
plausivel para toda a humanidade. De fato, estas e outras questdes interligadas nos lancardo

no centro do debate pés-moderno sobre a viabilidade do acesso ao Mistério Transcendente do

! Abreviaremos o nome de nosso autor para Carlos Mendoza.
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Real, sob o logos do pluralismo cultural e religioso. Sob os escombros da modernidade,
portanto, aparecera a subjetividade humana destituida de todo afa de onipoténcia como lugar
por exceléncia da passagem do Mistério divino. Assim se constituira o novo locus theologicus
da “teologia niilista da temporalidade messianica”, visto que o te6logo mexicano chegara a
constatacdo fundamental da subjetividade pds-moderna como a interlocutora privilegiada do
Deus, que esta sempre vindo salvar, cuja plenitude da revelagdo aconteceu em Jesus Cristo
com sua subjetividade constituida como pura gratuidade. Para o delineamento do cristianismo
p6s-moderno que surge desta inédita interlocucdo, dividi-se esta pesquisa em quatro capitulos.

No primeiro capitulo, “Epoca de mudanga ou mudanga de época”, inicia-se com o
percurso fenomenolodgico da subjetividade moderna tematizada por Carlos Mendoza.
Verificar-se-a que sua reflexdo teologica assume a impossibilidade de renunciar a
emancipa¢do da liberdade humana para justificar a constru¢do do sentido e recepgdo da
salvacdo no seio da crise da modernidade tardia e, posteriormente, na pés-modernidade. Em
sua primeira obra da trilogia, Deus liberans (1996), ¢ possivel constatar essa intui¢ao original
em didlogo com pensadores modernos, sobretudo com Emanuel Levinas, no qual o autor
afirmara a impossibilidade de falar de transcendéncia fora do primado da subjetividade
moderna e do sofrimento humano.

Descobrir-ser-a que a expulsao das metaforas da transcendéncia e a afirmagdo da
onipoténcia do sujeito moderno para a salvacdo da humanidade, com a consequente negacgao
da alteridade que implica essa postura tipicamente moderna, conduziram a crise da
modernidade tardia, que agora em tempos pos-modernos adiquiri dimensoes planetarias. Essa
crise estd marcada pelo desmantelamento do sonho de onipoténcia infantil e por suas
pretensdes de totalidade, pois ruiram os mitos modernos e, junto deles, os mitos proprios do
cristianismo. Eis, portanto, a raiz da desesperanga em tempos pos-modernos, razao pela qual o
tedlogo mexicano perguntara por uma teologia possivel sob os escombros da modernidade e
da cristandade, que seja capaz de responder teologicamente ao problema do espago publico
conflituoso. Nasce, assim, o novo lugar social para a teologia em tempos pds-modernos, “a
partir das pedras e do pd” dos metarrelatos de emancipagdo que se revelaram armadilhas da
razao ilustrada e tecnocientifica. Mais que sinalizar o desmantelamento dos metarrelatos
torna-se pertinente interpretar as proprias ruinas do sonho egoico. Desses escombros escuta-se
o murmurio das vitimas e inocentes da histéria, que ¢ capaz de dizer o sentido ultimo da
historia que ndo reside na logica da reciprocidade violenta, mas na gratuidade amorosa que

poe fim a rivalidade e o ressentimento’



Nesse sentido, a teologia mendoziana situa-se na fronteira da polaridade entre o
movimento apologético que busca voltar ao fundamento e o niilismo pds-moderno com sua
aposta pela existéncia desnuda de frente para o nada. Se de um lado, com o movimento
apologético busca-se afirmar a liberdade divina em detrimento da secularizagdo das realidades
terrestres, por outro, com o niilismo, procura-se levar aos extremos a secularizagdo sem,
contudo, negar a transcendéncia. No seio dessa fecunda polaridade, Carlos Mendoza apostara
no desenvolvimento de uma ontologia relacional na gratuidade, que serd capaz de
salvaguardar tanto a liberdade divina na concessdo do dom, como a liberdade humana na
recepcao da salvagdo. A proposta serd, portanto, pensar como acontecera a transcendéncia na
imanéncia da subjetividade aberta a alteridade e a transcendéncia.

Aterriza-se assim no segundo capitulo, “Tempos p6s-modernos e niilismo”, por meio
do qual sera apresentado o advento da subjetividade p6s-moderna como o estatuto imanente
da constru¢do do sentido salvifico para a humanidade presa no mimetismo violento que a
desumaniza. Para isso, aproxima-se do niilismo radical enquanto critica contra-moderna, em
sua afirmacdo da relatividade da linguagem, da praxis, do pensamento e da moral. Constatar-
se-a que, longe de negar a transcendéncia, o niilismo pds-moderno defendera a provisoriedade
de todos os discursos, contra todo o desejo de objetivacdo que, cedo ou tarde, tornam-se
sistemas totalitdrios que, por sua vez, geram vitimas sist€émicas. Em funcdo dos
desdobramentos do niilismo, aparecera o sujeito vulneravel e sua racionalidade
correspondente, como a principal expressao do pensamento pos-moderno. Esta racionalidade
pos-moderna permitira a Carlos Mendoza descrever a constituicdo da subjetividade
vulneravel, em sua relacdo constitutiva com o outro, como modo de se alcancar a “existéncia
auténtica”.

No terceiro capitulo, “Tempos pos-modernos e experiéncia religiosa”, pergunta-se
pelas principais contribui¢des do “niilismo mistico” a possivel experiéncia religiosa, no marco
de novas condig¢des culturais. Questiona-se o impacto a experiéncia religiosa contemporanea
da mudanca epocal que coincide com a transformacdo das sociedades industriais em
sociedades de conhecimento, visto que ela implica em uma mutacao radical na percepcao do
real e em uma nova forma de inteligéncia. Pergunta-se pelas consequéncias dessa ruptura
epistemologica para a experiéncia religiosa, sobretudo para o monoteismo cristdo.

Por fim, a pergunta pela “esperanga possivel” resultard no delineamento dos tragos
constitutivos do cristianismo passivel de ser vivenciado em tempos pds-modernos. Assim,

com o quarto capitulo, “Cristianismo pds-moderno: midrash do tempo messianico”, pergunta-



se pela forga profética do cristianismo no marco da nova configuragdo historica atravessada
pela violéncia sistémica e, paradoxalmente, fecundada pelos atos de extrema gratuidade dos
justos e inocentes da histéria. Com o cristianismo pos-moderno busca-se, portanto, acessar o
evento fundacional da fides cristd. Descobrir-se-a que o evento originario da fé coincidira com
a superacao do d6dio e o nascimento da identidade relacional marcada pela gratuidade. Fulcrais
serdo, portanto, a mediacdo da antropologia do desejo mimético, a desconstru¢do ¢ a
fenomenologia, para que seja possivel reabilitar o evento originario da fé crista.

Enfim, a aproximag¢@o ao pensamento teologico de Carlos Mendoza se fara de forma
analitica, com o objetivo de acentuar o percurso filoséfico-teoldgico do autor até chegar a
subjetividade em sua significagdo messidnica como o lugar privilegiado da manifestacdo do
Abba de Jesus de Nazaré. Citar-se-4 as fontes na lingua materna do autor, salvo algumas

excegoes, conforme se indica ao longo do percurso.



~ CAPITULO |
MUNDANCA DE EPOCA OU EPOCA DE MUDANCA?

O primeiro capitulo descreve a genealogia da subjetividade moderna tematizada por
Carlos Mendoza, que esta intrinsecamente ligado a ruptura moderna com a ordem do mundo
teocéntrico. Dessa ruptura da-se uma subversdo no processo de conhecimento do real e da
busca da transcendéncia, que afirma a suficiéncia da razdo moderna no acesso univoco a
verdade. Entretanto, esse fenomeno desencadeou os excessos da razdo instrumental, que
gerou efeitos nefastos na historia. Diante desses horrores, como por exemplo, Auschwitz,
constata-se a insuficiéncia da razdo para justificar a constru¢do do sentido e a recepcdo da
salvacdo para toda a humanidade. Do fracasso dos metarrelatos da modernidade técnico-
cientifica experimenta-se, na atualidade, uma crise de sentido sem precedentes na historia.

Essa crise esta diretamente ligada, portanto, ao desmantelamento do sonho de
onipoténcia infantil e ao desmoronamento das pretensdes totalitarias do sujeito. Junto a essa
queda dos mitos modernos, ruiram também os mitos proprios do cristianismo. No seu interior
surge a pergunta pelo desafio historico da intersubjetividade, lugar da realizagdo do estagio do
mutuo reconhecimento, o lugar da Cidade de Deus.

Diante da crise de sentido e a pergunta pelo desafio da intersubjetividade surgem
movimentos de reacdo contramoderna, renuncia a secularizacdo e defende o retorno do
fundamento metafisico do real como meio de sair da crise e por fim a violéncia intersubjetiva.
Por outro lado, surge o niilismo pds-moderno apostando na radicalizagdo da secularizacao
sem, contudo, negar o humus cristao do Ocidente. No seio dessa polaridade entre niilismo e
retorno ao fundamento, Carlos Mendoza reconhece a “mudanga de época” em curso € o
momento propicio para ensaiar um “balbucio” sobre Deus em tempos de fragmentos. Esta
mudanca encontra-se marcada por “transito sem precedentes”’, que exige novos parametros
habituais de compreensdo e de didlogo. E, como toda e qualquer mudanga de época, esta
também ¢ ambiguaz.

Se, de um lado, com os excessos da racionalidade instrumental, engendrou-se uma
“espiral de violéncia” que colocou o género humano e o planeta inteiro diante da real
possibilidade de aniquilamento, de outro, aparece “uma nova ordem de existéncia” com toda
sua forca heuristica anunciando que o “fim dos tempos” chegou. Com efeito, sio movimentos
dos indignados e das vitimas sist€émicas; estes apostam na constru¢do do espago intersubjetivo

“desde abajo y desde el reverso” da histéria violenta da humanidade. Assim pode-se perceber

2 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teologia”, pp. 337-365.
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o desafio que se coloca a racionalidade pos-moderna. E necessario transpor a antiga
polaridade entre fé e razao para justificar a constru¢do do sentido e a recep¢ao da salvacao em
tempos de “crescente espiral de violéncia”. E nesse lugar fronteirico que o tedlogo mexicano
pde em curso o desenvolvimento de uma teologia baseada numa ontologia relacional na
gratuidade, como possibilidade histérica de pensar a construcdo do sentido e recepcdo da

salvagdo para toda a humanidade em tempos de fragmentos.

1.1 TEMPOS MODERNOS: RUPTURA EPISTEMOLOGICA

Dos tempos modernos aos tempos poés-moderno vive-se um periodo de mudangas sem
precedentes na historia do Ocidente cristdo. Com a consequente afirmac¢do da autonomia das
realidades terrestres o projeto civilizacional moderno operou uma ruptura com a ordem
teocéntrica da cristandade. Com efeito, processou-se no interior dessa mudanga o sujeito
autonomo, iluminado pelas luzes da razdo. O sujeito cartesiano preso em sua consciéncia
revelara sua sede de onipoténcia através dos excessos da racionalidade técnico-cientifica que
servird a instrumentalizagdo do mundo. Isso gerou o metarrelato moderno em sua pretensao
de oferecer uma visdo totalizadora da realidade a partir da objetivagdo ¢ do dominio do
mundo por meio da razdo técnico-cientifica.

Os excessos operados pela racionalidade instrumental evidenciam o fracasso dos
metarrelatos de totalidade e desencadeia um processo de crise dos paradigmas que
sustentavam as estruturas do pensamento moderno. Os mitos da modernidade nao redimiram
a humanidade como anunciavam os seus “profetas”. Diante do fracasso e do esgotamento da
racionalidade técnico-cientifica, a modernidade entra em crise, o que levard os sujeitos a
experimentarem o vazio de sentido, a falta de referéncias, a descrenca e a violéncia
generalizada. Essa crise de sentido estd intrinsecamente ligada a expulsao da dimensao
transcendente do real, pois com a “objetivacion del mundo operada por la razén instrumental
condujo a la reducion del campo de significacion de lo real a su dimension mesurable™.

Para o tedlogo mexicano, os “tempos modernos” sdo tempos de transi¢do do processo
de conhecimento do real, de transicdo da ordem teocéntrica a autonomia da subjetividade

humana e suas poténcias de experiéncia. Trata-se do “giro epistemologico”, que significou um

¥ MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 309-310.
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divisor de 4guas na historia do Ocidente, uma mudanca irreversivel e indispensavel, mas
também limitada.

Antes de adentrar na tematica dos tempos modernos, cabe ressaltar bque esse estudo
ndo fara uma descricdo global do projeto civilizacional moderno. O enfoque de nossa
pesquisa limitar-se-4 a explicitar a mudanga de paradigma epistemologico a partir do
pensamento de Carlos Mendoza. A fim de compreender sua proposta de instauracao da
temporalidade messianica e kairologica nos tempos pos-modernos, nos interessara abordar a
mudan¢a da modernidade em relacdo ao conhecimento do real e a génese do sujeito

auténomo, no tocante ao periodo da cristandade medieval.

1.1.1 O sujeito moderno

O inicio do processo de gestacao da razdo moderna se da com o relato de emancipagao
do cogito cartesiano: um sujeito reflexivo que anela indagar seu proprio ato de conhecer a
partir de sua introspeccao, tendo como Unica certeza sua propria agao dubitativa. Trata-se da
centralidade da consciéncia que assume sua emancipagdo como subjetividade dubitativa. Sera
assim, primeiro com o racionalismo de René Descartes e, depois, com o empirismo de David
Hume, que o pilar da racionalidade técnico-cientifica sera construido. Ambos se coadunam na
centralidade do sujeito cognoscente na construcao do real e no relevo das implica¢des técnicas
e politicas do giro antropocéntrico.

Carlos Mendoza ressalta que, apesar dos excessos do racionalismo e do empirismo
resultante da elaboracdo cartesiana, ndo se pode negar que ela significou um “avango na

constituicdo moderna do real™

. Nessa mudanca de registro, de modo inédito o objeto do
conhecimento foi demarcado em funcao do sujeito cognoscente. Estava, assim, instaurado um
método cientifico na medi¢do do mundo e de seus efeitos tecnoldgicos, dos quais até hoje
somos beneficiarios, o que faz de todos nos “modernos ou filhos da modernidade™,

Na sequéncia, caberd a Inmanuel Kant langar as bases para o agnosticismo a respeito
do substrato transcendente da realidade. Ao sujeito € possivel apenas uma aproximagao
categorial ao ser, circunscrita pelas coordenadas da sensibilidade. Para ele, ndo ¢ possivel
conhecer o real nouménico, isto ¢, o fundo mistérico do real. Sem poder contar com a ideia de
revelacdo exterior, ao sujeito moderno restam apenas as “luzes” da razdo para dar sentido a

propria experiéncia.

* MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeito”, p. 81-113.
*Id., El Dios otro, p. 28.
.



Com essa mudanga de registro epistemologico kantiano, a religido deixa de ser veiculo
de conhecimento e, consequentemente, torna-se uma via de emocao irracional. Desta forma, a
razao cientifica defendeu sua supremacia em relagdo a razdo teologica, e este movimento
marca o tempo da “revanche” da ciéncia empirica contra as religides através da filosofia da
religido emancipando-se da tutela do religioso. Isso aconteceu depois de séculos de submissao
da filosofia da religido a razao teologica, no que tange a sujeicdo epistemoldgica. Depois
dessa emancipagao, a filosofia da religido passou a considera-la como um estado primitivo a
ser superado pelo uso da razdo critica, pois ela ¢ “inoperante” e “contraria” a condi¢ao do

sujeito emancipado. Nao so, mas suspeita-se dela como de projecao religiosa.

La sospecha de proyeccion narcisista del sujeto en una supuesta
trascendencia religiosa no tard6 en neutralizar la fuerza de la religion como
instituicion de totalidad, con su cuerpo doctrinal y su codigo moral
irrefutable, y su pretension de absoluto a partir de cierta idea de revelacion®.

Esse processo do desenvolvimento da autonomia frente a heteronomia, a partir da
centralidade da subjetividade, pode ser descrito em cinco fases: a secularizacdo do
conhecimento; da moral; da politica; da emancipagdo da ética; de toda exterioridade
transcendente’. Desse processo resulta a afirmagdo da exclusividade da razdo critica para a
salvacdo do ser humano, isto ¢, uma salvagdo que advém do préprio individuo e de seus
esforcos proprios. Evidente que esta salvacdo ndo depende da irrupgdo da transcendéncia, de
uma graga vinda do exterior; pelo contrario, trata-se de uma salvagao intra-histérica, mundana
e imanente. Isso significa afirmar que, por meio da ciéncia e da técnica, a pessoa € a
sociedade alcangardo sua plena realizacao.

Um dos resultados desta mudanca de aproximagdo do conhecimento do real serd a
“religido natural”, cuja sistematizagdo resulta na “Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos”. Através da religido natural, o mundo moderno propugna a percepcao da natureza
sem negar sua dimensao religiosa, mas rechagando qualquer forma de revelacao exterior®.

Na medida em que avanga a razdo moderna, surge também a critica da religido
desenvolvida pelos denominados “mestres da suspeita”. Denominada Segunda Ilustracdo, a

razdo pratica, como “el processo de transformacion historica de los sujetos individuales e

® MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 86.
" Cf. Ibid. , p. 81-113.
8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 24-25.
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coletivos™. Essa racionalidade propde uma visdo ativa para o progresso da humanizagao, cujo

centro reside na “suspeita como heuristica do conhecimento™°

. A Segunda Ilustragdo destaca
o afa do poder e do desejo de manipulacao do real escondido nos ideais da sociedade moderna
industrial. Consequentemente, essa razao pratica propugna a libertacdo do sujeito reprimido e
oprimido pelos sistemas de poder.

A partir da irrupgdo da razao pratica, ja ndo € possivel pensar a religido fora de um
sistema de poder. Assim, abre-se a possibilidade para compreender tanto o pluralismo

religioso atual e as religides da humanidade como um “sistema de poder” que gera uma ordem

social.

La religion no sélo es religacion con la trascendencia en términos
individuales, sino que genera un orden social con una lucha interna de poder
y de dominio, que es utilizada para justificar a los opresores o a los
oprimidos, o para sacralizar el deseo de venganza de las victimas contra sus
verdugos.™

Para o tedlogo mexicano, a Ilustragdo da razdo pratica continua vigente, de maneira
especial, no que tange aos processos de transformagdo histérica como libertagdo de todo
sistema totalitario. Entretanto, o autor recorda que a afirmag¢do do sujeito moderno autdnomo
ndo foi assunto apenas das investigacOes filosoficas, pois ela assumiu um rosto muito
especifico: branco, cristdo, masculino e europeu. Este serd o modelo de expansdo da
civilizagdo técnico-cientifica a ser implantado, primeiro no Continente Americano e depois
em escala planetaria.

Contudo, o processo expansionista da racionalidade técnico-cientifica e humanista,
desde sua génese, implicou, paradoxalmente, na dialética do reconhecimento da diferenca'?,
porém prevaleceu a negagdo da alteridade. Em Deus liberans, Carlos Mendoza recupera a
critica sistematica a vontade de poder, a idolatria do ouro e a negacdo da alteridade realizada
por Bartolomeu de Las Casas'® para por em evidéncia que esse projeto colonizador da

racionalidade moderna esteve na base da evangelizacao das Américas.

1.1.2 A ruptura epistemolégica moderna

® Ibid., p. 34.
' Ibid., p. 34-35.
" Ibid., p. 41.
2 cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 313-429.
13 Cf. ibid., p. 313-429.
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Os tempos modernos nascem como uma “reacdo cultural” & ordem metafisica
teocéntrica, tipica da racionalidade escolastica da Cristandade medieval. A modernidade ¢ a
figura historica deste tempo de ruptura que, em sua primeira Ilustragdo, se revelara
“antirreligiosa”, na medida em que afirma a supremacia da razdo técnico-cientifica. De fato,
“el mundo cientifico pretende observar y medir la realidad con una voluntad de poder
ilimitada [...]. Asistimos asi a un cambio radical de percepcion de lo real”*,

Em que consiste esta mudanga de percepgao do real? Segundo a cosmovisao religiosa
tradicional, a ordem de seres pode ser narrada acentuando-se suas “qualidades
transcendentes”, a partir dos mitos fundadores e da poesia, isto ¢, uma ordem com uma
impossibilidade inerente de se quantificar. Ja na ordem da razao técnico-cientifica, a realidade
¢ observada ¢ medida com uma vontade de poder ilimitado ¢ o acesso a ela depende
exclusivamente dos métodos cientificos™. Esta ruptura foi fundamental para a desmistificagdo
do real. Agora ja ndo se pode conceber a realidade a partir de uma visdo mitoldgica e quase
magica, e o resultado cultural desta ruptura chama-se seculariza¢do: autonomia do temporal
em relacdo a tutela do religioso.

Constata-se, pois, que sdo duas ordens distintas de percep¢ao do real; porém, com a
modernidade, somente a ordem quantificavel tera validade, porque o seu critério de verdade
passa pela racionalidade técnico-cientifica. Isso significa que o acesso a verdade tem um
caminho univoco: o da ciéncia. E a génese da instrumentalizagio do mundo, uma reducio da

significacao do real, com a consequente alienagdo da subjetividade em si mesma.

El dominio del mundo se convirtid asi en el metarrelato por exceléncia del
poderio tecnolégico moderno. Ahora bien, la sustitucion de la dimension
interior del conocimiento por su pura exterioridade objetivante provoco el
disfuncionamiento de las potencias de experiencia nacidas de la subjetividad,
tale como el arte, la ética y la religion. A partir de ahi, es posible trazar de
nuevo la historia de la instrumentalizacion del mundo, misma que condujo a
la humanidad al saqueo del planeta [...] en provecho de una minoria de la
poblacién mundial®.

Y“1d., EI Dios otro, p- 2-26. E antirreligiosa, pelo menos, de trés maneiras: a primeira, por romper com
a ordem metafisica teocéntrica; a segunda, por considerar a religido uma deformagao epistémica que
ndo emancipa nem liberta o sujeito e; a terceira tem a ver com outro registro para escrever da
realidade, desde narrativa e a poética, que ndo é quantificavel.
1 Cf. ibid., p. 25-26.
' MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 309-310.
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O frei dominicano reconhece que, concomitante ao giro epistemoldgico, deu-se
também uma “‘inversdo metafisica’ do Ser”, na qual Deus foi substituido pela razao
reflexival’. Com a emancipagdo das ciéncias naturais, a razao cientifica se erige acima da
razdo metafisica; estd estabelecida, com isso, uma relagdo de mutua exclusdo. Esta polaridade
entre razdo teologica e razdo secular, para o tedlogo mexicano, ¢ um problema ainda a ser
resolvido pelo Ocidente. Tarefa pendente € conjugar a ordem fisica (quantum) com a ordem
metafisica (qualitas) do real, capaz de ascender a um sentido e recepcao da verdade que salva
no seio da modernidade em crise, para se reconhecer o devido valor de cada uma para o

processo de percepcao e conhecimento do real.

Si queremos precisar en queé sentido la ciencia moderna es valiosa en cuanto
a su poder de cuantificacion de lo real, es obvio que se debe a los alcances
del método experimental. Por otro lado, cuando hablamos de qualitas, en las
ciencias filosoficas, nos referimos a la dimensién ontol6gica y relacional de
lo real, misma que nos precede en el proceso de conocimiento y que se
convierte en criterio de verdad para el ser humano y puente teérico para
comprender el contenido teoldgico de la experiencia religiosa®™.

Diante disso, sem negar a autonomia das realidades terrestres, em E/ Dios otro, o
tedlogo mexicano afirmard a insuficiéncia da razdo critica para dar razao do real. Isto porque
nem todas as realidades sdo mensuraveis, como por exemplo, a dor humana frente a sua
finitude. E sera o colapso do sujeito moderno que evidenciara essa insuficiéncia da razao
critica frente a consciéncia de finitude, da morte e da alegria.

Se existe um sentido para esse didlogo, serd em vista da humanizacdo e da
preservacdo da natureza como casa comum, lugar do acontecer da pessoa e da humanidade,
lugar da intersubjetividade™. Transitar nesta fronteira entre fé e razdo é o desafio atual da

teologia fundamental p()s-modernazo.

Com efeito, uma “tarefa inédita”, no umbral da
racionalidade p6s-moderna marcada pelas globalizagdes econdmica, cultural e religiosa.

Em 1996, com Deus liberans, Carlos Mendoza publica a primeira obra que marca sua
trajetoria teologica para “fundar epistemologicamente o relato de libertagdo”, a partir das duas
ordens do real: a ordem criatural (razdo secular) e a ordem teologal (razdo teologica)®’. Ele

reconhece que nao sdo duas ordens excludentes, mas que se complementam mutuamente. Sua

Y Cf. id., Deus liberans, p. 26.
81d., El Dios otro, p. 217.
9 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El didlogo fé y razén”, p. 7-24..
20 Cf. id., “Le développement de la théologie fondamentale”, p. 11-32.
L Cf. id., Deus liberans, p. 22.
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compreensdo parte do principio de que a instauragcdo da civilizacdo moderna, a partir do
principio da matematizac¢ao da realidade, nao ¢ resultado somente da meditacdo cartesiana; ¢
fruto também de um processo evolutivo da razdo ocidental, profundamente enraizada no

humus judeu-cristdo. Porque a fé monoteista:

Al confesar a un Dios creador de manera concomitante afirma la bondad
ontoldgica del cosmos, su consistencia como criatura y, por lo mismo, su
existencia librada a su proprio devenir inmanente. EI monoteismo sera, en
este sentido, fuente inagotable de cierto ateismo, en tanto afirmacion de una
creacion donde Dios es el sustento en el ser y no tanto el relojero que
controla los mecanismos de lo real®.

Por outro lado, nao se pode esquecer de que o cristianismo ¢ herdeiro do intercambio
entre Atenas ¢ Jerusalém e que coube ao cristianismo helénico e romano a elaboragdo da
“sintesis sapiencial inédita” que se tornara a “matriz cultural” do Ocidente, dando inicio a
Cristandade. Conclui-se que ndo existe um cristianismo puro, sendo como resultado de um
“milenario mestizaje cultural”, desenvolvido na Palestina e aberto a busca comum da
sabedoria presente em todos os povos®.

Diante disso, para Carlos Mendoza, a teologia se apresentam dois caminhos: um da via
de uma epistemologia do “realismo metafisico”, aquele do “realismo epistemoldgico”, da
esséncia das coisas; o outro se propde construir uma epistemologia do “realismo ontoldégico”,
aquele que assume os dados fenomenoldgicos na construcao da verdade e suas expressoes no
dinamismo da pessoa. Isso ndo significa negar o conhecimento das coisas, mas afirmar a
irrenuncidvel mediacdo da subjetividade e suas poténcias de experiéncia em sua “relativa
autonomia™?*.

Evidentemente, somente nesta segunda opcdo poderd a teologia superar o “abismo
epistemolégico”25 que se instaurou frente a aparigdo do ‘“‘giro epistemoldgico” moderno.
Diante dele, a racionalidade teoldgica assumiu um carater apologético e, consequentemente, a
fé foi perdendo sua especificidade como “forga espiritual para animar a vida pessoal e

social”?®.

22 1d., “El colapso del sujeto”, p. 83.
2 Cf. id., “El didlogo fe y razon”, p. 7-24.
* MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 128.
1d., Deus liberans, p. 21.
% Ibid., p. 21 (tradugdo nossa).
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Por outro lado, na pés-modernidade, ja ndo existe razdo isolada em si mesma capaz de
justificar a construgdo da verdade e a recepgao do sentido?’. Isso porque com o “naufragio da
arca da civiliza¢ao ocidental”, como se apresentara abaixo, paradoxalmente cabera a teologia
chamar & razdo as ciéncias humanas para que a civilizagdo ocidental possa iniciar uma
“segunda navegacgdo”. Assim, poderd viabilizar uma razao sensivel a condi¢do de finitude do
ser humano e sua orientagio para a transcendéncia. E o momento propicio para o
aparecimento de “una mayéutica de la razoén, cuya fuerza es el cuestionamiento perpetuo
sobre si mismo. Una razén, en ultimo término, capaz de hablar de Dios en el seno de la
vulnerabilidad extrema, en tanto gratuidad que adviene a través de la superacion de la
rivalidade™?.

O didlogo, portanto, entre a racionalidade secular e a racionalidade teoldgica, so serad
possivel sob a renuncia de ambas a pretensdo de univocidade, somente assim poderdo seguir
juntas na busca da “Verdade salvifica®®. Urge uma possibilidade de sintese em tempos pos-
modernos, uma radicalizagdo da vivéncia da subjetividade até chegar ao seu “fundo de
liberdade graciosa” por parte do cristianismo®. Trata-se de uma “autonomia relacional”,
experiéncia de gratuidade pura, depurada do afd de onipoténcia e do ultrapassamento da
religido sacrificial. Este vinculo entre religido e violéncia, recorda Carlos Mendoza, ja foi
amplamente explicitado pelo argumento antropolégico de Rudolph Otto e de Ricoeur a
Girard™.

A filosofia, por sua vez, caberia discernir a especificidade do cristianismo enquanto
ultrapassamento da religido sacrificial e superacdo perpétua da religiﬁo?’z. Isso possibilitaria
compreender a irrup¢do da transcendéncia na imanéncia da subjetividade, da comunidade
politica e da historia, abrindo-as a esperanca de um mundo novo™. Assim, nessa fronteira

entre fé e razdo, reaparece o papel inovador da teologia fundamental:

Es imprescindible hoy para esta disciplina dar razén de la esctructura
antropoldgica en la que acontece la experiencia de deificacion y salvacion
que conlleva la fe cristiana. En un sentido filoso6fico estricto, esto significa
que es necesario postular un analisis que dé cuenta de los procesos de
superacion de la rivalidad, de modo que aparezca con toda su fuerza el
dinamismo de la gracia de Cristo como gratuidad que capacita para la

" Cf. id., El Dios escondido, p. 297.
% Ibid., p. 297-298.
* MENDOZA ALVAREZ, “El didlogo fe y razoén”, p.7-24.
%0 Cf. ibid. , p.7-24.
8114, El Dios escondido, p. 36-37.
% Cf. ibid., p. 160.
3 Cf. id., “El didlogo entre fe y razén”, p. 7-24.
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reconciliacion, en la construccion del espacio intersubjetivo como lugar del
mutuo reconocimiento donde acontece la trascendencia divina en tanto don
de la vida entregada®.

Diante desses desafios, Carlos Mendoza questiona sobre o tipo de percepgao e do
conhecimento de Deus possivel a partir da conjugagdo dessas duas ordens do real. Com quais
poténcias de experiéncia serda possivel superar o “abismo epistemologico” e,
consequentemente, a partir da fides cristd instaurar processos de reden¢ao no coragao de um
mundo secularizado? Qual a gramadtica pertinente para anunciar a dimensdao do mistério

ultimo do real e a percepgdo da transcendéncia desde a imanéncia da historia? Visto que:

Ni Dios, ni el cosmo, ni el hombre tratado ambos como objetos han sido
puertas para entrar en la experiencia de comunion en la diferecia que hace
posible la vida. Dios, cosmos y hombre son inasibles en su misterio de
autonomia y de inteligibilidad. Acaso son apercibidos en nuestras vivencias
en tanto sujetos de gratuidad, uno como creatura libre e inteligente, el otro
como organismo de equilibrio precario y la otra como Sabiduria creadora sin
cesar. La filosofia y la teologia en tiempos postmodernos estaran llamadas a
escribir sin cesar nuevas paginas de aquella antigua historia que pregunta por
la verdad, por el sentido, por la esperanza [...]%.

Na sequéncia, aproxima-se da crise da modernidade e do colapso do sujeito moderno
como condi¢do da “desobjetivagdo” do ser humano, do cosmos e de Deus. E,
consequentemente, oportunidade de uma aproximacado apofatica destas trés ordens do real, de

modo que se torne possivel pensar a comunhao na diferenca.

1.2. O COLAPSO DOS TEMPOS MODERNOS

Este estudo ndo pretende explicitar em toda a sua amplitude a crise civilizacional que
constitui essa nova transi¢do epocal sem precedéncia na histéria da humanidade. Tampouco
entrard no irresoluto debate sobre a definicdo da presente €época. Nao parece ser a
preocupacao fundamental de Carlos Mendoza “dar nome” ao tempo presente — ao modo
hermenéutico de David Tracy —, mas sim, descrevé-lo com certa dose de “realismo histérico”,

sobretudo com as contribui¢des de René Girard e Giorgio Agamben. Sob esse realismo

¥ 1d., “Teologia de la reconciliacion”, p.199-212 (grifo autor).
% MENDOZA ALVAREZ, “El didlogo entre fe y razén”, p. 7-24.
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histérico, o autor abordara o mistério da revelagdo de Deus ¢ do humano e a redengdo em
meio aos processos de violéncia intersubjetiva em escala planetaria.

Em vista do objetivo central desta tese em examinar o processo de instauracao dos
tempos messianicos e kairologicos em contexto pds-moderno, essa se¢ao ressaltara, a partir da
perspectiva de Carlos Mendoza, como a crise do sujeito moderno introduziu no seio da
histéria uma nova temporalidade marcadamente apocaliptica. Partindo da constatacdao da
ameaca do futuro da humanidade e do planeta, o autor interpretara os escombros da
modernidade como inédito locus theologicus, a fim de descobrir sob os fragmentos “os
tesouros” escondidos da revelagio divina®®.

Antes da explanacdo sobre a crise da modernidade, precisa-se esclarecer que o te6logo
mexicano se declara um legitimo filho da modernidade, reconhece suas irrenuncidveis
aquisi¢des, tais como: o conhecimento racional, a democracia dos direitos humanos ¢ o
pluralismo das tradi¢des sapienciais da humanidade. Entretanto, ele se propde a olhar
criticamente seus excessos €, concomitantemente, pensar a partir dos escombros dos sonhos
de onipoténcia infantil o fundo mistérico do Real. Também, ele constata o esgotamento da
racionalidade moderna “com relagio & constituicdo feologal do real”®. Pensara, portanto, a
pertinéncia da fé cristd neste novo contexto, a partir da confirma¢do de que a “modernidade
nascida do iluminismo chegou por fim a consciéncia de seus proprios limites™®. O frei
dominicano explicita que nao se trata de “um fracasso fatal” da modernidade, mas de, a partir

da racionalidade niilista, voltar-se para seu “proprio ultrapassamento”39.

1.2.1. Sob a racionalidade de Atenas: os sonhos de onipoténcia infantil

Apoiado no pensamento do filésofo latino-americano Enrique Dussel, o tedlogo
mexicano recorda que, no processo de expansdo e colonizacdo, iniciado em 1492, deu-se o
nascimento da civilizagdo moderna enquanto negacdo da alteridade. Neste “ano simbdlico”
inicia-se a expansao do sujeito moderno e do “encobrimento do outro”. Diz respeito a 16gica
expansionista da racionalidade técnica e humanista que, de modo paradoxal, implicava numa

dialética da negagdo da alteridade. Apesar desse processo de expansdo apresentar-se como

% Cf. id., El Dios escondido, p. 25.
¥ MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 356.
% Ibid., p. 165.
¥ Ibid., p. 165-166.
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totalitario, ele sempre esteve marcado por permanente tensdo pelo reconhecimento dessa

diferenca.

La logica de la mismidad fundada en Atenas llevo consigo, desde su
fundacion histérica como relato emancipatorio moderno, la contradiccion de
la alteridad de Jerusalén, del islam y de América, no resuelta sino de manera
fragmentaria en aquel entonces, siempre pospuesta como tarea histérica y en
la actualidad descubierta como urgente tarea a la hora de la globalizacion®.

Esse projeto expansionista que ndo contemplou a diferenga recebeu da Cristandade
moderna sua legitimagdo. Ora, a propria Cristandade moderna também se proclamava como a
unica via verdadeira do conhecimento divino e, assim, legitimou o uso politico da religido
para implantar o regime colonial. Nisto consiste também o metarrelato da Cristandade, que se
configura através do discurso univocista que esconde um desejo infantil de possessdo, uma
vontade de onipoténcia. Mas este sistema da Cristandade que nega a alteridade tinha “pés de
barro” logo entrou em colisdo com o sistema da modernidade Ilustrada, que mais tarde ird se
revelar igualmente avassalador e insuficiente para propiciar sentido e esperanca de salvagdo a
humanidade. O sonho de onipoténcia infantil que caracterizou a modernidade Ilustrada

perdurou de 1492 até 1989.

En su afan emancipador, la razén moderna buscd suplantar la religion que, a
sus ojos, avasallaba al pensamento y a la sensibilidad. Pero lo hizo con
nuevas representaciones, conceptos, doctrinas, valores, instituiciones vy
modelos que, al fin y al cabo, hicieron ain mas cruda la realidad del
sinsentido de la vida. Porque el Occidente moderno surgid con la pretension
de substituir la imagen del todo-poderoso- y siempre a la vez impotente, no
lo olvidemos — Dios judio, cristiano y musulman, poniendo en su lugar al
sujeto emancipado, guiado por sola luz de lar razon **.

Os resultados dessa aventura egoica da razdo instrumental foram ainda piores,
resultando num ego ensoberbecido e incapaz de assumir os seus limites e a finitude. Mas, por
outro lado, o horror do Holocausto marca uma ruptura significativa para esse sujeito
onipotente, que no século XX “con su cauda depredadora nos despertd del suefio de la razén

omnipotente y caimos entonces en la cuenta de que el ego moderno también habia naufragado

“1d., El colapso del sujeto, p. 84.
“ MENDOZA ALVAREZ, Deus Ineffabilis, p. 46.
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junto con muchas de sus quimeras”*. Com efeito, um contexto epocal inédito e irreversivel se
instaurou no seio da civilizagdo ocidental. Da mesma forma que ndo ¢ possivel a
racionalidade moderna renunciar a ruptura frente a secularizagdo, assim também nao se pode
renunciar ao sucedido no século XX, isto é, do “despertar da complacéncia™®.

Tal ocorrido, para o tedlogo mexicano, foi “como una bocanada de aire helado o una
luz cegadora que nos ha dejado a todos a la intemperie, como un recién nacido que abandona
el vientre de su madre”*. Inserido nesse novo contexto, o sujeito precisa aprender a nomear
os outros, a Deus e a si mesmo, renunciando todo desejo de possessao.

O frei dominicano, seguindo outros pos-modernos, como G. Vattimo e R. Girard,
salienta que foram os eventos traumaticos como o Holocausto, depois Hiroshima, e a queda
das Torres Gémeas, que despertaram o sujeito dos sonhos de onipoténcia da razdo
unidimensional. Este ultimo evento traumadtico assistido por todos foi mais do que um
“choque de civilizagdes”; trata-se de uma “ferida” causada por uma alteridade negada vinda
do mundo isldmico, despertando-nos “abruptamente” dos sonhos de onipoténcia®.

O evento pdés em curso o questionamento de todas as estruturas totalitarias da
civilizacdo Ocidental, a partir da idolatria do mercado e da religido enquanto sistema de
crencas ¢ de moral. Atestou-se, com isso, o colapso do modelo de civilizagdo moderna,
oriundo tanto do cristianismo quanto da cultura greco-romana. Assim, segundo Carlos
Mendoza, este acontecimento tornou-se o responsavel por aprofundar ainda mais a “crise de
sentido” no Ocidente, ja posta em marcha com os eventos traumaticos que o precedeu46. Esta
crise de sentido esta relacionada ao colapso do sujeito moderno e ao esgotamento da religido
em forma de totalidade. Isso porque ja ndo ¢ possivel postular um sentido previamente dado,
como defendeu o discurso da metafisica da substancia e seu correlato o cogifo cartesiano.

Todos estes eventos traumadticos, somados a devastagdo ecologica, a midiocracia
globalizada, ao neoliberalismo financeiro e a religido sacrificial, como sequelas da razao
instrumental, marcam a chegada de uma nova temporalidade. Sdo todos eventos que
compdem o cenario no qual estamos todas e todos inseridos. Eles anunciam a chegada de

. , - 9947 , , . ’
“tempos de intempérie”"’, tempos pds-modernos e, portanto, “tempos apocalipticos”. E o

resultado da queda da “catedral da Cristandade” e, também, do “arranha-céu do Illuminismo” e

2 1d., “El didlogo fe y razén”, p. 24.
®1d., Deus ineffabilis, p. 33.
“ Ibid., p. 33.
* Cf. MENDOZA ALVAREZ, “De la subjetividad moderna”, sem pagina.
* Cf. id., “El colapso del sujeto’, p. 82.
" Ibid., p. 82.
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suas respectivas ideias de manifestacdo divina através da promessa de um Messias glorioso,
quer seja religioso, quer seja laico®®.

Tanto a derrubada das Torres Gémeas quanto a resposta violenta que se seguiu,
colocam em evidencia que essa temporalidade apocaliptica ¢ intensificada “gragas aos

9549

movimentos religiosos fundamentalistas™™, seja fundamentalismo cristdo, judaico ou

muculmano. Portanto, Carlos Mendoza, seguindo o “realismo histérico” de René Girardso,

e tempos de crescente espiral

assume os tempos poés-modernos como “tempos apocalipticos
de violéncia e de exclusdo. Longe de cair num pessimismo, a assuncdo da realidade
apocaliptica abre espaco para a irrup¢do da esperanga em meio ao sem sentido dos tempos
fragmentados.

A fim de pensar a “dificil esperanga”, o tedlogo opta por assumir a realidade, uma
realidade que se apresenta como apocaliptica, como tempos de crise de sentido, de perda de
horizonte, de razdo débil, de tempos do colapso do sujeito, enfim, como tempos de violéncia
desmedida®. Sdo todos esses adjetivos para designar a necessidade de novas ferramentas
epistemologicas e analiticas para a compreensdo do real, pois os tempos apocalipticos
apontam para uma nova configuracgao historica da civiliza¢ao ocidental totalmente distinta das
sociedades secularizadas do fim do século XIX.

53 . ..
”°%,e 1sso significa o colapso de um

Enfim, a “arca da civiliza¢do ocidental naufragou
modelo de civilizagdo em sua dupla tradi¢ado humanista calcada no cristianismo e na cultura
ocidental greco-romana. O grito do niilismo pds-moderno ndo ¢ outra coisa sendo 0 anuncio
apocaliptico, esse se caracteriza pela proclamagdo do “fim do mundo como o unico horizonte

de vida que nos resta™*

. Ao cristianismo fica a pergunta por sua pertinéncia, neste contexto.
Assim, nosso autor acredita ser este 0 momento propicio para o cristianismo recuperar seu
talante apocaliptico e escatoldgico, pois a “lenguaje de la fe no puede renunciar a vivir la
temporalidade desde el anuncio de su acabamento™.

Neste contexto inédito, fundamental serd a mediacdo antropologica para o
desenvolvimento da “teologia niilista da temporalidade messianica e kairologica”. Uma

teologia que seja capaz de apontar possibilidades de saidas do conflituoso e violento espago

*® Cf. id., El Dios escondido, p. 296.
“1d., p. 343.
0 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Pensar a esperanca” p. 323-338.
o1 Id., “Vivir hasta la muerte”, p. 20.
52 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 81-113.
5 Id., El Dios escondido, p. 296.
* Ibid., p. 296.
»1d., “El lenguaje de la fe”, pp. 194-195.
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intersubjetivo, no qual todas e todos estdo inseridos. Esta intersec¢do entre teologia e
antropologia se faz necessaria porque a violéncia, além de ter um fundo antropologico, tem,
também, um fundo teoldgico — segundo René Girard e Giorgio Agamben — sobretudo em sua

resolucao.

En el seno de esta experiencia de naufragio del ego moderno, nos es preciso
preguntarnos ahora si aun es posible esperar un porvenir para la humanidad,
asi como la manera de llegar a él, sin ingenuidad ni amargura sino con “la
inteligencia fija en las cosas de arriba”, como escribio san Pablo a los
Colosenses (Col 1.16), cuando era urgente animarlos a vivir en la espera del
retorno del Messias™.

Como pensar em redencdo sob estas novas condic¢des culturais € a pergunta que Carlos
Mendoza se propde a responder. No seio da violéncia em escala planetaria, pensar a redengao
significa pensar o futuro possivel e sustentavel para a humanidade e o planeta inteiro®’. Com
efeito, esta pergunta pela “esperanga possivel” para a humanidade perpassara toda sua
reflexdo teologica, desembocando numa “teologia da esperanga messianica pos-moderna”.

Uma possivel resposta, portanto, ndo pode “ceder a devastacdo” que vem com a

58
7%, tal como

destruicdo do sonho egoico, nem tampouco a “ilusdo de um resgate milagroso
acredita e defende o fundamentalismo religioso. Nesta encruzilhada, Carlos Mendoza
pergunta: existira uma “rota segura” pela qual a civilizagdo ocidental podera dar inicio a uma

nova travessia?
1.2.1.1 Inicio do percurso da subjetividade no pensamento contemporaneo

Essa investigagcdo parte da afirmagdo de Carlos Mendoza sobre impossibilidade da
racionalidade teologica, em tempos pos-modernos, renunciar ao primado da subjetividade™.
Nesse marco epistemologico ele desenvolve uma reflexdo teologica a partir da assuncao da
fenomenologia da subjetividade moderna e pds-moderna. Trata-se de seguir na tematizagao
desta fenomenologia em um olhar retrospectivo e prospectivo. Fulcral serd a afirmagdo da

revelagdo divina no “marco da subjetividade fragil que se abre a transcendéncia como

 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.269.

' Cf. id., “El didlogo entre fe y razén”, p. 7-24.

*81d., El Dios escondido, p. 296.

% Cf. id., “A recep¢do inacabada do Concilio”, p. 265-287.
19



experiéncia de gratuidade”®. Para compreender como o tedlogo mexicano chegou a esse
ponto crucial, ¢ necessario retomar de forma diacronica a acep¢do moderna da subjetividade,
de sua gé€nese até sua abertura a transcendéncia.

Neste passo, essa se¢ao segue o percurso da subjetividade moderna descrito por Carlos
Mendoza. Subdividida em dois pontos, apenas como recurso metodologico, para abordar a
génese do coragdo desta pesquisa. Assim, o primeiro ponto retomara a génese da subjetividade
moderna de Descartes a Hegel, e o segundo dara continuidade a descricao da subjetividade a
partir de sua abertura a transcendéncia até a afirmacdo da vulnerabilidade, de Husserl a
Levinas e Ricoeur, isto €, descreve-se a constituicdo da subjetividade na modernidade tardia.

Pensar o fendmeno da constituicdo da subjetividade tem como pano de fundo uma
preocupacdo com o substrato conflitivo da relacdo intersubjetiva em sua dimensao planetaria.
Neste sentido, Carlos Mendoza se apoia em René Girard para assumir a violéncia como o
desafio tedrico e pratico para responder a inteligibilidade da condi¢do humana. E mais,
pensara também no sentido da histoéria e a possibilidade de transcendéncia como esperanga
para a humanidade®. Percebe-se que em todas as analises fenomenoldgicas da subjetividade
na modernidade tardia a intersubjetividade aparecera como utopia, isto €, como horizonte de
realizacdo da identidade. Quer seja com Levinas, quer seja com Ricoeur, com Girard, ou outro
que tenha se detido nos meandros da subjetividade, a intersubjetividade aparece como
horizonte sempre diferido na historia. Entretanto, exatamente esse horizonte designa a
abertura de um futuro possivel por meio dos justos da historia®.

Conforme sinalizado acima, o percurso da subjetividade moderna tem sua génese em
Descartes, mais especificamente com sua glosa a Agostinho em sua afirmacdo do “cogifto
ergo Deus est”. Nessa anotacdo, Descartes colocou no centro do pensar o sujeito pensante,
“cogito ergo... sum”. Como bem mostra o frei dominicano, nao se trata de uma exclusao total
de Deus, mas O coloca como fundamento do pensar63. Exatamente esta centralidade da
consciéncia como subjetividade dubidativa € a primeira caracteristica da razdo ocidental no

caminho da construcdo e exaltagdo do sujeito onipotente € no seu consequente colapso.

La nueva expresion cogito ergo sun se convierte asi en un signo
emblematico del giro copernicano de la filosofia moderna. El fundamento
del pensar ya nos es Dios en cuanto sustento del ser y del conocer, sino el

60 Id., El Dios escondido, p. 296.

81 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Subjetividad posmoderna”, p. 149-158.

%2 Cf. ibid., p. 149-158.

8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “De la subjetividad moderna”, sem pagina.
20



sujeto en su inquirir permanente. La idea de Dios queda ‘reducida’ a un
referente ontico del sujeto cognoscente, que se postula, segin la veta
epistemoldgica en juego, como fundamento de la razén con ideas claras y
distintas, o bien como horizonte interpretativo, o incluso como referente
altimo de sentido®.

No periodo da Cristandade, a centralidade era outra, isto &, a coisa em si era a
prioridade, fazendo com que o sujeito estivesse voltado para exterioridade, de forma
contemplativa. Era o lugar em que a realidade metafisica tinha cardter normativo sobre
conhecimento. A partir da modernidade, ocorre uma verdadeira “revolugdo copernicana na
teoria do conhecimento” que se da com Kant®, ¢ o sujeito passard a ser o principio € a norma
do conhecimento; a realidade em si ndo ¢ normativa, mas sim na medida em que “percepg¢ao
transcendental” transforma o ego cognoscente. Assim, em Kant, foram langadas as bases para
a fenomenologia do conhecimento, na qual razdo pratica ¢ a faculdade de apercepc¢do
transcendental por exceléncia.

Seguindo a proposta epistemologica de Hermann Cohen, o tedlogo mexicano afirma
que, por causa dos excessos do sujeito cartesiano e kantiano, a 16gica da mesmidade presidiu a
constitui¢do da subjetividade moderna®®. Essa subjetividade teve como tUnica referéncia a sua
propria consciéncia, circunscrita na racionalidade de Atenas. Mas ela ndo esteve isenta de
criticas, e elas subscrevem-se na tensao dialética que se instaura com a aparic¢ao da alteridade.

Carlos Mendoza, ao prosseguir no percurso da subjetividade moderna, retoma Hegel e
seu estatuto fenomenologico do conhecimento racional. Hegel foi o primeiro a tecer severas
criticas ao formalismo do sujeito como norma do conhecimento®’. Nele, a tensdo dialética
diante da alteridade foi “genialmente” vislumbrada, como um estagio constitutivo da
subjetividade, segundo a expressdo da “consciéncia infeliz”.

A partir da tradicdao kantiana, mas superando-a, Hegel construira ferramentas tedricas
capazes de justificar a apari¢do do outro como negagao do ego ensimesmado e da consequente
violéncia genética da relagdo intersubjetiva na problemadtica do mutuo reconhecimento. Carlos
Mendoza atribui a leitura reducionista de Hegel, realizada por Karl Marx, a impossibilidade
de compreender o significado desta diferenca. A dialética do Espirito absoluto leva a
superacdo da oposicdo de contrarios, mas isso ndo equivale ao aniquilamento de um dos

adversarios, como pensou Marx. Antes, ela designa a integracdo em outra esfera

* Ibid., (grifo autor).
% Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 99-107.
% Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 88.
" Cf. id., p. 81-113.
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. . .. B8 . .. L, . . .
intersubjetiva™. Para o frei dominicano, essa problematica hegeliana continua vigente em
contexto de niilismo pdés-moderno. E necessario “pensar el devenir de la sociedad en la
dialéctica del mutuo reconocimiento mediante la superacion (Aufhebung) del conflito

o o . 69
dialéctico”, isto €, da diferenga’".

El mutuo reconocimiento es entonces el verdadeiro sentido de la dialéctica
hegeliana. Para alcanzarlo serad necesario que el Estado logre estabelecer las
instituuciones que garanticen la diversidad, desde las primeras
constataciones de los sintomas de la rivalidad, para conducir a los oponentes
hacia una identidade compartida. La politica del reconocimiento se convierte
entonces en una caracteristica indispensable de la sociedad emancipada, en
su ultimo estadio de evolucion. Sin embargo, es preciso no olvidar el
caracter provisional de dicho estadio, pues siempre se encuentra amenazado
por la violencia arcaica que orilla al fracaso de las diferentes tentativas
historias para estabelecer sociedades justas y pacificas™.

Apesar desse sentido que necessita ser reabilitado, o fato ¢ que a leitura da histéria
feita por Hegel acabou justificando o sistema violento e dominador da razdo ocidental’!, o que
resultou em muitas criticas ao filésofo de Jena. Mas Carlos Mendoza recorre ao “velho”
Hegel para lembrar que o filésofo vislumbrou a importancia do desmantelamento da violéncia
na historia como possibilidade de sobrevivéncia da humanidade’.

Cabe recordar ainda que, em Hegel, por revelacdo se entende a experiéncia do
acontecimento do sujeito na diferenciagdo pronominal, dos tempos de a¢do e dos modos de
relagdo verbal. Portanto, as poténcias de experiéncia sdo secularizadas e, assim, a
transcendéncia seria um jogo de comunicacdo e apropriacdo de tempos na sincronia de
mundos de vida. Isso torna irrelevante a relagdo e a abertura da experiéncia intersubjetiva a
transcendéncia divina, uma vez que na experiéncia histdrica do sujeito ja ndo hé espago para a
irrupgio historica de Deus’™.

Em Hegel, salienta o tedlogo mexicano, fundamental ¢ a consciéncia enquanto vetor
do conhecimento, “expressdo mais perfeita do sujeito”. Um sujeito com uma autoconsciéncia
capaz de discernir o seu lugar na histéria e, através da sintese dialética, resultar na

configuragdo perfeita do Espirito absoluto. Para o filosofo de Jena, o avanco da historia

% Cf. id., El Dios escondido, p. 190-191.
% Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Deus ineffabilis”, p. 62-63.
o Id., El Dios escondido, p. 192.
™ Cf. ibid., p. 192-193.
2 Cf. ibid., p. 193.
8 Cf. id., Deus liberans, p. 8.
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depende destes sujeitos que assumem a dialética do Espirito, isto ¢, dos sujeitos que
conseguem conhecer a realidade em termos de fenomenologia do Espirito, quer dizer, de sua
progressiva aparicao histérica. Desta forma, o ato cognitivo ¢ compreendido como uma
relagdo dialética entre sujeitos autoconscientes, no seio de uma correlagdo de estranheza e de
reconhecimento matuo, gerando consisténcia ao estado’”.

A consciéncia enquanto estagio originario da Historia gerara a autoconsciéncia atraveés
da realizagdo de seu momento sintético segundo a experiéncia. Experiéncia enquanto um
“devenir si mismo”: possibilidade de ser no seio de uma relagdo intersubjetiva. E a
experiéncia aquilo que me constituiu sujeito, autoconsciente, livre e responsavel. Esta, assim,
lancado o novo nome da filosofia ou a ciéncia que conhece a experiéncia da consciéncia, ou
seja, a fenomenologia do Espirito. Nesta fenomenologia, tudo o que a consciéncia do Espirito
absoluto pensa ¢ real e, logo, a consciéncia cria a Historia e, portanto, “todo o real € racional e
todo o racional é real” ™.

Este idealismo hegeliano, que marcou a filosofia ocidental por quase dois séculos, foi
também o responsdvel por lancar as bases para a “superagdo da religido”, com a tese da
autoconsciéncia e suas sucessivas configuragdes histdricas. Aqui, a religido nao é uma via de
acesso a consciéncia, pelo contrario, sera sua alienagao.

Em suma, com Descartes, Kant e Hegel, a consciéncia assume o lugar por exceléncia
no processo de conhecimento e, portanto, o seu proprio fundamento no qual nenhuma
transcendéncia externa a subjetividade faz-se necessario. Trata-se, com efeito, do sujeito preso
na imanéncia de sua propria consciéncia. O frei dominicano deixa claro que o racionalismo
cartesiano ¢ apenas uma das vertentes da modernidade embriondria, porém, implica na linha

“subjetivista” que predominou na teoria do conhecimento na modernidade’®.
1.2.1.2 A subjetividade aberta a transcendéncia

Nesse percurso da reflexdo sobre a subjetividade, Carlos Mendoza retomard a
contribuicdo fundamental de Husserl, pois este inicia o processo de voltar ao tema da
subjetividade e da transcendéncia e introduz o conceito de “voltar a coisa mesma”. E a partir

do “eu transcendental” recuperara a condicao transcendental da subjetividade como vinculo

" Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 94.
™® Cf. id., El dios otro, p- 109.
® Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 85.
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com a ética e a religido. De Husserl at¢é Marion, busca-se ir além do ego cartesiano para
assumir a subjetividade em sua abertura ao outro em gratuidade.

Diferente de Kant, em Husserl, o noumeno é cognoscivel por meio da intuicao; a
intuicdo ¢ a maneira de “reproduzir a experiéncia origindria”. Segundo este filosofo, as
religides tendem a atualizar a experiéncia origindria da subjetividade por meio dos seus
simbolos, ritos e mitos e, portanto, constituem um tipo de “intui¢do”. Desta forma, em
Husserl, ressalta Carlos Mendoza, restituiu-se ao fenomeno religioso seu estatuto cognitivo e

I””. E fundamental o método da epoché

¢ colocada em marcha uma “revolucdo cultura
husserlliana como condi¢do da filosofia primeira. Importa compreender que a epoché de

Husserl:

Se trata de poner entre paréntesis la realidad fenoménica para poder tener
acceso a la experiencia originaria. La epojé es una abstraccion que permite la
suspensién del juicio de conocimiento, con un método basico: primero la
epojé o ‘reduccion eidética’, que consiste en la suspension del juicio para,
antes que nada, hacer una introspeccion, la cual tiene que ver con un método
riguroso de lo que llaman algunos aisthesis, que significa percepcion, o
mejor dicho, ‘apercepcion transcendental’’,

Acrescenta frei dominicano, que a introspec¢ao implica certa apercepcao fundamental
pelo ato simbolico. Depois da apercepg¢ao originaria, segue-se a “reducdo eidética” ou reducao
a ideia original. A reducdo também ¢é condugdo, ou seja, conduzir a mente a ideia original,
lugar da apari¢do do sujeito transcendental. Tal € o processo de conhecimento do real da
fenomenologia hursselliana’.

Carlos Mendoza destaca que dito processo de conhecimento do real pode ser descrito
em trés estagios: 1) a apercepcao fundacional; 2) uma redugao eidética que € a que conduz a
experiéncia a mente, ndo somente a experiéncia sensivel, mas a ideia que esta em jogo nesta
experiéncia; e, para conduzir, por fim; 3) a apari¢do do sujeito transcendental, aquele que
conhece e que também ¢ conhecido no ato mesmo da compreensdo, desvelando a ideia e se
reconhecendo nela. Para ele, o batismo pentecostal € um excelente exemplo de como se d4 no
sujeito a apercepg¢do originaria e a irrup¢ao da divindade na corporeidade crente. Isso porque
no movimento pentecostal hd uma grande valorizagdo da expressividade corporal, lugar por

exceléncia da apercepcao fundacional que traz sentido a vida crente. Por essa razdo, recorda o

" MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p.110.
" Ibid., p. 111.
" Cf. ibid., p. 111.
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tedlogo mexicano, a “aisthesis es el primer paso de la introspeccion™ . Enfim, o sujeito
transcendental ¢ o que conhece em uma ideia em uma percepcao fundacional e,
concomitantemente, se sabe conhecido por outro. E este outro que introduz a abertura a

transcendéncia.

Cuando planteamos aqui que el sujeto ‘es conocido’, estamos planteando la
idea de la alteridade: ese sujeto que conoce es sostenido por otro para
conocer. En concuencia, en mi propio proceso de conocimiento ya esta la
huella de la divinidad o del Absoluto, para llamarlo en términos filosofico;
es decir, de un sujeto trascendental que es el que me sostiene en el
conocimiento, pero me sostiene estando ausente. Aparecen de novo las
paradojas propias del conocimiento de la trascendencia, en expresiones®.

Husserl devolve, assim, a religido, o seu estatuto de via do conhecimento do real. Este
conhecimento da realidade ja ndo ¢ ingénuo com a pretensao de conhecer de modo objetivante
a coisa em si, porque se as experiéncias originais sdo plurais, o conhecimento que realiza o
sujeito se sabe também relativo. Conhecemos as coisas enquanto elas conformam nossa
identidade, nisso radica a sua verdade: ndo existe uma verdade acessivel em si mesma®.

Para o tedlogo mexicano, resulta que aquele discurso religioso que fala de uma

. [ - 83
verdade imposta por Deus, ao passar por essa critica fenomenologica, entra em colapso™.

Porque a verdade estd condicionada aos sujeitos que a formula, a partir do “eu
transcendental”, visto que na relagdo intersubjetiva os sujeitos se reconhecem como sujeitos
de mutuo conhecimento, como sujeitos transcendentais que sao sustentados por um outro®.
Por fim, Carlos Mendoza ressalta as duas grandes contribuicdes de Husserl: uma foi
reintroduzir a experiéncia religiosa sua gnosiologia. A outra, a aparicdo do sujeito

transcendental como “una huella del Absoluto”. Para ele, ¢ uma retomada, em vias modernas,

do argumento das vias de conhecimento de Tomas de Aquino.
1.2.1.3 O colapso do sujeito moderno: a consciéncia de finitude

Nessa reflexdo acerca do desenvolvimento da subjetividade moderna, j4 em sua

abertura constitutiva a transcendéncia, chega-se a Heidegger, filosofo da critica da metafisica

% MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 111.
8 Ibid., p. 113.
82 Cf. ibid., p. 113.
8 Cf. ibid., p. 113.
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 114.
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da substancia. Para cle, todos estdo lancados na existéncia, no Dasein, 0 ser-ai como uma
projecao ontologica.

Segundo Heidegger, nada se pode dizer do ser em si, sendo daquilo que o Dasein
revela fenomenologicamente. Nisto consiste a grande descoberta heideggeriana: ndo mais a
consciéncia enquanto fendmeno, mas sim a existéncia que se deve fenomenologizar. E, se o
objeto da fenomenologia consiste em ‘“voltar a coisa mesma”, com Heidegger o dizer
fenomenologico s6 pode manter-se nos limites da ontologia, isto ¢, do pensamento do ser em
devir enquanto Dasein. Estar no ser ¢ estar jogado no nada.

Para o teoldgo mexicano, este niilismo de Heidegger ndo se refere a negagdo dos
entes, tampouco das representacdes ou das instituigdes, mas a “conciencia del ser-en-el-

5585

mundo marcado por la muerte, la finitude e, in extremis, el olvido”™". Portanto, ndo ha como

sustentar a pretensdo de identificar o ser com suas figuras ou representagoes.

La identificacion del ser con la subsistencia misma, sugerida por Aristételes
en cuanto arjé, pero aprisionada por la idea del Ipse Esse Subsistens por la
escolastica decadente, trajo consigo el olvido de aquel hontonar metafisico y
la categorizacion ontoldgica del ser, misma que llevo al excesso de la
sustanciacion al identificar a ese primero con el Dios cristiano®.

Esclarecido o contetido da critica a ontoteologia heideggeriana, faz-se necessario
reforgar que essa critica ndo afeta a metafisica como “ci€ncia primeira”, antes possibilita a
irrupcdo de uma nova concep¢do do ser humano, consciente de sua fragilidade constitutiva,
exposto a morte, marcado pela labilidade relacional e do niilismo sobre o qual se move sua
consciéncia. E o “humanismo de outro ser humano” como o estigio mais acabado da
subjetividade moderna, langado no ser-at®.

Na fenomenologia heideggeriana, o ser estd destinado a viver em um acontecer
historico de consciéncia, isto €, estd condenado a existéncia. O ex-sistir ¢ o ato de viver fora
de si, tendo a palavra como unica morada e possibilidade de tornar-se sujeito. A religido nao
aparece apenas como fator de civilizagdo, mas fator do acontecer dos sujeitos, um meio de
existéncia. Para Carlos Mendoza, portanto, Heidegger — diferente de Kant — dard “um peso

, . .. . ... 88 .
ontoldgico” ao religioso e um significado cognoscitivo . Importa-nos, ainda, entender que em

% Ibid., p.114.
% MENDOZA ALVAREZ, “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
¥ Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 91.
8 Cf. id., EI Dios otro, p. 116.
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Heidegger “o ser € verbo, ndo substantivo”, isto €, o ser acontece na temporalizagdo. Ora, esta

temporalizacdo ¢ ontologia.

Ser arrojados en el devenir es el acontecer originario, en tanto eyeccion en el
tiempo, lanzamiento en la no coincidencia consigo mismo, superacion de la
identidad en el extrafiamiento y, al cabo, ser para la muerte que no es otra
cosa sino conciencia extrema de la finitud®.

Sob esta explicita critica a ontoteologia, o tedlogo vé€ certa analogia entre a afirmagao
heideggeriana sobre a morte da ontoteologia ¢ a ideia nietzscheniana da morte de Deus
enquanto critica aos referenciais absolutos da civilizagdo ocidental. Trata-se do colapso dos
sistemas de referéncias da Cristandade, aqueles justificados na metafisica da substancia que
identifica o ente com o ser™.

Segundo Carlos Mendoza, as criticas feitas a ontologia heideggeriana sdo infundadas,
acusando-a de “uma nova substancializa¢do do ser”, capturando-o como fundamento, sentido
e referente de significado. Isso porque, pontua nosso autor, Heidegger, “lejos de justificar el
imperio de la mismidad aria, sentd las bases de la conciencia critica de toda ontologizacion

91
del ser”

. Para isso, o te6logo mexicano busca promover o carater iconoclasta do ser deposto
de toda proje¢do narcisista, no qual o ser assume a consciéncia de manter-se no umbral do ser
para a morte. Este procedimento fenomenologico coloca-se no centro da questdo ontoldgica.
Carlos Mendoza o chama de “o colapso do sujeito moderno”, tempo favoravel para pensar a
experiéncia religiosa nesta hora incerta®.

O tedlogo mexicano, assim, expde que em Heidegger o Dasein é apreendido pela
subjetividade na “temporacion”, que nada mais € do que o seu acontecer niilista. Isso significa

que o Dasein ¢ permanente e fragil em seu acontecer mesmo € em suas poténcias de

experiénciagS.

8 1d., “El colapso del sujeto”, p. 92.
% Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 92.
! Ibid., p. 92.
% Cf. ibid., “El colapso del sujeto”’, p. 92.
% Ibid., “El colapso del sujeto”, p. 93. “El Dasein es aprehensible por la subjetividad en la
temporacion, es decir, en su devenir mismo anterior a todo fundamento, sentido, horizonte,
representacion o valor. El Dasein estd siempre en proceso de advenimiento, con la fragilidad
constitutiva del movimiento mismo, asi como con la potencia de experiencia que conlleva tal no
coincidencia consigo mismo. En este sentido, la temporacion significa para Heidegger el modo de ser
de los entes en el mundo, su vinculo ontoldgico propio, que les permite vivir a la intemperie mas aca
de toda sustancializacion”.
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A fenomenologia existencialista heideggeriana responde ao dilema do mutuo
reconhecimento postulado por Hegel em termos da intersubjetividade, pois d4 conta da
“vulnerabilidade extrema propria da existéncia vivida como ser-no-mundo”. Nesta
perspectiva ontologica, ndo ha necessidade de um fundamento, de um sentido, de um

horizonte, como defende a ontoteologia.

No serd4 necesaria la postulacion de sentido alguno, ni horizonte de
comprension o de accién para dar cuenta de la constituicion originaria de la
subjetividad. Por el contrario, dichas mediaciones obstruyen el devenir
mismo de la temporacion. Por eso, es necesario postular con Heidegger la
vigilancia critica de la subjetividad para evitar la sustancializacion de sus
proyecciones narcisistas, y propiciar la experiencia del sujeto que vive su
existencia en condicion de intemperie, de éxodo permanente, de
desasimiento de su mismidad®.

Nesse sentido, o tedlogo afirma que o niilismo heideggeriano deseja mesmo ¢ “superar
o fundamento”, seja na versdo da ontoteologia, seja no seu correlato da técnica que objetiva o
mundo, aquela marcado pelo narcisismo do sujeito®™. Ambos, a metafisica da substancia ¢ a
racionalidade técnico-cientifica, aparecem como relatos e correlatos de totalidade, pois t€ém
por pretensdo incluir em sua interpretagdo a origem e o fim da vida humana®®. Com isso, no ¢
possivel seguir afirmando que o pensamento heideggeriano justificou o exterminio, sendo que

condenou todo tipo de totalitarismo.

La ex-sistencia, entendida como dinamismo de temporacion subjetivada, sin
necesidad de fundamentos ni fines especificos, es la apuesta por el orden de
la raz6n y la libertad, suscetible de conservar el orden mistérico de lo real.
Se trata, [...] de la aguda conciencia de la subjetividad sobre los excesos de
la ontologizacion de lo real, que deviene totalitarismo de la técnica, de la
ciencia, de la politica o de la religion®’.

A fenomenologia niilista do Dasein heideggeriana assume a critica dos idolos da
modernidade. Assim, a via fenomenoldgica acolhe a liberdade do sujeito como Uinico modo de
seu ser-no-mundo, totalmente responséavel por seus atos individuais e coletivos. Emerge um
“humanismo do ser humano vulneravel”, consciente de sua finitude e de sua morte e, nessa

autoconsciéncia, encontra-se aberto ao advir do ser. Na abertura para a irrup¢ao do ser, cada

% MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 94.
% Cf. id., “Heidegger y la teologia”, p. 337-365.
% Cf. id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.

9 1d., “El colapso del sujeto”, p. 94.
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ente edifica uma morada provisoria para si. Nisso, constitui-se a abertura pela liberdade, pelo

ser-para-a-morte e pela responsabilidade despida dos sonhos de onipoténcia.
1.2.2. Sob a racionalidade de Jerusalém: o primado da alteridade

Depois deste longo percurso, circunscrito ainda sob a racionalidade de Atenas, Carlos
Mendoza chegara ao esgotamento desta racionalidade ocidental posta em evidéncia a partir
das interpretagdes criticas @ modernidade Ilustrada. Segundo ele, o primeiro a mostrar o
esgotamento da racionalidade moderna foi Hermann Cohen. Com este filésofo, a razdo
técnico-cientifica ¢ compreendida como a expressdo mais alta da logica da identidade,
afirmacdo de um sujeito egocéntrico, aparelhado com seus sonhos de onipoténcia infantil.
Enfim, a razdo instrumental é compreendida como uma verdadeira “epopeia historica da
dominacdo do homo sapiens et demens”®. Trata-se de uma versdo do sujeito cartesiano
levado a seu paroxismo.

Cohen resgata dos mestres do Talmud e dos Padres Gregos o principio de alteridade.
Esse principio abre a possibilidade para se sair da logica da mesmidade que pautou a
racionalidade ocidental. Para o te6logo, a tese central de Cohen consiste na afirmagdo da
irredutibilidade da correlagdo “Deus tnico-proximo”. Nela, preside a identidade hebreia e €,
concomitantemente, um principio de conhecimento e de agao para toda a humanidade. Neste
principio, sob o simbolo de Jerusalém, o rosto do outro tem a primazia e ndo a ideia; o
simbolo e ndo o logos; a ética precede a metafisica; o outro e ndo o eu mesmoggg a existéncia e
ndo a esséncia.

Enfim, a racionalidade de Jerusalém apresenta uma logica diferente da razdo
instrumental. Nao mais a totalidade, mas sim o infinito. Nao mais aquilo que se pode medir e
esquadrinhar, mas do mistério e da escuta. Por fim, a racionalidade de Jerusalém nao prioriza
a técnica que a tudo domina, mas ressalta a compaixdo que a todos redime'®. Para o frei
dominicano, esta racionalidade ¢ a grande contribui¢do do judaismo como religido e, também,
como pensamento apto a fecundar toda a humanidade. A correlagdo monoteismo-proximo
como centro da fé de Israel, mais que uma ideia religiosa, ajuda a refletir filosoficamente o ser
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em termos de abertura ao outro'%, portanto, ¢ uma poderosa poténcia de experiéncia %2 Com

% MENDOZA ALVAREZ, “De la subjetividad moderna”, p.
% Cf. ibid., p.
0 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 89-90.
YL Cf. ibid.”, p. 97.
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efeito, este filésofo judeu langou as coordenadas epistemologicas para pensar a partir do revez
da histéria outra racionalidade, ndo o da l6gica da mesmidade da racionalidade avassaladora
de Atenas.

Cohen sera o precursor — de Walter Benjamin, de Franz Rosenzweig, de Martin Buber,
de Gershom Scholem, de Hannah Arendt ¢ de Emanuel Levinas — na busca da resolucao do
enigma da imanéncia do sujeito. Esses filosofos e fildsofa anteciparam-se em perceber os
excessos do totalitarismo da racionalidade técnico-cientifica e seu desprezo de toda
“dimensao poética e mistérica do real”. Eles e elas propuseram a corre¢do do “reducionismo
egolatra de Atenas com a racionalidade mistérica de Jerusalém”. Em outras palavras, significa
superar “la primacia del yo dando paso a la precedencia del t0”1%. Isso ndo significa negac¢do
da racionalidade moderna, simbolizada na figura de Atenas. Todos estes falaram em grego,
mas vislumbram desde cedo sua insuficiéncia. Anteciparam-se em anunciar o naufragio do
ego moderno.

Para Carlos Mendoza, ainda ¢ pertinente, no atual contexto apocaliptico e globalizado,

104

seguir no debate que inclua a pluralidade de racionalidades™ . Estas racionalidades outras,

negadas em sua alteridade, a partir dos lugares de exclusdo as quais foram submetidas,
emergem hoje como instancia critica @ modernidade ilustrada com seu projeto de dominacdo

por meio do capital neoliberal. Estas alteridades sao:

Voces negadas, de rostro de alteridad que no solamente son clamor ético,
sino que se afirman como racionalidades alternativas a dichas pulsiones de
poder, poniendo en tela de juicio sus pretensiones de absoluto, de verdad, de

moral dominante y de religion revelada'®.

Por esta razao, nem Atenas nem Jerusalém sozinhas sdao capazes de criar o espago da
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intersubjetividade em tempos de fragmentos Independente das diversas propostas as

racionalidades alternativas; quer seja a reivindicagdo de racionalidades pulverizadas; quer seja

7 , s
97 como proposta de nova sintese para a convivéncia

. . . . 1
a racionalidade hindu-budista de Benares
humana; quer seja a volta as culturas originarias; de fato, estamos diante da necessidade de

uma racionalidade “discursiva e simbolica” que dé conta da diversidade cultural, sapiencial e

192 Cf. id., Dios es imitil, p. 15-52.
% MENDOZA ALVAREX, “De la crisis de la religién”, p. 15.
04 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 89.
5 1d., “De la subjetividad moderna”, p.
1% Cf. ibid., p.
W7 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 89.
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ética. Nesse sentido, o tedlogo mexicano afirma a necessidade da passagem a uma
racionalidade “intersubjetiva e intercultural” sob a primazia dos excluidos pelos sistemas de
totalidade'®.

A condi¢do para outra racionalidade inclusiva das diferengas pressupde a renuncia a
pretensdo de verdade absoluto e, assim, ensaiar “un balbucio de lo humano, donde pueda
aflorar lo divino como gesto, palavra, idea, arte, compasion, siléncio”®.

Somente a partir da subjetividade vulneravel serd possivel, portanto, designar o
processo de construgdo historica da intersubjetividade no meio dos dinamismos da vontade e
da razdo critica. A transcendéncia podera, entdo, advir como comunicacdo plenamente
realizada no interior desse processo intersubjetivo.

Sobre a comunhdo plenamente realizada enquanto transcendéncia serd, de fato, a
contribui¢cdo da fé para o contexto da pés-modernidade, como se apresentara mais adiante.
Essa ¢ a tarefa da teologia fundamental pds-moderna “que aborda a fé enquanto

. . .. , . - . . 110
reconhecimento intersubjetivo ou [...] a fé€ enquanto comunica¢do universal cumprida™ ™. P

or
ora, cabe avangarmos no percurso da fenomenologia da subjetividade moderna com a questdo
da antropologia da alteridade e sua contribui¢do para pensar a constru¢do do espago

intersubjetivo.

1.2.2.1 A fenomenologia da alteridade

Neste momento, seguindo o caminho da fenomenologia da subjetividade, Carlos
Mendoza retoma Emmanuel Levinas, para quem a fenomenologia da subjetividade ¢ o ponto
de partida de todo o seu pensamento. Levinas ¢ conhecido como o pai da fenomenologia da

alteridade*

, ele, radicalizando Husserl, ird devolver a ética o seu estatuto cognitivo,
conjugada desde sua origem a consciéncia religiosallz. Levinas também seguira a Heidegger
em sua critica a ontoteologia, porém ird ultrapassa-lo ao criticar a ideia de Dasein como
principio filosofico. Ele estabelece o rosto do outro em sua significagdo ética enquanto

~ . sy 7 11 ~ s A e
“afirmacdo metafisica” como principio filosofico 3. A relacdo ética antecede a experiéncia e,

1% Cf. MENDOZA ALVAREZ, “De la subjetividad moderna”’, sem pagina.
1% Ibid., sem pagina.
Y1d., El Dios escondido, p. 60.
" Cf. id., EI Dios otro, pp. 130-131.
12 Cf. ibid., p. 121.
3 Cf. id., Deus liberans, p. 71-79.
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como lugar relacional, no qual o “Infinito passa”, suscita a responsabilidade™™". A ética

precede a verdade e o ser.

Pues el primado ético del rostro del otro nos sitda en un devenir humano y
divino que es invocacion. Y porque ‘el Dasein no tiene hambre’, Levinas
considera que la critica a la ontologia hecha por el filosofo de Brisgovia es
insuficiente para dar razén de un relato de totalidad. Asi pues la ldgica
totalitaria de la mismidad que representa la ontoteologia, no hay sino éxodo,
la promesa, la renuncia a la totalidad y, en suma, la aparicién del infinito en
la I6gica del rostro del outro que irrumpe como clamor™.

Essa afirmacdo da invocacdo €tica com a primeira demonstragdo do infinito ou do
Absoluto no ser humano ¢ a grande contribui¢do da religido hebraica a humanidade, seja
filosofica ou teoldgica. A ética da alteridade atesta que as manifestacdes divinas, em sua
origem, ndo sdo especificamente religiosas, mas sim éticas™®.

Com a fenomenologia da alteridade, no apelo do rosto do outro reside o principio € a
universalidade da religido. Esse ¢ o nucleo de todas as religides da humanidade e seu
fundamento historico que confere forca a experiéncia originaria. Em outras palavras, a
universalidade da experiéncia religiosa ¢ fundamentalmente experiéncia ética. Desta forma, a
religido é reconhecida em seu estatuto cognitivo™"’.

Consequentemente, a revelacdo e a reden¢do advém por intermédio do rosto do outro,
do indigente. Como em Cohen, em Levinas a grande contribuicdo de Israel a humanidade esta

no conceito de “proximo”, que se resume no reconhecimento da humanidade da vitva, do

pobre, do 6rfao e do estrangeiro.

El préjimo es asi la alteridad reconocida y, por ese proceso de exposicion al
outro, deviene principio de libertacién de la voluntade de dominio. Esta
queda transfinalizada en reconocimiento de semejanza: ‘ama a tu prdjimo
[‘como a’, el polémico kamakha hebreo] es como ti mismo’. Trascendencia

e inmanencia en correlacion inseparable™,

Carlos Mendoza ressalta o ponto fulcral na fenomenologia da alteridade, isto €, nela o

sujeito estd sempre em estado de itinerancia, de €éxodo e de desassossego pela irrupgao do

4 Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 70-71. “La apertura a la trascendencia se instaura
en la subjetividad como estrutura de relacionalidad ética: puerta entreabierta a la exterioridad meta-
fisica”.
15 Id., “Sobre el rebasamiento”, p.41-55.
18 Cf. id., El Dios Otro, p. 135.
1 Cf. ibid., p. 135.
18 id, “El colapso del sujeto”, p. 98.
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outro™®. Assim, ele destaca o processo da apari¢io da subjetividade levinasiana em trés
estagios constitutivos: o primeiro ¢ o da complacéncia em si mesmo, o estdgio do “eu”; o
segundo serd o do “transbordamento”, sob a apari¢do da alteridade radical, o outro; ¢ o
terceiro é o da aparigio do “Ele”, como o estagio do reconhecimento*?.

Nesta fenomenologia da alteridade, como descreve nosso autor, o primeiro estagio
designa o estado do egoismo da vida da subjetividade que se compraz em si mesmo. Fase
originaria da subjetividade, propria da sensagdo, uma “relacao pré-original”121. Entretanto,
nessa etapa, a subjetividade estd infalivelmente aberta pela diferenga que significa o clamor
do proximo.

Esta complacéncia (jouissance) do ego ¢ uma fase indispensavel para a apari¢ao do

- , , . oA . . vy e 122
sujeito, € o estdgio da existéncia marcado pela mesmidade, pela insaciabilidade

. Estagio
que ndo ¢ de ordem moral*®, mas de identifica¢io consigo mesmo, do mundo da mesmidade.
Nele a subjetividade se relaciona com a exterioridade do mundo, com certa indiferenca, a
consciéncia enquanto exterioridade. Isso porque nao ha ainda uma distingdo entre a
exterioridade e o eu. Por consequéncia, essa exterioridade do mundo se encontra sujeita ao
dominio do ego, marcado que estd pelo desejo de onipoténcia. Desta maneira, o primeiro
estagio da subjetividade que se compraz em si mesma é o egoismo da vida'®*.

Para Carlos Mendoza, em Levinas s6 € possivel pensar a mesmidade em seu correlato
de alteridade, no sentido do rosto do outro que me interpela, que tem fome, que me arranca da
complacéncia e que convoca a responsabilidadelzs. E no seio desta mesmidade exposta que se
produz a “fision del yo”. Trata-se do colapso do ego ensimesmado, ruptura da mesmidade que

se torna ipseidad, isto €, “remversement”. Subjetividade exposta ao outro, deixando-me

interpelar por sua incomoda presenga.

La presencia del otro es molesta porque es invocacion, provocacion y
convocacion a un orden distinto de existencia. Hay un malestar que se instala
en la subjetividad por esta no coicindencia consigo mismo que experimenta
el sujeto. Es estado de vigilia, de insatisfaccién, de inanicién del yo
ensimesmado Yy, por lo mismo, condicién posibilidad de la trascendencia en

19 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 99.
20 Cf. id., El Dios otro, pp. 121-138.
2L1d., Deus liberans, p. 36 (tradugdo nossa).
122 Cf. ibid., p. 36.
8 Cf.id., p. 121-138.
124 Cf. ibid., p. 123.
1% Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 99.
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el corazon de la inmanencia®?®.

O tedlogo mexicano ressalta a relevancia neste primeiro momento da busca de um
“substrato pré-conceitual” capaz de afirmar a mesmidade do individuo ensimesmado e, ao
mesmo tempo, possibilitar a destrui¢do das bases totalitdrias conceituais em sua tendéncia de
capturar ¢ conduzir ao reducionismo da mesmidade original a um sujeito. Nesse sentido,
nosso autor destaca como fio condutor do pensamento de Levinas a “in-alcanzabilidad del Ser
y su consiguiente incognoscibilidad, o dicho de otro modo, su trascendencia e infinitude™**’.

Para Levinas, a “esséncia humana” estd marcada por uma deficiéncia que se
experimenta na mesmidade. Um ato paradoxal: simultaneidade e finitude, repouso no “esse”

128 . oA . ,
. Portanto, certa nostalgia parece marcar a existéncia como se “la vida verdadera estd

12 ~ . . . .
#1299 evocagdo da “raiz del deseo metafisico que caracteriza la subjetividad: una

ausente
tendencia a lo totalmente otro, a la alteridad, en el seno de la presencia temporal”**’. Desejo
que vai constituindo a subjetividade, ndo mais na passividade de si mesma, mas na
responsabilidade. Nisto consiste a significacdo positiva da subjetividade, para Carlos
Mendoza: a partir de sua insuficiéncia se faz possivel a alteridade e o apelo que vem da
exterioridade™!. Surge a subjetividade aberta ao infinito e consciente de sua responsabilidade,
enfim, “existéncia exposta”. E a “idea del Infinito en mi”, que ndo anula a subjetividade, mas

a coloca em relacdao de alteridade, visto que € constitutivo da finitude humana a abertura a

transcendéncia.

La propuesta levinasiana consiste en interpretar la esencia como uma ex-
posicion a la alteridad absoluta que nace de una imposicion ética. Tiempo
mas-aca de todo presente y de toda representabilidad, y lenguaje de
responsabilidad son las vivencias de la subjetividade pré-original que, en su
an-arquia, apelan a la trascedencia [...] ‘existencia econdmica’, pues es la
relacion con el Outro ajena a toda totalizacion y, sin embargo, presente en la

' MENDOZA ALVAREZ, Dios es iniitil, p. 15-52.
271d., Deus liberans, p. 37.
8 1d., Deus liberans, p. 39.
% LEVINAS, Totalidade e Infinito, p. 21. “O outro metaficamente desejado ndo ¢ “outro’ como 0 pao
que como, como o pais em que habito, como a paisagem que contemplo, como, por vezes, eu para
mim proprio, este ‘eu’, esse ‘outro’. Dessas realidades, posso, ‘alimentar-me’ e, em grande medida,
satisfazer-me, como se elas simplesmente me tivessem faltado. Por isso mesmo, a sua alteridade
incorpora-se na minha identidade de pensante ou de possuidor. O desejo metafisico tende para uma
coisa inteiramente diversa, para o absolutamente outro [...]. O desejo metafisico ndo aspira ao retorno,
porque € desejo de uma terra onde de modo nenhum nascemos”.
BOMENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 40.
BLCf. ibid., p. 40.
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absesion de la pasividad”™™™.

O segundo estagio da constitui¢do da subjetividade levinasiana estda marcado pela

3 ; et . 134
e de sua linguagem pré-discursiva ™", que afeta a

irrup¢do do outro mediante seu rosto™
subjetividade em sua complacéncia. O tedlogo mexicano denomina este estagio de
“metafisica de la exterioridad™®. Irrupgao do outro em sua singularidade irredutivel, em sua
forca ética da sua invocacdo a responsabilidade; como expressdo irrecusavel de sua
indigéncia.

Este outro ndo ¢ passivel de ser nomeado. O outro, portanto, me depde do meu poder
de dominio, ele vem como libertagdo da vontade de poder, visto que a apari¢ao do outro, que
vem de alhures, ndo ¢ um alter-ego, ndo pertence a “esfera do eu”. O outro aparece como uma
“llamada absolutamente heteronoma”, chega a mim como “golpe traumdtico” de
alteridade’®, e assim pde em curso o processo de “inversion de la conciencia”. O sujeito
entregue a “anarquia de la persecusion” & “puesto al revés” (renversé), deposi¢do do Mim
mesmo para o Si mesmo™".

Trata-se da subjetividade “desinteressada” e aberta a apari¢cdo do outro: entrada na
passividade extrema, como relagdio ética original, despojo do ego. Unica possibilidade de
instauracdo da transcendéncia na imanéncia da subj etividade™®,

Este outro que aparece como um “golpe traumatico de alteridade” expde o sujeito em
sua complacéncia a uma transformagdo, abertura e langamento para a vulnerabilidade,
experiéncia da nudez. Um convite ao “éxodo” interior, saida do egoismo da vida™®.

Com efeito, um momento que precisa ser resolvido, pois este “transbordamento” ¢

140

angustiante, um estagio destruidor da légica da mesmidade™. A resposta ao clamor deste

outro enquanto alteridade que me “invoca”, "provoca” e ‘“convoca”, envolve um éxodo

L A e, . 141
interior, obediéncia, isto €, “‘messianismo de outro homem™~"".

2 MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 43.
33 Cf. ibid., p. 50. “El rostro es siginificacién orginal ‘mds alld del ser’, manifestacioén de la ‘huella
del Infinito’ en el espacio desolado de la desnudez ex-puesta”.
B34 Cf. ibid., p. 37-38.
5 Ibid., p. 46.
36 Cf. LEVINAS, Autrement qu’étre, p. 90 apud MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 47.
37 Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 47- 56.
18 Cf ibid., p. 48-49. “Una vez realizado entonces el des-interés, podra instaurarse, en la
‘inmanencia’del ego despojado, la trascendencia de la alteridad que irrumpe”.
139 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 123-124.
M0 Cf.id., p. 121-130.
Y 1d., “De la subjetividad moderna”, p. (Tradugdo nossa).
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Dificil tarefa serd atravessar essa distancia entre o outro e eu, porém, esse ¢ O
“horizonte de la experanza, del humanismo, de la utopia mesianica”*. Longe de ser um
processo idilico, este procedimento ¢ marcado pelo conflito e pela rivalidade, isso porque,
diante do estranhamento, da exposi¢do de nosso ser a presenca do outro, surge o mecanismo
de autodefesa'®. O grande desafio estd em ultrapassar este estagio do conflito e da violéncia,

ja problematizado por Hegel.

Cuando la persona acede a un grado de subjetividad en donde el otro es parte
constitutiva de su devernir, en donde el outro no es un extrafio, un rival o
alguien indiferente, sino ese otro mundo-humano-divino que es constitutivo
del sujeto. En suma, el ‘yo’ no se entende, ni como sujeto cognoscente ni

como sujeto ético, sino gracias a una relacion ética originaria™.

E a partir desse procedimento intersubjetivo, de carater pré-ontologico™®, que a
“infinicion tiene lugar como advenimiento de la ideia de Dios en la conciencia”. Isso designa
um processo fenomenoldgico com implicagdes gnosioldgicas, diferente da ideia cartesiana;
em Levinas a “ideia de Deus” designa o pensar mesmo em sua génese fenomenoldgica. Em
outras palavras: “de la subjetividad herida, vulnerada por la presencia del outro, dispuesta a la
experiencia de reconocimiento”*°.

Neste processo fenomenoldgico, ha certa correspondéncia religiosa, pois no seio deste

processo da subjetividade acontece a “chegada do Messias”. Manifestagao do Infinito™*’

’ ’ . s o714 .
enquanto simbolo do miituo reconhecimento na histéria**®, entrada na “Terra prometida”.

La idea de Infinito no es un asunto de experiencia de su concepto, ‘pues el
inifinito desborda al pensamento que lo piensa’. Es invocaion de lo
absolutamente outro, y solo en ese sentido es experiencia. Verdad que es
‘exhibicidon del ser’ y no juicio reductor a un discurso (como el discurso
inteligible que mata la alteridad) o a ciertos principios: experiencia de la

dimension an-arquica del Indecible®.

"2 Ibid., p.
Y3 Cf. id., El Dios otro, p. 125.
" bid., p. 126.
Y5 Cf. id., “De la subjetividad moderna”, p.
Y8 1d., “El colapso del sujeto”, pp. 99- 100.
¥ Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 66.
Y8 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 100
Y1d., Deus liberans, p. 66.
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Se o segundo estagio estd marcado pelo éxodo, o terceiro estagio caracteriza-se pela
,’150 (13 L))

“promessa”™", espago existencial e linguistico do ‘“no6s”. Em outras palavras, a
intersubjetividade [0 nds] € da ordem da promessa, que representa o messianico. Esta ordem
enquanto promessa estd sempre por chegar, por se realizar. Espago da intersubjetividade que
nos habilita a entrar na ordem do chamado, para além do €xodo, a responsabilidade. Nesse
estagio, aprendemos a dizer ao outro: “eu sou para ti”’, compreendemos que ndo existimos
sem o outro. Este reconhecimento da impossibilidade de existéncia fora da relacao
pronominal originante, leva a dizer: “eu existo gracas a ti” porque “tu me dds minha
identidade™™, isso ¢ o messidnico. Carlos Mendoza conclui que o “Messidnico é um estado

59152

de intersubjetividade de toda a humanidade™ ", e esta por construir.

El rostro del otro es la huellas del Absoluto en mi y, por lo tanto, es la
manera como aparece el yo trascendental. Es decir, la divindad o el Absoluto
no esta solo en la exterioridad pura [...] sino que el Absoluto esta en el
devenir intersubjetivo de la persona en términos de la subjetividad expuesta,
cuando el rostro aparece en el devenir persona. Tal es la revelaciéon de Dios
en la subjetividad [...] en todo proceso de relacion hay en cada persona una
huella de la divindad en su propia manera de devenir sujeto. Esta es la
explicacion fenomenoldgica por la que Levinas postula que el rostro del
outro es invocacion-convocacion ‘a quitarme el pan de la boca para darselo
al que tiene hambre®.

Na ética da alteridade, a experiéncia ¢ a configuragdo da subjetividade, uma

> cujo fundamento da ontologia ¢ a alteridade™™.

“configuragdo relacional” do eu-tu-nos’
Para a ética levinasiana, portanto, ndo existe constituicao da subjetividade fora do processo
triddico de mesmidade, alteridade e comunhao; a subjetividade acontece somente em termos
relacionais. Logo, ndo ha possibilidade de entrar na “terra prometida” da intersubjetividade
sem a media¢ao do rosto do outro.

Por esta razdo, segundo a ¢ética da alteridade, o cumprimento do mutuo

reconhecimento ¢ a expressdo mais acabada da intersubjetividade, ela constitui-se no

horizonte messianico do “nds”. Razdo pela qual, para além da esfera do eu ensimesmado, a

0 1d., EI Dios otro, p. 127.
L bid., p. 126.
152 Id., “Historia, violencia y redencion”, 2015.
S MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, pp. 128-129 (grifo nosso).
1 Cf. ibid., p. 131.
55 Cf. id., “Dios es inuitil”, pp.15-52.
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verdade fenomenoldgica estd na conjugagdo relacional da subjetividade na apari¢gdo do eu
transcendental, sempre na “forma do rosto do outro”.

Nao se trata de um tipo de aparicdo qualquer. Aqui, Levinas recupera o conceito de
“revelacdo” para tematiza-lo como introjetado a subjetividade. Nesse sentido, a revelagdo ndo

designa uma luz que ¢ infundida no profeta, onde a subjetividade ndo tem participagdo

alguma, mas ela emerge como “irrupcion del outro en la identidad del suj eto”™®,

E no rosto humano que acontece a revelacdo da dimensao divina, e neste dinamismo a

transcendéncia se instaura através da relagdo social, em uma trama triplice de proximidade,
157 . .

chamada e presenca™'. Para Carlos Mendoza, em Levinas a “trascendencia se revela en la

inmanencia del rosto y do deseo en la subjetividad paciente y ex-puesta en la relacion

’)158

metafisica de la alteridad ”~>°. Tal metafisica, como relagdo ética, tem sua veracidade no

testemunho, onde a relagdo ética torna-se o ponto de contato ndo conceitual com a
transcendéncia da coisa em si, 0 noumen. A “a-simetria metafisica” se revela na “proposicao

vocativa”. Por esta razdo:

Ni el concepto, ni la esencia ni el ente pueden dar cuenta de la alteridad
porque son la estructura formal de la ‘economia del ser’ que, por el
entendimiento, reduce sintéticamente la Otredad. En el cara-a-cara, por el
contrario, se da dicha dia-cronia en cuanto decir profundo, bondade, deseo
metafisico de la gratuidad que no se sacia con su objeto sino que ahonda en
su entrega. En otras palabras, la metafisica levinasiana es ‘aspiracion de
exterioridad radical’, y la verdade se define en relacion a este deseo como
‘respeto’ de tal alteridad. ‘La metafisica es deseo’. O 1o que es lo mismo, es
una metafisica del Bien en la que la existencia creada consiste en
‘separacion del Infinito’ existencia en la alteridad del pr6jimo y gracias a su

trascendencia'®®.

O frei dominicano destaca que a metafisica levinasiana ¢ uma metafisica da ideia de

Infinito na identidade invertida na mesmidade, metafisica da alteridade®®

. Cabe agora, depois
desta breve explanagcdo da fenomenologia da alteridade, ressaltar algumas consideragdes
criticas do te6logo mexicano ao pensamento levinasiano.

Em suas ressalvas ao principio de alteridade, Carlos Mendoza entende que este

principio aplicado a revelagdo soa como redutor, pois insiste na incomunicabilidade do rosto

9 1d., EI Dios otro, p. 131 (grifo autor).
Y7 Cf. id., Deus liberans, p. 53.
8 Ibid., p. 53.
9 MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 78-79.
180 Cf. ibid., p. 88.
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de tal modo que o “face a face” parece “desvanecer-se na ilusdo ou no desejo”*®. O conceito
de revelacao levinasiano se aproxima mais da noc¢ao de revelacdo do Antigo Testamento, sob
o signo da promessa, mas encontra alguns obstaculos para a revelagao crista.

Isso porque hda em Levinas, segundo o tedlogo, a impossibilidade de falar
adequadamente sobre Deus em sua infinita transcendéncia. E, de modo especial, no que tange
a revelagdo crista, na qual tem-se a “Palabra hecha carne, Verbo que no sé6lo es proposicion
vocatica sino, sobre todo, vida eterna que libera y glorifica en el acto salvifico por exceléncia:
el misterio pascual del Justo, Jesucristo”.

Em outras palavras, a fenomenologia da alteridade ¢ pertinente para explicar a génese
do sujeito revertido pela relagdo ética; entretanto ela parece insuficiente ante a afirmagdo
teologica sobre a irrup¢do historica de Deus na encarnacdo do Logos, tal como confessa o
cristianismo™®®, Porém, o te6logo reconhece que a revelagdo, tal como a tematizou Levinas, é
“ex-pressdo” de uma chamada, “significagdo” de discurso, “gléria” no despojamento da
subjetividade invertida. E, portanto, “clamor” como proximidade.

Outra critica do frei dominicano a ética da alteridade reside em certo reducionismo no

. . . cA -+ 5164
sentido levinasiano de “experiéncia™'®

. Esse sentido parece impossibilitar a experiéncia do
Infinito™®, visto que em Levinas a experiéncia ¢ exclusivamente experiéncia de alteridade.
Nesse sentido, o tedlogo identifica certo reducionismo da inteligibilidade do real, j4 que ha
outras vias de experiéncialGG. Apesar de Carlos Mendoza sugerir que hd uma reducdo
levinasiana da experiéncia a uma “dramatica existencial”167, ele admite, contudo, que ¢ de
suma importancia em Levinas a experiéncia ligada ao sofrimento, pois somente no fundo da

168 1450 entra em conformidade com a existéncia

finitude humana h4 uma “metafisica realista
cristd, chamada na teologia de “vida teologal”, a que designa a relagdo do ser humano com

Deus.

! Ibid., p. 87.
% Ibid., p. 87.
193 Cf. ibid., p. 7.
' MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 85.
165 Cf. ibid., p. 83. Sobre a possibilidade de identificacdo de Deus e o Infinito em Levinas, nosso autor diz que
isso € possivel somente enquanto abertura de transcendéncia e irrepresentabilidade absoluta. “Balbuceo de lo
inmemorial, mas all4 de toda intencionalidad y de toda sin-cronia de la conciencia. Presencia que suscita
devogdo y trascendencia’.
1% Cf. ibid., p. 85. A identificacdo e a distingdo também sdo outras vias de experiéncias e, portanto,
critérios de interpretagdo do real.
" Ibid., p. 85-86.
%8 Ibid., p. 86.
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Isto significa que sé se pode aperceber o eu transcendental por meio da experiéncia

59169

“negativa de contraste” ", abertura radical ao outro, incluindo-o em nossa vida. Somente

desta maneira pode-se desentranhar o contetdo salvifico segundo o modelo judaico-cristao.

De fato, o clamor do outro é o lugar da revelagio do Outro, de Deus*™.

La irrupcion de Dios por medio del amor a la viuda, al pobre, al huérfano y
al forasteiro. Advenimiento de los tiempos messianicos. Irreductibilidad de la
trascendencia que se hace llamado a la obediéncia. No en vano, cita a su
colega de las lecciones de Cohen, ‘estrella de la redencion’. Una liberacion
de la condicion humana ensimesmada, de la subjetividad prepotente, de la
rivalidade mimética. Promesa de humanidade en la medida en que hay
instauracion de una justicia outra: ‘Cuando me quito el pan de la boca y lo
doy a quien tiene hambre...”*",

Enfim, j4 ndo ¢ possivel a teologia, se deseja seguir mostrando a pertinéncia do
cristianismo, prescindir do primado da subjetividade vulneravel para dar conta da revelacao
do Mistério da Transcendéncia, em tempos pos-modernos'’®. Somente no “exilio de la
conciencia y de la subjetividad podrd entonces escucharse la voz que clama en el desierto
preparando los caminos al Dios de la vida "™,

A atualidade do pensamento de Levinds, segundo o tedlogo, consiste em haver
postulado um referente ontolégico e outro epistemoldgico para pensar o ser em sua

historicidade, em sua vulnerabilidade™

. Muito além do “Dasein que ndo sente fome”,
Levinas ajuda a “pensar o ser que envelhece e morre”'’®. O referente ontico levinasiano ¢
€tico, ndo se refere a uma ideia ou a um sentido, mas a concregao histérica do rosto do outro
que suscita a responsabilidade. A epistemologia levinasiana viabiliza o conhecimento proprio
da subjetividade na “fision del yo como condicion de posibilidad de la hospitalidad con el

otro en tanto acto de la sensibilidad”*"®,

% Ibid., p. 132.
0 Cf. id., El Dios otro, p. 132-133.
Y 1d., “De la subjetividad moderna”, sem pagina. (grifo nosso).
Y2 Cf. id., “A Recep¢do inacabada”, pp. 265-287.
> MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 33.
' Cf. LEVINAS, Autrement qu’étre, p. 31, apud MENDOZA ALVAREZ, “De la subjetividad
moderna”, p. “Vulnerabilidad, exposicion al ultraje, a la herida — pasividad mas passiva que toda
paciencia —[...] Si mismo como defeccion o derrota de la identidad del Mi mismo. He aqui, llevada al
extremo, la sensibilidad. De esta manera, sensibilidad como subjetividad del sujeto. Substituicion del
otro — uno el lugar del otro — expiacion.....Este despojo mas alla de la desnudez...no pertenece mas al
orden del ser [...] el ser se altera”.
> MENDOZA ALVARES, “De la subjetividad moderna”, sem pagina. (tradugio nossa).
7% Ibid., sem pagina.
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O conhecimento verdadeiro se dd na légica da compaixdo, da solidariedade com o
estrangeiro. A possibilidade de instauracdo da transcendéncia na imanéncia se da por meio do

“gesto ético™"”.

Irrupgdo histérica de Deus, confessada tanto no judaismo quanto no
cristianismo. Instauracao de outra ordem de existéncia. Chegada dos tempos messianicos.

Em suma, depois de percorrer a trajetéria da subjetividade, sob a andlise da
fenomenologia, da teoria mimética e da pragmatica, Carlos Mendoza retomara criativamente a
forga heuristica dos “gestos éticos” levinasiano como principio de instauracdo de uma nova
temporalidade. Temporalidade messianica e kairologica, por meio das quais a reden¢do chega.
Se para o pensamento judeu o tempo messidnico ndo esta presente, para o cristianismo, em

Jesus com sua paixdo — entrega extrema na cruz e ressurreicdo —, como gesto messianico

definitivo, instaurou-se uma nova temporalidade, a temporalidade messianica e kairologica.

1.2.2.2. A contribuicdo do pensamento hermenéutico

Depois deste longo percurso da fenomenologia da subjetividade, Carlos Mendoza
aproxima-se da hermenéutica de Paul Ricoeur, de modo muito especial na compreensdo do
estagio intersubjetivo do mutuo reconhecimento. H&4, segundo o tedlogo, certa
correspondéncia entre Ricoeur e Levinas, no que tange a fenomenologia da subjetividade

exposta como condicdo para o encontro intersubjetivo.

Ricoeur coincide con Levinas en el analisis fenomenoldgico de la
subjetividad expuesta como condicion de posibilidad de todo encuentro
intersubjetivo, también asume la validez de los andlisis de Girard sobre la
ambigiiedad de la subjetividad marcada por el deseo mimético que genera
rivalidad, sacrificio y mecanismos de sacralizacion de la violencia. No en
balde, el pensamiento hermenéutico enriquece a la fenomenologia con esta
consideracion contextual que enfatiza el ‘mundo de la vida’ del sujeto en

devernir'™,

Consequentemente, ressalta o tedlogo mexicano, Ricoeur introduz o conceito de
“labilidade” para explicar a ambiguidade e plurivocidade do desejo originario, marcado que
esta pelo simbolismo da macha, da culpa e do pecadom. Trata-se dos trés estagios da

simbolica do mal que expressa a consciéncia diferenciada que o sujeito faz de si, dos outros e

Y"1d., Deus liberans, p. 82.
8 MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 103.
1 Cf. id., El Dios escondido, p. 202.
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de Deus. Com Ricoeur, o muatuo reconhecimento ndo ¢ apenas superacao da dialética dos
opostos, mas sim assun¢cdo de uma comunidade de reconhecimento na diferenca em que
acontece a intersubjetividade. Nao se trata de um mero espago de egoismo compartilhado,
mas acolhida mutua ao terceiro. Também nao se refere a anulagdo da subjetividade, mas sim
da possibilidade de reconhecer e ser reconhecido em uma comunidade politica.

Este mutuo reconhecimento em Ricoeur ndo se limita a politica, mas estd “enraizada
en el devenir de la conciencia feliz que ha superado el traumatismo de la culpabilidad,

consciente de su finitud y de su labilidad™**°

, que nada mais ¢ do que a aptidao do sujeito de
ser afetado por outrem. No préximo capitulo, com a descri¢do das poténcias de experiéncia do
sujeito vulneravel, retoma-se a fenomenologia da subjetividade ricoeuriana, para pér em
relevo a passagem da mesmidade a ipseidade, a partir do processo de rememoragdo
intersubjetiva, isto €, da constituicdo anamnética da subjetividade.

Para Carlos Mendoza, todo este processo da constituicio da subjetividade é um

181 .
, 1SS0

“sintoma de autocritica” da modernidade que busca resolver seus proprios paradoxos
confugura a modernidade tardia. Segundo ele, o percurso da subjetividade conduz a uma
“nova vertente” da questdo do mutuo reconhecimento — problematizada primeiro por Hegel —
objeto do dizer fenomenoldgico e da pratica politica, em tempos de modernidade tardia.

Essa questdo da intersubjetividade estara no centro do debate pds-moderno, com sua
possibilidade histérica a partir do sujeito vulneravel em sua afirmagdo da diferenga
ontologica. Na sequéncia, ver-se-a que a intersubjetividade moderna se tornara

vulnerabilidade p6s-moderna: consciéncia da finitude que caracteriza a condi¢ado humana em

sua subjetividade exposta.

1.3. O DESAFIO HISTORICO DA INTERSUBJETIVIDADE

Os excessos da racionalidade técnico-cientifica conduziram ao limiar da destrui¢ao da
humanidade e do planeta, e toda essa crise da modernidade tardia — depois dos horrores do
século XX — evidencia que a primeira travessia, conduzida pelo pensamento de totalidade,
naufragou. Consequentemente em tempos pds-modernos surge a pergunta: havera esperanca
para a humanidade? Como deter a espiral da violéncia que ameaga o fututo da humanidade e

do planeta? Com efeito, estas sdo questdes que todas as ciéncias estdo obrigadas a responder e

¥91d., “El colapso del sujeto”, p. 104.
181 Cf. ibid., p. 100.
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a teologia, também, terd de pronunciar-se. De modo especial, terd de responder: onde esta
Deus em meio a crescente violéncia intersubjetiva em escala planetaria? Onde esta Deus
diante do sofrimento do inocente? Essas perguntas requerem da teologia uma aproximacgao do
real sem cair na tentacdo de apelar para um resgate milagroso ou ficar paralisada frente ao
nada.

Nao ¢ demais recordar que o correlato teoldgico do problema da instauragao da
intersubjetividade ¢ a pergunta da teodiceia: “por que Deus permite o sofrimento no mundo e,
ao mesmo tempo, se diz todo-poderoso e bom?”. Trata-se do enigma do mal no mundo ¢ a
resposta do cristianismo ao problema da violéncia intersubjetiva. Por isso, Carlos Mendoza
propugna uma teologia que leve em consideragdo essa violéncia intersubjetiva. Assim, ele, a
nosso modo de ver, abre o circulo hermenéutico com a pergunta: como sair das malhas da
violéncia intersubjetiva? Nao apenas o mal no mundo, mas, sobretudo, o seu reverso capaz de
suscitar a esperanca.

Neste sentido, Carlos Mendoza langa os fundamentos bésicos para pensar a esperanga
possivel para a humanidade e para o planeta. Nesse horizonte, seu pensamento situa-se no
debate interdisciplinar acerca do desafio histérico da intersubjetividade como mutuo
reconhecimento, além da dialética, na gratuidade.

Para o tedlogo mexicano, se existe uma saida para os impasses gerados pelos excessos
da racionalidade instrumental, essa passa pelo fundo existencial das vitimas e dos justos da
histéria. Esse fundo existencial, isto ¢é, essa realidade antropologica reconciliada, permite
acessar o fundo teologal do real e, concomitante, encontrar uma possibilidade de vivencia do

Mistério Transcendente que em linguagem monoteista chamamos Deus.
1.3.1. O problema do espaco publico conflituoso

Diante da “crescente espiral de violéncia” que assola a humanidade, o problema da
intersubjetividade como tarefa histérica tornou-se a categoria chave da reflexdo pds-moderna.
Alguns pensadores propdem o retorno a metafisica como resolu¢do do enigma da violéncia
intersubjetiva, outros assumem o desafio de “pensar la comunion humana posible, en cuanta
comunidad de individuos diferentes, susceptibles de vivir en sociedad”, sem renunciar o

. . . ~ , - 182
caminho da intersubjetividade para resolver a questdo do mutuo reconhecimento™".

182 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, pp. 100-104. A questdo da intersubjetividade
foi tematizada primeiro por Hegel para justificar o complexo processo dialético do mutuo

reconhecimento dos contrarios. Atribui-se a dialética hegeliana a consagracdo da violéncia como lei da
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Aquela velha questdo da teodiceia acerca do sofrimento humano e a bondade de Deus
problematiza o enigma do mal no mundo como o desafio de todas as geragdes, implica na
busca da pertinéncia do cristianismo para o conflituoso espago publico em tempos pods-
modernos. Nesse sentido, o te6logo mexicano propugna uma leitura teologica do espago
publico'®, a partir das margens da historia de exclusdo que vivem os justos e as vitimas como
desafio para a construcao da intersubjetividade.

Sem renunciar o caminho da intersubjetividade, chega-se ao ‘“umbral de la
subjetividad expuesta a la logica del reconocimiento en la gratuidad”, seja com o niilismo de

. . L. . 184
heideggeriano ou com a ética da alteridade

. Este umbral surge como unica possibilidade
para afirmar nosso ser-no-mundo, enquanto vida como polis e, também, da nossa religacao
com a transcendéncia. E o desafio de pensar a comunhio humana possivel pela qual irrompe o
divino como expressdo da comunhdo plenamente cumprida, em chave fenomenologica da
doacdo™®.

186 , . . .
7% como unica maneira de construir o

Por esta via, chega-se a “logica da compaixao
dificil caminho da intersubjetividade como mutuo reconhecimento em tempos pds-modernos.
No cerne desta problematica, a originalidade do pensamento de Carlos Mendoza radica em
mostrar a pertinéncia da fé cristd no marco antropolédgico e fenomenologico: “en tanto que
resuelve el enigma del deseo violento y abre la posibilidad de la constitucion de la
intersubjetividad a partir de la reconciliacion que procede de la victima perdonadora”187.
Descobrir-se-a que a resolugdo do enigma da violéncia passa por uma via interdisciplinar.

A fim de mostrar essa contribuicdo do cristianismo para a construgdo do espaco
publico, Carlos Mendoza recupera o debate interdisciplinar em torno do dificil estagio do
mutuo reconhecimento. Parte da pergunta crucial da pragmatica do discurso, isto é: “o que
fazer para que os verdugos nao sigam triunfando?”. Segundo o tedlogo, a essa indignagao

contra o triunfo dos verdugos deve-se acrescentar a consciéncia do colapso do ego moderno e

da ontoteologia como seu revés religioso. Desta forma, o primado de uma teoria ético-politica

historia, como sua ideia de aniquilagdo dos contrarios. Entretanto, a hermenéutica ricoeurina
compreendeu que interpreta a dialética hegeliana ndo como necessaria aniquilagdo, mas como a
possibilidade de um novo estagio da intersubjetividade, isto €, o miituo reconhecimento.
18 cf. id., El Dios escondido, p. 328.
184 Cf. id., “Dios es inutil”, p. 15-52.
185 Cf. ibid., p. 15-52.
% MENDOZA ALVAREZ, “Deus ineffabilis”, p. 151.
B871d., “Subjetividad posmoderna”, p. 149.
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capaz de preservar a vida humana surge como pergunta filoséfica em meio ao colapso do
Ocidente!®®,

Importa recordar que o debate interdisciplinar acerca da intersubjetividade estabeleceu
- com a Escola de Franfurt e Enrique Dussel - as condi¢des “formais” e “materiais” para
assegurar a participacio de todas as subjetividades no espago publico’®. O resultado deste
debate, segundo o tedlogo, € 0 momento presente como responsabilidade histérica por criar a
intersubjetividade.

Carlos Mendoza observa certa confluéncia entre a pragmatica do discurso e a
fenomenologia da subjetividade, no que tange a busca pela instauragdo da intersubjetividade
enquanto mutuo reconhecimento. Este ¢ o estdgio mais avancado da autonomia humana e,
também, o maior desafio historico depois do colapso moderno*®.

Para levar a cabo o seu projeto teologico de hermenéutica do espaco publico, Carlos

Mendoza apropria-se do insght de Helmut Peuket, que descobre o “miolo pragmatico da
2191

>

teologia capaz de explicar a “instaura¢ao da comunidade ilimitada do discurso”, na qual
se torna possivel o mutuo reconhecimento’®. Se a pragmatica do discurso constatou o
permanente “triunfo dos verdugos”, o tedlogo alemdo captou o reverso dessa condigdo
humana violenta. Apesar do aparente triunfo dos verdugos, “sempre ha justos que dao suas
vidas pelos demais™.

Foram langadas, assim, as bases para uma teologia a partir do reverso da historia, sob a
primazia daquelas vozes silenciadas e negadas na constru¢do do espago publico das
democracias modernas'®. Afirmar o protagonismo dos justos ¢ aproximar-se daquele
“horizonte escatologico” da fé cristd. Este horizonte designa “el modo como los creyentes

194 Enfatiza-se, entdo, a

vivencian, experimentan y realizan la accion comunicativa ‘plena
necessidade de um “principio transcendente” capaz de resolver o problema da comunicagao
bloqueada pelas estruturas de poder e, assim, instaurar a comunicagdo plenamente realizada.

Tal principio reside na kénosis do Verbo divino como perpétuo ultrapassamento de si.

Este principio es justo afirmado por el cristianismo segin la légica de la
kénosis del Logos de Dios: para que la comunicacién con el otro se realice

88 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p.102.
189 Cf. ibid., “El colapso del sujeto”’, p.102.
Y0 Cf. ibid., “El colapso del sujeto”, p. 102-103.
11d., El Dios escondido, p.239.
192 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Teologia de la reconciliacién”, pp. 199-212.
9 Cf. id., “Escatologia y apocalipsis, p. 392.
Y41d., “Teologia de la reconciliacion”, pp.199-212.
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respetando su diferencia es necesario un acto de rebasamiento de si, cuyo
protdtipo se ha realizado historicamente con la encarnacion del Verbo de
Dios. Tal principio de autorrebasamiento también ya fue percebido de
manera parcial por los sabios de este mundo y comunidado por medio de sus
tradiciones religiosas mas desarrolladas. Pero fue el cristianismo quien capt6

el alcance universal de dicho acontecimiento gracias a la revelacién

plenamente realizada en Cristo Jests'®.

Nao se trata de uma apologia do retorno a velha Cristandade, antes significa apropriar-
se teologicamente da chave pragmatica para dar conta da “esperanca possivel” no seio das
sociedades democraticas. Carlos Mendoza afirmara ser este o novo paradigma pos-moderno
para interpretar a fé: a revelagdo como “comunicagdo efetiva da vida divina a criagdo

196 » A . 197
»=°, a luz da experiéncia pascal da comunidade nova™".

inteira

Aqui reside a possibilidade da teologia enquanto intellectus fidei et amoris entrar em
acdo. Esta consiste em interpretar o sentido salvifico do real e, assim, postular uma semantica
que viabilize a aparicio, ainda que no claro-escuro, “fugaz” e “paradoxal”**®, do estdgio mais
acabado da comunhdo no seio da historia violenta. Isto como possibilidade de perdao e de
reconciliagdo, como o lugar da Civitas Dei. Assim, o te6logo mexicano autor ird propor uma
teologia em chave hermenéutico-pragmatica, com a qual serd possivel postular o processo de
intersubjetividade enquanto mutuo reconhecimento através do “principio pragmatico” da

memoria das vitimas. Visto que a constru¢do do estagio do mutuo reconhecimento ndo pode

prescindir do imperativo ético e mistico da proximidade das vitimas sistémicas.

La memoria de las victimas se convierte asi en el principio mayor del
realismo pragmaético, pensado por la filosofia en los limites de la razon
histérica, conducida hacia su realizacién transcendente en la vida trinitaria
por la mirada teolégica de la que el cristianismo estaria Ilamado
supuestamente a ser su portador fundamental***.

Isso significa dar primazia as experiéncias historicas que vivem os seres humanos em
resisténcia a logica da violéncia, viabilizando a inauguragdo de um novo mundo, “percebido
pela subjetividade como cumprimento escatologico da temporalidade” inaugurada pelo

Messias Jesus. Desta maneira, a “teologia niilista da temporalidade messidnica” procurara

% 1d., O Deus escondido, p. 205.
% bid., p. 56.
97 Cf. ibid., p. 205.
% MENDOZA ALVAREZ, “Escatologia y apocalipsis ”, p. 392.
%91d., El Dios escondido, p. 245(grifo autor).
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justificar a constru¢do da intersubjetividade como mutuo reconhecimento na gratuidade, da

qual o ato originario ¢ a compaixao.

El reconocimiento del otro supone una apertura del sujeto que es de orden
trascendental, es decir, donde la trascendencia se muestra en la inmanencia.
Entonces tendra sentido hablar de gratuidad como experiencia de donacion
gue hace posible el estagio intersubjetivo del nos-otros, cuyo sentido tltimo

— y por tanto escatologico [...]- sera la manifestacion de la fuente misma de

la comunién intersubjetiva plena, es decir, Dios en su misterio unitrino®®.

Com a assuncao da desconstru¢do niilista, o tedlogo mexicano avangara na
interpretagdo da dificil constituicdo da subjetividade capaz de instaurar o estagio da
intersubjetividade segundo a logica da doagdo. A medida que avanga a racionalidade secular,
abre-se espago para a reconstrucao do esfarrapado tecido social e, assim, a apari¢ao da
“comunidade escatoldgica” inserida no seio dos conflitos histéricos como semente de
esperanga.

Portanto, neste novo contexto de busca interdisciplinar para a construgdo da casa
comum, a fé desenvolve novas poténcias de experiéncia. De modo muito especial depois de
passar pela critica niilista, através da qual a fé renuncia a vontade de onipoténcia ao tomar
consciéncia dos excessos de significagdo e poder dos quais se tornou cimplice ao longo da
modernidade. Entdo, a fé em seu sentido teoldgico aparece enquanto reconhecimento
intersubjetivo, ou seja, como “comunicacdo universal cumprida”. E, em seu sentido filoso6fico,
a fé ¢ interpretada em seu estatuto de agdo performativa como “fides in statu
communicationis”, no qual ela adquire a maxima expressao da performatividade da linguagem
e da acdo segundo a logica do reconhecimento e da mutua doacdo. Seguindo pela via
fenomenoldgica, na perspectiva teoldgica, a fé encontra na comunidade trinitaria sua fonte®™,
pois a pericorese divina é compreendida como “mittuo reconhecimento realizado”?%.

Para chegar a esse estdgio da fé, enquanto comunica¢do universal cumprida e outra
maneira de ser-no-mundo, no qual ela se tornara uma poténcia de experiéncia da subjetividade
pos-moderna, serd necessario passar pela desconstrucdo. De forma que a fé apareca no novo
contexto como uma poténcia de experiéncia capaz de inserir a transcendéncia no seio da
historia conflitiva.

Entretanto, a reconstru¢do do ser relacional como uma relagdo pacifica e

correspondente com o outro, passa necessariamente pela subversdo epistemologica, como

20 1d., “Teologia de la reconciliaciéon”, p. 199-212.
201 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 60.
292 Ibid., p. 341.
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propde o movimento antissistémico. Sera preciso, portanto, escutar o “murmurio das vitimas”
sob os escombros das sociedades globalizadas para contemplar e vivenciar a Deus

compassivo.
1.3.2. Teologia como escuta do murmurio das vitimas e dos inocentes

“Todas as portas do céu estdo fechadas, salvo aquela pela qual passam as lagrimas dos
ofendidos ” (Talmud). Esse principio talmudico descreve o caminho para a transcendéncia a
partir da imanéncia da historia, uma histéria marcada pelo sofrimento do inocente. Este
principio parece marcar a trajetoria teologica de Carlos Mendoza, pois ele igualmente busca
justificar a transcendéncia na imanéncia a partir do sofrimento do justo, sob o pathos pds-
moderno. Uma transcendéncia que ndo pode prescindir das margens da histéria ¢ da
subjetividade vulneravel e vulnerada. Desta forma emerge o “murmurio das vitimas e dos
inocentes” como lugar social e teologal. Essa afirmacdo serd corroborada pela mediagdo do
pensamento pds-colonial antissistémico, da fenomenologia da subjetividade, da desconstrugido
e da teoria do desejo mimético.

Para o tedlogo mexicano o labor teoldgico em contexto pés-moderno sé é possivel “a
partir das pedras e do p6” — expressdao de James Alison — dos metarrelatos de emancipagao
que revelaram as armadilhas da razdo tecnocientifica. Mais do que uma simples descri¢ao da
ruina do mundo moderno, torna-se imprescindivel uma hermenéutica do colapso do sonho
egoico. Isso significa descobrir o sentido teologal do real a partir da ruina do eu ensimesmado.
Enfim, tal ¢ o pano de fundo da teologia da temporalidade messianica pds-moderna: por em
relevo a subjetividade vulneravel como lugar de transcendéncia e, assim, o caminho por onde
Deus passa salvando. Nessa esteira, partindo do primeiro volume de sua trilogia, Deus
liberans, é possivel perceber um fio condutor de toda trajetéria teoldgica: a preocupacao com
o sofrimento das vitimas e dos excluidos e o desejo de mostrar a radical op¢do parcial do
Abba de Jesus de Nazaré pelas vitimas e excluidos. Assim, ele busca situar o “murmurio das
vitimas e dos excluidos” como lugar por exceléncia da revelacdo divina.

Ainda nesta obra, com a ajuda da fenomenologia da alteridade, ele insiste na
impossibilidade de percep¢ao do Mistério Amoroso do Real fora do marco da “negatividad da
subjetividad y da historia™?%, Aqui aparece em germe, a explicitagdo da continuidade e, por

sua vez, descontinuidade com a teologia da libertagdo. A primeira no sentido de continuar

28 MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, capa.
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afirmando a radical preferéncia de Deus pelos pequenos [nepioi] da terra. Descontinuidade
em relagcdo aos instrumentos de analise capaz de delinear o rosto dos pequenos em tempos
poés-modernos. Portanto, o te6logo mexicano pde em curso um processo de delineamento dos
tracos do novo lugar social-teologal, cuja centralidade encontra-se no “rosto desfigurado” das
vitimas dos sistemas de totalidade. Para o frei dominicano, ndo é possivel fazer teologia sem
“seguir escuchando el murmullo de los inocentes y de las victimas para poder contemplar y
vivenciar al Dios compassivo que ahi se revela”?®,

No inicio de sua trajetoria teologica, em Deus liberans, Carlos Mendoza em fecundo
didlogo com pensadores modernos, de maneira especial com Emanuel Levinas e Jean-Marc
Ferry, conclui que o lugar por exceléncia da revelacdo divina ¢ a subjetividade aberta a
transcendéncia. Nao somente isso, mas ele afirma como correlato histérico desta subjetividade
“posta ao revés”: o sofrimento do inocente. De maneira a reconhecer que a “historia de los
vencidos [...] es la huella de trascendencia en la inmanencia de la historia”?®. E, exatamente,
essa “huella de trascendencia” que ¢ preciso compreender em seu sentido originériozos.

Assim, por meio de uma “estética teologica da negatividade”, o te6logo mexicano
afirmara que “no existe apercepcion de la manifestacion divina sin percepcion del llamado del

) . (129207
otro que sufre, sin reconocimiento de los excluidos™®

. Em outras palavras, ele afirma a
impossibilidade da percep¢ao e do conhecimento do Mistério Amoroso do Real fora do marco
da “negatividad de la subjetividad y de la historia™®®®. Anos mais tarde, sob o locus
theologicus do niilismo p6s-moderno, o tedlogo mexicano assume o colapso da subjetividade
em estado de adoragdo, para dar conta da condi¢do efémera da existéncia como lugar do
“paso fulgurante de la revelacion divina”. Assim, afirmara ndo ser possivel acessar o Fundo
Mistérico do real fora da “subjetividade desconstruida e declosionada” e “desde bajo y desde

el reverso” da historia violenta. No qual, a mensagem do Evangelho sera a resposta divina ao

drama historico do sofrimento humano.

Cristo [...] habl6 también de los nepioi [...]. Los “pequefios” son aquéllos
gue estamos llamados a reconocer — y a convertirmos a la vez — como los
privilegiados de Dios porque ellos ya no tienen ataduras en este mundo. Y

24 MENDOZA ALVAREZ, “Vivir hasta la muerte”, p. 19-33. “Se trata, como en tiempo de Elias en
el Horeb, de quedarnos mudos en medio de esos escombros para que, en medio del silencio que
procede del colapso, seamos capaces de escuchar la voz de Dios que es balbuceo donde se revela la
promesa de un mafiana, posibilidad de un futuro para todos y asi esperanza de redencion universal”.
% 1d., Deus liberans, p. 433.
206 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 101.
271d., Deus liberans, capa..
2% Ibid., p. 349
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esto porque fueron al limite de la vulnerabilidad de la existencia humana, de
manera que se convirtieron en “mansos y humildes de corazon”, abiertos al
dinamismo del Amor divino, que no es sino donacion en la gratuidad. Los
nepioi son tal vez llamados hoy, en nuestra civilizacion posmoderna, sujetos
débiles, porque algunos los desprecian, otros los ignoran, muchos los atacan
y algunos los escuchan.”®®,

Compreendendo, assim, que a revelagao divina esta intrinsecamente ligada aos pobres
da histdria: o desafio histérico ¢ desvendar os rostos dos “novos pobres” e suas poténcias de
experiéncia como lugar da manifestacdo por exceléncia do Mistério Amoroso do Real. Desta
maneira, ¢ possivel pensar em redencdo depois do fim das utopias e, também, pensar na
“esperanga possivel” para a humanidade e o cosmo em meio ao colapso da modernidade e da
cristandade.

Sob esse horizonte, acrescenta-se ao método da teologia da libertagdo a questdo da
fenomenologia da subjetividade moderna e pos-moderna. Isso lhe possibilita ampliar
significativamente a compreensdo da categoria “pobre” e, consequentemente, justificar o

acontecimento da redencdo em tempos de fragmento210

. Afirmard que “pobre” ¢ qualquer
vitima dos sistemas totalitarios**. E mais, o frei dominicano desenvolve uma teologia como
escuta das resisténcias sociais, culturais, espirituais e sexuais que emerge em contexto pos-
moderno. E, em Deus ineffabilis, assume a ruptura epistemoldgica do pensamento
antissistémico, como proposta de pensar o mundo “desde abajo y desde el reverso” da historia
de exclusdo nas sociedades neoliberais?*?. Herdeiro do movimento zapatista mexicano®, o
pensamento antissisttmico pds-moderno afirma a impossibilidade de futuro para toda a
humanidade fora do “reconocimiento de la diferencia de los de abajo”, das “vitimas

59214

sistémicas e dos pobres da terra. Séo elas e eles que, ao assumirem a narrativa de suas

29 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 23-24.

20 Cf. GUTIERREZ, A forca histérica, p. 293-294. Gustavo Gutiérrez ja havia afirmado a

“inseparabilidade” entre o método (primado da praxis) e perspectiva do pobre para dar conta dos

processos de libertagdo.

“I1 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Los nuevos pobres”,.

212 Cf. id., Escatologia y apocalipsis, p. 389. O pensamento antissistémico assume a originalidade da

teologia da libertagdo e outros pensadores como Ivan Illich e propde a ideia de “vitimas sistémicas”

para dar conta dos processos de exclusdo em todas as diversas esferas da vida que inviabilizam

sujeitos individuais e coletivos nas sociedades neoliberais. A principal referéncia do pensamento

antissistémico encontra-se em: ROBERT, Jean e RAHMENA, Rajid. La potencia de los pobres,

CIDECI: San Cristébal de Las Casas, 2012, 266p. Estes pensadores antissistémico cunharam a

expressdo “desde abajo y desde la izquierda”.

213 Colocar nota

24 1d., Escatologia y apocalipsis, p. 390. Vitimas sistémicas sdo aquelas pessoas que ndo séo contadas

como protagonistas na economia sustentavel, pois ndo passam de digitos do estado de pobreza

planetario. Sao apenas estatisticas dos feminicidios, das violéncias urbanas, sobreviventes dos crimes

de guerra. Todos sem nome, sem rosto e sem voz, ou seja, invisibilizados para os sistemas de
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proprias historias, pdem em curso um cambio de mundo. Esse movimento busca redescobrir a

“poténcia dos pobres e dos excluidos”, indo muito além da epistemologia abissal.

Los pobres se reivindicam hoy como subjetividades con su propia
imaginacion creativa, capaces de suscitar cambios historicos revirtiendo el

poder del metarrelato del mercado y del estado moderno que hoy impera en

el mundo globalizado?”>.

O tedlogo mexicano compreende essa aproximagdo as vitimas sist€émicas como um
imperativo “ético”, “mistico” e “politico”. Dele, emerge a possibilidade de pensar a
“esperanca” para toda a humanidade, e mais, as vitimas perdoadoras desvelam o real teologal,

por meio das quais poderemos alcancar o sentido ultimo da historia.

El murmullo de los inocentes no sélo es entoces un imperativo ético-politico,
sino que es también principio de conocimiento de lo real, de percepcion
estética originaria del mundo y, desde ahi, una posibilidad fontal de apertura

a la trascendencia en la vida mistica propia de la fe teologal, desnuda, sin

asideros®®.

Essa nova ordem de existéncia assume a exclusdo como lugar hermenéutico e
denuncia, por meio do poder do ndo-poder, a l6gica perversa da razio instrumental em tempos
de globalizagdo. Assim, o imperativo ético do “murmurio das vitimas” ndo pode ser ignorado,
sob o risco de sermos cimplices dos sistemas totalitarios. Tal serd o lugar teologico da
teologia pos-moderna e decolonial desenvolvida por Carlos Mendoza.

Antes de alguém acusa-lo de cair num discurso de absolutizacdo das vitimas, ha de se
ressaltar que ele tem consciéncia da necessaria permanéncia de vigilancia contra a criacdo de
um “novo metarrelato narcisista” a partir das vitimas?"’. Por isso, ele afirma que “nunca hay
verdugos absolutos, tampouco hay victimas absolutas”, pois todas as subjetividade revesa

,e o« L. rye 21 A r
nestes papéis historicos; ora somos vitimas; ora somos verdugos 8 Sua énfase ¢ pelo

totalidade e, para as sociedades midiaticas uma noticia que muito rapido cai no esquecimento. Estas
vitimas sistémicas sdo também os povos originarios, 0s migrantes. Enfim, sdo todas as excluidas e os
excluidos pelos sistemas de totalidade.
2 1d., “Deus ineffabilis ", p. 133.
2% 1d., “Vivir hasta la muerte”, p. 27 (A expressio “sin asideros” é uma expressio recorrente na
teologia e na narrativa poés- moderna. Designa a fe em seu estagio originario e pre-categorial que ¢
esvaziamento ¢ imagem da kénosis do Verbo de Deus).
27 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 316.
218 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 138.
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reconhecimento de que estas vitimas podem tornar-se “expressdo histérica do absoluto”, na
medida em que perdoam a seus Verdug05219.

Desta forma, irrompe no seio da historia conflitiva uma possibilidade de vida para
todos; contudo essa possibilidade designa um “fragil acontecimento” que procede daquelas
subjetividades vulneradas que ndo perderam ainda a capacidade da compaixdo e da
solidariedade®®. O tedlogo mexicano, com isso, empenha-se em reabilitar a experiéncia
teologal das vitimas, isto ¢, buscar desvendar o caminho da transcendéncia a partir da
experiéncia de perddo que vivem as vitimas da historia. E o faz a partir da “racionalidade
messianica”, como uma racionalidade plural que surge dessa aproximagdo teologica as
multiplas resisténcias diante da violéncia sistémica®?’.

Essa “racionalidade messidnica” afirmard que o lugar teoldgico por excelénciana
reside no processo de perddo oferecido pela vitima, pois nele se instaura uma nova
temporalidade e, assim, irrompe a possibilidade de reconciliagdo. A chave hermenéutica

principal para a leitura teologal do real serd a “inteligéncia da vitima”??

, sob a qual se
constréi uma “teologia da temporalidade messidnica e kairologica”, cuja forca motriz ¢ a
dindmica evangélica da “impoténcia potente”??. Constata-se que a “vitima perdoadora”
designa o estidgio da subjetividade em sua significagdo messianica, como o estdgio mais
acabado da subjetividade que se pode alcancar. Por ora, cabe ressalta as quatro figuras
fundamentais para pensar a redengcdo em tempos poOs-modernos na teologia a partir das
vitimas no pensamento do tedlogo mexicano: a) os justos da historia; b) os inocentes e as
vitimas sistémicas; c¢) as vitimas perdoadoras; d) os sobreviventes.

Os justos sdo pessoas andnimas da histéria que sustentam a humanidade por meio de
seus atos de gratuidade extrema. Pessoas que, mesmo sem saber, estdo “contraindo o tempo”.
Gragas aos justos da historia a humanidade ndo ¢ destruida, conforme mostra a intersecdo de
Abrado em Génesis 18.22-33. J4 as vitimas sistémicas e os inocentes sao todos que sofrem
algum tipo de violéncia por meio dos sistemas fechados — seja o estado, a familia patriarcal, a
moral, a religido, entre outros. As vitimas perdoadoras sdo aquelas que conseguem reverter a

logica da rivalidade e da reciprocidade violenta por meio do perddo e, portanto, instauram

29 Cf. id., “De las mdrgenes”, p.

220 Cf. id., “La persona en relacién”, p. 42.

2L Cf. id., “Una racionalidad”, p. 69-80.

222 Este € 0 insight original de James Alison em sua recepgao criativa da teoria do desejo mimético de
René Girard. Ver “El retorno de Abel: las huellas de la imagincaion escatologica”. Madrid: Herder
Editorial, 1999.

22 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 270-281.
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uma nova tempolaridade redimida da violéncia, de maneira andloga aquilo que realizou a
“vitima perdoadora” ressuscitada. O sobrevivente ¢ toda pessoa que — em sua existéncia
agdnica — assume a tarefa de reconstruir a histéoria como “memoria feliz” das vitimas
aniquiladas.

Assim, a subjetividade vulneravel e o movimento antissistémico serdo os dois eixos
pelos quais a “teologia niilista pos-moderna” procurara justificar a redengdo no seio da
histéria violenta. Reconhecendo no clamor das vitimas um possivel lugar para a esperancga, o
tedlogo mexicano percorre o caminho do sem-sentido a partir da experiéncia teologal das

vitimas, para vislumbrar nelas a passagem de Deus em tempos pds-modernos.

1.3.3. Entre pré-modernidade e pés-modernidade

Os mitos da modernidade tinham a pretensdo de substituir o lugar de Deus nas
sociedades secularizadas. Embroa ndo se possa renunciar os inumeros beneficios trazidos a
racionalidade técnico-cientifica, hd de ser ter em mente que aqueles ideais modernos do
“bem-estar” ndo passaram de uma ilusdo, ja que somente uma minoria da humanidade foi, de
fato, favorecida. A devastagdo que se seguiu, social e ecoldgica, em escala planetaria, coloca
em xeque o metarrelato da modernidade. Isso porque a ilusdo da razao, calcada na vontade de
poder, levou ao esquecimento da fragil liberdade, da finitude, da experiéncia de sofrimento e
da morte.

Ao buscar construir um caminho inédito para a teologia em tempos poés-modernos no
seio da crise de sentido que se seguiu ao colapso do metarrelado moderno, Carlos Mendoza
pontua as aporias contramodernas do duplo mimético, isto é, o pensamento que busca o
retorno ao fundamento metafisico e do pensamento niilista?**. O tedlogo mexicano os entende
como uma ‘“‘aparente oposicdo de contrarios”, dois modos opostos de interpretar o

59225

cristianismo em tempos de “vazio e de desencanto”*". Dois polos que retomam aquele antigo

e irresoluto debate, isto €, o da razdo secular e o da racionalidade teologica.

O primeiro polo desse duplo mimético € o pensamento “contramoderno”. Numa
espécie de genealogia deste movimento, Carlos Mendoza localiza o seu ntcleo no Concilio
Vaticano I seguido pelo movimento modernista, que teve sua consolidagdao no final do século

XX. Foi um longo e desnivelado percurso de negagdo da autonomia das realidades terrestres.

224 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 95-163.
25 |d., “Entre el nihilismo”, p. 20.
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Dessa genealogia, o tedlogo mexicano pde em revelo as duas versdes desta corrente: o
“tomismo critico” e a “ortodoxia radical” %%°.

Esse movimento surge enquanto instancia critica a fragilidade da civilizagdo oriunda
da razdo técnico-cientifica, construida sobre falsas bases, e diz respeito a definicao de verdade
e a rejeicdo de Deus como fundamento do pensar e do agir humano. Por isso, tanto o
“tomismo critico” como a “ortodoxia radical” afirmam que a modernidade “ha pervertido la
razon desviandola de su fin ultimo y usurpando la posibilidad de conocer a Dios y de

reconocer la revelacion”?’.

Diante de tal diagndstico, o unico caminho possivel sera
reintegrar a ordem de Deus na ordem humana, isto é, voltar a ordem teocéntrica, tipica da
cristandade. Em outras palavras, permanecem dentro da perspectiva que necessita de um
fundamento metafisico que justifique o real.

Dentro deste movimento de volta ao fundamento, a Ortodoxia radical, com o te6logo
anglicano John Milbank como seu maior representante, defende a subordinacdo da razao
secular a racionalidade teoldgica, com o intuito de salvaguardar a iniciativa divina na
redencdo de sua criacdo. Com isto, postula a necessidade de devolver a teologia o seu estatuto
de regina scientiarum®®. E, de modo especial, no que tange 4 supremacia da verdade revelada
em relagdo as verdades deduzidas do conhecimento cientifico, seja empirico ou social.
Retornar a metafisica € conditio sine qua non para a ortodoxia radical, entretanto, alerta
Carlos Mendoza, este retorno ao pensamento metafisico esconde ‘“‘certa nostalgia da

cristandade”??°

, Sob a proposta de uma nova “figura de sociedade” denominada por Milbank
de “p(’)s-secular”23°. Nela, seguindo de perto Agostinho, prevalece o primado da Civitas Dei
sobre a cidade terrestre, como Unica possibilidade de superar a violéncia fraticida e sororicida.
Nisto consiste a centralidade do rechago de Milbank a racionalidade secular que consagrou a
violéncia como lei da historia?®!. O cristianismo aparece nesta perspectiva como referente
transcendental da ordem ética®?, como unico garante da “paz transcendental”.

A teoria pos-secular de Milbank tem o seu nucleo na justificagdo metafisica, que nega

a possibilidade de autonomia do mundo. Desenvolve uma “nogdo estetizante da participacdo

226 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 95. Nosso autor opta por chamar de contramoderna
e ndo anti-moderna esses movimentos porque assume uma postura de escuta de tais propostas.
Portanto, mostra-se apto para escutar suas criticas em relacdo a emancipacéo.
227 |d., “Entre el nihilismo”, p. 24.
228 Cf. ibid., p. 28.
229 |d., El Dios escondido, p. 151-153.
%0 |bid., p. 99.
BLCf. id., “Teologia y razén”, p. 135.
282 Cf. id., “Dios en los escombros”, p. 211.231.
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233
7%, Para essa corrente de pensamento, somente a volta ao

analogica do ser na criacdo
fundamento, entendido como “metafisica ‘dura’”, possibilitara a resolugao da “ontologia da
violéncia” que preside a modernidade técnico-cientifica®*.

Reconhece-se, pois, a contribuicdo da Ortodoxia Radical acerca da reintegragdo da

12°, também, de ter colocado

racionalidade teoldgica na arquitetura do pensamento Ocidenta
em discussdao a questdo da “universalidade da verdade”, da possibilidade de uma “ética
mundial”®® e do “reduto escatologico do real” do qual o cristianismo ¢ portador e

281 Entretanto, Carlos Mendoza afirma que para o cumprimento deste reduto

indicador
escatologico — a edificacdo da Cidade Deus como superagdo da logica da violéncia e lugar da
intersubjetividade —, ndo ¢ necessario desqualificar a razdo secular. Afirmar a universalidade
da fé crista em contexto poés-moderno passa pela “radicalizacdo” da razao secular, em uma
postura critica e consciente de seus excessos e, também, de suas potencialidadesZ38, de tal
modo que resulte numa verdade teoldgica capaz de proporcionar esperanga no futuro possivel
para todos.

Portanto, as propostas de volta ao fundamento correm o risco de uma justificacdo
fundamentalista, pois a questdo da autonomia da razdo moderna fica ainda irresoluta. E mais,
subordinar a racionalidade secular a racionalidade teoldgica impede o acontecimento de uma
nova sintese. E com isso ocorre outro fracasso histdrico do cristianismo, no que tange a
mediagdo de sentido e de salvagdo para toda a humanidade. Acima de tudo, advogar a

superioridade da racionalidade teologica impede a instauracdo de um auténtico e fecundo

debate interdisciplinar.

El impasse al que conduce tal vuelta al fundamento es la esclerosis de la
razon critica y la subordinacién de la libertad autbnoma a un supuesto
conocimiento revelado que no cede un apice a la autocritica de su propia
génesis ni de sus formulaciones historicas. En tiempos de retorno de lo
religioso emocional esta via puede ser un analgésico que disminuya lo
efectos de la ilusion religiosa ingénua, pero que no hace del pensamento
critico una permanente mediacion de andlisis en busqueda de nuevas sintesis
sapienciales entre razon y fé que efetivamente comuniquem salvacion a los

desheredados de la tierra®®,

23 MENDOZA ALVAREZ, “Teologia y razén”, p. 136 (traduco nossa).
234 Cf. ibid., p. 141-142.
2% Cf. id., El Dios escondido, p. 153.
284d., “La crisis de la religion”, p. 15.
21 Cf. id., “Teologia y razén”, p.137.
238 Cf. ibid. p. 137 (grifo autor).
29 MENDOZA ALVAREZ, “Entre el nihilismo”, p. 28.
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De outro lado da extremidade desse duplo mimético se localiza o niilismo
existencial®*’, também designado de niilismo pds-moderno ou niilismo radical®”. Nesse
horizonte se situa o pensamento de Gianni Vattimo, Jacques Derrida e Jean-Luc Nancy como
0s principais representantes a nutrir o pensamento teologico de Carlos Mendoza. Esse
niilismo acolhe o transfundo cristdo da civilizagdo ocidental e leva a radicalizacdo extrema a
logica da secularizagao.

Sem negar a transcedéncia, este niilismo se opde a todo intervencionismo divino

enquanto afirma “el reino de la libertad humana como el destino manifesto de la humanidad
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inscrito en el designio libérrimo del Dios creador”™, por isso defende uma aproximacgao

negativa a transcendéncia. Assim, conhece-se um niilismo de talante apofatico e mistérico da

liberdade e da inteligéncia humana, capaz de vislumbrar o horizonte Gltimo do real?®*,

O niilismo pds-moderno estd inscrito no momento de tomada de consciéncia dos
limites e dos excessos da racionalidade moderna e a necessidade do seu ultrapassamento. Ele

se tornard indispensavel para a ressignificacdo do cristianismo, nestes tempos de crise da

244

modernidade”™. Trata-se da aposta de uma existéncia niilista, consciente de sua finitude, de

sua abertura a transcendéncia e, sobretudo, de nao-representabilidade de Deus e do humano.

El cristianismo seria asi, en virtud de la doctrina de la creacion del mundo y
de la redencion del Messias llevada a cado como acto pleno de donacion, el
responsable del fondo ateo de la sociedad actual. Ateismo no como negacion
de Dios en cuanto idea, sino negacién de su identificacion como
fundamento, sentido y verdade especifica que, tarde o trempano, devienen
sistemas totalitarios. Por eso el nihilismo representa la negacién de la
posibilidade de captar, pensar y manipular a Dios como si fuera un
Demirugo con quien se comercia el bienestar de la humanidad, el sentido de

la verdad o incluso la supervivencia del planeta®®.

Para espanto de seus opositores, o niilismo existencial revelara que esta
profundamente enraizado no espiritua1246, porém, diferente do movimento apologético, este

niilismo pés-moderno refere-se ndo a um “realismo epistemoldgico”, mas a um “realismo

240 cf. ibid., p. 21..
1 Cf. id., El Dios escondido, p. 165-224.
#21d., “La crisis de la religion”, p. 15-16.
23 Cf. ibid., “Entre el nihilismo”, p. 21.
244 Cf. ibid., El Dios escondido, pp.165- 1168.
> MENDOZA ALVAREZ, “La crisis de la religién”, p. 16.
246 Cf. id., El Dios escondido, p. 168.
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ontoldgico” ', no qual a Uinica aposta ¢ da existéncia vivida até os limites de si mesmo, “mds

alld de la esencia...”**.

Contudo, este niilismo em sua aposta na existéncia em devir niilista ndo consegue
conceber a possibilidade de uma revelacio positiva®®”, caracteristica das religides
monoteistas. Portanto, ndo reconhece o estatuto epistemologico da teologia, nisto consiste o
“impasse do niilismo” para as grandes religidoes da humanidade que estdo estruturadas sobre
uma revelacao positiva, isto ¢, de uma verdade que vem de uma exterioridade divina. Isso
dificulta o estabelecimento de um didlogo fecundo entre niilismo e as tradi¢des religiosas da
humanidade®®.

Assim, conclui Carlos Mendoza, este niilismo se revela insuficiente para a afirmacao
da correlagdo humano-divino, visto que ele rechaga a afirmacdo dos conteudos, dos
significados e dos valores transcendentais®™'. Por outro lado, ndo se pode esquecer que a
autonomia buscada pelo niilismo nao se refere a negagdo da vida dos outros e, tampouco, o
rechago da transcendéncia. Antes, busca-se permanecer no horizonte do devir da subjetividade
aquém dos idolos dos sistemas totalitarios.

A partir dessa sincronia entre niilismo e a volta do fundamento, Carlos Mendoza se
propde a lancar os fundamentos epistemoldgicos para estabelecer as coordenadas de uma
“nova travessia”. Nessa dire¢cdo, ele desenvolve uma “teologia niilista da temporalidade
messidnica”, partindo tanto da assunc¢ao da irreversibilidade da autonomia humana e sua
existéncia agonica como do reconhecimento da gratuidade da revelagdo do Mistério
Transcendente®?. Para ele, a autonomia humana e a livre iniciativa divina sdo contrapartes da
Unica e mesma aventura do processo de redencdo de toda a humanidade e do planetazsg.

Carlos Mendoza afirma a necessidade de recuperar fecundamente a polaridade
explicita entre o niilismo p6s-moderno e o retorno ao fundamento, para o preparo de “un

banquete comun de vida, justicia, verdad y beleza para todos”?*

. Nem a objetivagao do real -
tipico dos movimentos apologéticos - nem o nada do niilismo, mas a “apercepcion de la

Gratuidad extrema y sin condicion que es posible vivir por el sujeto expuesto” € o desafio da

7 1d., El Dios escondido, p. 128.
28 |bid., p. 21.
29 Cf. id., “Entre el nihilismo”, p. 23.
20 Cf. ibid., p. 23.
#LCf. ibid., p. 35. ;
2 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Entre el nihilismo”, p. 20.
23 Cf. id., “El didlogo entre fe y razén”, p. 7-24.
24 1d., “Entre el nihilismo”, p. 29-30.
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teologia®>>.

Somente desta maneira torna-se possivel esperar um futuro para toda a
humanidade, sob a primazia das vitimas e dos excluidos da historia e de justificar a
epistemologia da teologia em um debate interdisciplinar. Nesta fronteira se sistua o

pensamento teoldgico pds-moderno do te6logo mexicano.

4. CONCLUSAO

Diante do naufragio da civilizagdo Ocidental, cujas raizes encontram-se no
monoteismo, chega-se a ocasido propicia para iniciar uma segunda travessia. Assim, a
teologia convida a razao secular para juntas buscarem a verdade que salva, onde a viabilidade
da razdo possa aparecer, uma razdo sensivel ao desespero humano e ao mistério divino.
Percorrer os escombros da modernidade e da cristandade escutando o grito dos profetas
seculares sera o grande desafio para a teologia, pois ndo ¢ possivel iniciar uma segunda
travessia sem escutar o que diz essa razdo sensivel. Como resolver o enigma da violéncia
intersubjetiva e a instauragdo de um mundo onde caibam todas as subjetividades em suas
irredutiveis diferengas?

No cerne da crise da modernidade tardia emergem diversas hermenéuticas do sujeito
Ocidental e, muitas delas apostam em sua morte fatidica. Carlos Mendoza, por sua vez, em
contexto poés-moderno, ndo fala em morte do sujeito, mas em seu colapso como possibilidade
da aparicdo de um novo estagio da subjetividade, a subjetividade vulneravel. Ele vé no
colapso do sujeito ocidental uma possibilidade inédita de recuperar a subjetividade em sua
relacdo constitutiva com o outro como Unica condi¢do de “existéncia auténtica”, a partir da
construcdo de uma ontologia relacional na diferenga e na gratuidade. Para compreender o
desenvolvimento dessa ontologia relacional, faz-se necessario aproximar-se da racionalidade
niilista com a descri¢do da constituicdo da subjetividade vulneravel pds-moderna e suas

poténcias de experiéncia capaz de adentrar o umbral escatologico do real.

5 Cf. id., El Dios escondido, p. 334.
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CAPITULO II
TEMPOS POS-MODERNOS E NIILISMO

No primeiro capitulo, colocou-se como desafio pensar o enigma da violéncia tendo em
vista tanto a logica da secularizagdo como a renuncia de voltar a velha Cristandade. Neste
capitulo, trata-se de perscrutar e explorar os contornos do real, a partir dos “tempos pods-
modernos e do niilismo”, com o objeivo de encontrar um novo horizonte soteriologico diante
da crise de sentido nascida na modernidade tardia. Busca-se explicitar que a pos-modernidade
radical afirma a relatividade da linguagem, da praxis, do pensamento e da moral. Evidencia-se
uma afirmacao niilista diante da realidade em contraposi¢do ao desejo de objetivagdo do real
que, para a racionalidade p6s-moderna, funciona como uma mascara que esconde a alteridade,
pois aparece como impossibilidade de se construir o espaco intersubjetivo onde todas as
diferengas possam ser integradas.

Em funcdo dos desdobramentos do niilismo, torna-se importante descrever a apari¢ao
do “sujeito vulneravel”, com sua racionalidade correspondente, como a principal expressdao do
pensamento pds-moderno. Explicita-se como Carlos Mendoza descreve a constitui¢ao da
subjetividade vulneravel em sua relagio constitutiva com o outro, como modo de se alcangar a
“existéncia auténtica”. A partir de uma ontologia relacional, descobrem-se novas poténcias de
experiéncias linguisticas e pragmaticas, que possibilitardo a subjetividade sua reconstitui¢ao
fenomenoldgica até o acesso de seu estdgio originario. A fenomenologia da subjetividade
desconstruida e declosionada®™® marcara o ultimo estagio do percurso da fenomenologia da
subjetividade tematizada pelo tedlogo mexicano. Nesse estagio, aparece a subjetividade
arrancada de seu fechamento e exposta a alteridade e a transcendéncia.

A subjetividade pds-moderna emerge como a principal interlocutora do mistério
divino, e as suas poténcias de experiéncia adquirem forga heuristica capaz de instaurar o
“mundo da vida”. Nisto reside a genialidade do te6logo mexicano: conjugar o argumento
niilista pds-moderno com a via hermenéutico-pragmatica para postular o estatuto
antropologico-filoséfico da subjetividade aberta e em doag¢do como “paso fulgurante” do

“Mistério Amoroso do Real”®’.

2% Neologismo cunhado por Jean-Luc Nancy para descrever a subjetividade em estado de adoraco,
aquela que esta habilitada & recep¢do da alteridade. Ver: (Adoragdo. Desconstrucdo do Cristianismo,
2).
2T MENDOZA ALVAREZ, “La persona en relacién”, p. 54. “El fondo amoroso de lo real, perifrasis
posmoderna propuesta por D. Tracy para hablar del Dios escondido de Isaias, retomado por Jesus de
Nazaret como Abba”.
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Nesta perspectiva, somente no entrelagamento interdisciplinar — entre a filosofia, a
antropologia e a teologia — sera possivel dar conta da contextualidade da verdade em chave
relacional e da memoria das vitimas. Busca-se, com isso, propor um novo horizonte de
esperanca e de significacdo, através do qual se possa vislumbrar a luz em meio aos processos
de intersubjetividade e de mutuo reconhecimento na gratuidade. Ressalta-se que a questao da
verdade no contexto pos-moderno se associa a ‘“‘esperanca possivel”’, ndo apenas para a
humanidade, mas que contemple o planeta258. Pela via hermenéutico-pragmatica, o tedlogo
procurara justificar o sentido da verdade em chave relacional®®,

Nesse processo hermenéutico-pragmatico, a verdade aparece em consonancia com a
subjetividade em sua significacdo messianica, cuja concrecdo histdrica se da gracas a vitima
que sabe perdoar. Para o te6logo mexicano, esse estagio da subjetividade extrema torna-se
“expressdo mais ousada e universal da verdade que for possivel imaginar”®®®. Mas essa
dimensdo espiritual da subjetividade sera objeto de analise no quarto capitulo. Por ora, detem-
se na descricao da subjetividade vulneravel pos-moderna e de suas poténcias de experiéncia
associadas a uma ontologia relacional na gratuidade, em “chave fenomenologica de
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doagdo™"", cujo ato original € a compaixao.

2.1. POS-MODERNIDADE E NIILISMO RADICAL

Propde-se refazer o itinerario percorrido por Carlos Mendoza, que vai da
fenomenologia da subjetividade moderna a abertura da subjetividade a exterioridade. Esse
percurso leva em consideracdo tanto a vertente do pensamento niilista como aquele que
confere primazia a alteridade na relagao com o sujeito. Percebeu-se que nesse caminho toca-
se no “umbral de la subjetividad expuesta” a ponto de se ter acesso a logica do
reconhecimento na gratuidade, cujo ato originario é a compaixdo?®. Isso conduziu o tedlogo
ao reconhecimento de que somente uma fenomenologia da subjetividade exposta sera capaz

S 2
de justificar nosso “ser-no-mundo” 63

, visto que ela denota a condicdo humana radicalmente
aberta a alteridade e a transcendéncia. Por meio dessa nova maneira de estar no mundo podera

irromper a transcendéncia no seio da imanéncia. A partir dessa interpretacio do mundo

8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El didlogo fe y razén”, Cf. id7-24 (8).
29 Cf. 1d., “Entre el nihilismo”, Cf. id 35-36.”
%0 1d., El Dios escondido, p. 317.
261 |d., Deus ineffabilis, p. 343.
202 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 101.
23 1d., El Dios escondido, p. 252.
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vivido, surge a possibilidade de vivéncia do ultimo estagio da subjetividade: o estidgio do

mutuo reconhecimento na gratuidade.

Esta instauracion de la trascendencia en el seno de la inmanencia es una
necesidad, no en tanto alienacién de la historia, ni relato narcisista del
progreso, sino en cuanto aceptacién de la vulnerabilidad constitutiva de todo

sujeto en relacion y, por ello, posibilidad para encontrarse con el otro en
264

tanto otro, para recibir ahi una identidad nueva™".

Além disso, nesta estrutura da subjetividade aberta a transcendéncia, nossa vida na
polis e nossa religacdo com a transcendéncia ganha rao novo signiﬁcadozes. Isso sera possivel
gracas a reabilitagdo do enigma da alteridade esquecido pela modernidade, diante do qual a
subjetividade encontra-se exposta.

Foi exatamente tal esquecimento que conduziu aos diversos totalitarismos que, por sua
vez, desencadearam, em nome da razao, processos de violéncia jamais vistos antes na historia
da humanidade. Atualmente, sob o pathos pds-moderno, o grande desafio consiste em
enfrentar o enigma da violéncia. Ora, para Carlos Mendoza essa resolucdo passa
necessariamente pela légica da compaixao, e nela reside a Unica possibilidade de criacao do
espaco intersubjetivo do méituo reconhecimento na diferenca®®. Evidentemente, um matuo
reconhecimento sob a logica da gratuidade e da doagao.

Em vista disso, Carlos Mendoza afirmard que o caminho para o mutuo
reconhecimento passa irremediavelmente por uma atitude conciliadora entre a livre iniciativa
de Deus, 0 Abba de Jesus Cristo, e a autonomia da inteligéncia humana. A partir desse desafio
surge uma questdo: como postular um pensamento capaz de justificar a construcao do sentido
e a recepg¢do da salvacdo no contexto p(’)s-moderno?267.

Essa questdo desafia a racionalidade teologica a “dar razéon de la estrutura
antropologica en la que acontece la experiencia de deificacion y salvacion que conlleva la fe
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cristiana”". E, por outro lado, convoca a uma razdo sensivel ao desespero humano e ao

mistério divino, onde ela seja percebida como “razdo criadora de sentido”. Enfim, uma razao

. . o 2
que seja “capaz de falar de Deus no seio da vulnerabilidade extrema” %9,

24 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 249..
2% Cf. id., “Dios es initil”, p. 15-52 (9).
266 Cf. id., El Dios escondido, p. 328.
27 |bid., p. 281-285.b
%8 1d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
%9 1d., El Dios escondido, p.298.
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Para que essa dupla vocagao se concretize na histéria, o teblogo mexicano se propde a
desenvolver uma “ontologia relacional” a partir da qual sera possivel dizer o humano-divino.
Evidentemente, a proposta de uma “ontologia relacional” indica uma ruptura epistemologica
em relacdo a ontologia da substancia, cuja caracteristica fundamental ¢ a substancia e nao a
relacdo?’’. Neste sentido, a tedloga Bérbara Andrade propde que se pense a pessoa como
“autopresenca-em-relagdo”, cuja “referéncia a Deus tem a forma de referéncia aos outros e do
provir de outros™?"%,

Nesta ruptura epistemologica, a “ontologia relacional” proposta pelo tedlogo mexicano
estd subscrita a partir do marco teérico da desconstru¢do, da antropologia do desejo mimético
e do pensamento antissistémico. A partir desse marco tedrico surge uma ontologia relacional
na diferenga e na doacdo extrema, e com ela o cristianismo redescobrird o seu significado

mais profundo, a partir do principio da kénosis divina: revelagdo da poténcia divina como

fonte de alteridade e de comunhdo na diferenca®’.

Si el ser es inaprensible en su devenir mismo, marcado de manera
permanente por la temporacion y la finitud; no es posible seguir
identificandolo con los entes. ‘El ser no es pues sustantivo, sino verbo’ es un
adagio que sintetiza la apuesta de la fenomenologia heideggeriana. Se trata,
en efecto, de volver al acto primero de la metafisica clasica pero ‘des-
sustancializado’ el ser de sus impostaciones ontoldgicas tan cargadas de
proyecciones de absoluto y de poder®”.

Neste sentido, ele afirma que ¢ imprescindivel seguir pela via fenomenologica neste
momento de colapso do sujeito moderno. E indispensavel seguir pela via da exploragio da

214 ma condi¢ao

“condicion humana desnuda, vulnerable, abierta al devenir mismo de su ser
humana que aparece como aquela capaz de “dizer Deus” com liberdade e representar seu
mistério. Nesse horizonte serd possivel pensar no dinamismo das poténcias de experiéncia da
subjetividade275 em chave fenomenoldgica, que acontece como processos de mesmidade,

estranhamento e mutuo reconhecimento, como pressupde nossa condicdo de humanidade

210 cf. KNAUER, “Ontologia relacional”, p. 19-41 (traducio nossa).
"t ANDRADE, Pecado original, p. 39. “Meu conceito de pessoa como autopresenca-em-relagéo quer
mostrar [...] que toda pessoa, como tal, em todo o modo concreto como é pessoa, sempre provém de
outros; mesmo sua maneira de dizer eu é aprendida, em primeiro lugar, dos outros. E insuficiente
substituir o termo autopresenca por pessoa ou sujeito, suprimindo o em-relagdo, porque assim o em-
relacdo converte-se novamente em algo agregado ou, no minimo, corre-se o risco de fazé-lo”.
22 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.327.
2 1d., “El colapso de sujeto”, p. 104
" 1d., “Dios es inutil”, Cf. id 15-52.
23 |d., Deus ineffabilis, p. 341.
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tinica®’®. “El ser en devenir expresa entonces las potencias de la experiencia a las que adviene
la conciencia moderno-tardia: potencias de conocimiento y decicion, de representacion y de
religacion” 21,

No pensamento teoldgico de Carlos Mendoza, a poés-modernidade niilista designa a
evolucdo da ordem de significagdo racional; nela, a subjetividade exposta e em doagdo
adentra-se no umbral do horizonte “escatologico do real”, do qual a teologia se apresenta

k%>’®. Esse reduto

como indicadora e portadora, como recuperou oportunamente Milban
escatologico do real designa a “edificacdo da Cidade de Deus como superagdo da logica da
violéncia fraticida” e sororicida. Em outras palavras, o reduto escatoldgico do real fala da
construgdo do estagio harmonioso da intersubjetividade. Com isso, a questdo de fundo que se
coloca ¢é: o Reino de Deus ¢ apenas dom ou, também, tarefa?

Diferente de Milbank, que rechaca a autonomia da inteligéncia humana para a
edificacdo da Cidade de Deus, o tedlogo mexicano interpreta a subjetividade exposta dentro
de um processo divinizador de toda a criagdo. E, portanto, a partir da subjetividade exposta e
em doacdo, tornar-se-a possivel pensar o sentido ultimo da historia, a realizacao plena da
criagdo. Abrem-se, assim, com a subjetividade vulneravel poés-moderna, um fecundo terreno
para o sentido da pds-modernidade. Depois de perguntar pelo significado da subjetividade
vulneravel pds-moderna e suas poténcias de experiéncia, sera possivel desvendar o seu
sentido teologal. Entdo, se abrird um novo horizonte soterioldgico em tempos pos-modernos.

Antes, porém, da descrigdo fenomenologica dos tragcos desta subjetividade pos-
moderna e suas poténcias de experiéncia, importa denotar o sentido de pos-modernidade
segundo Carlos Mendoza. Isso se torna imprescindivel para uma correta aproximagao desta
nova racionalidade, visto que ha diversas hermenéuticas do que vem a ser a pods-

. 27
modernidade?”®.

Em seguida, explicita-se as principais caracteristicas do niilismo pos-
moderno como estrutura basica desta nova racionalidade que surge em meio a crise da

modernidade tardia.

2.1.1. Pos-modernidade radical

218 Cf, id. “Dios es inutil”, Cf. id 15-52.
?T1d., “El colapso de sujeto”, p. 104.
2’8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Teologia y razén”, p.137.
29 Cf. id., De forma geral, Carlos Mendoza afirma tratar-se do “reino do equivoco” e, como qualquer
outro contexto, ambiguo, pois sob o pretexto do pluralismo aparecem as mais diferentes reivindicacdes
sociais em forum publico. E, sob o mote da diversidade se justificam tanto os sistemas autoritarios
quanto o direito das minorias.
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“La modernidad nacida de la Ilustracion llego por fin a la conciencia de sus propios

limites”2%

, €1s aqui o limiar da p6s-modernidade do qual emerge uma racionalidade critica em
relagdo a modernidade ilustrada. Essa critica se dirige, sobretudo, a versao técnico-cientifica
que desencadeou o caos planetario e ecoldgico, um caos que coloca em risco o futuro da
humanidade e do planeta. Faz-se necessaria uma consciéncia — ou melhor, autoconsciéncia —
de suas poténcias de experiéncia ¢ de seus limites. Longe de renunciar as conquistas da
modernidade, o que se busca ¢ uma consciéncia voltada para o seu proprio ultrapassamento,
capaz de suscitar uma nova maneira de ser-no-mundo®®’.

Essa nova racionalidade se inscreve na vertente tedrica da secularizacdo, que assume
uma “aproximacao negativa a trascendencia” como consequéncia da critica a ontoteologia e,
também, sublinha o aspecto apofatico e mistérico da liberdade e da inteligéncia humana.
Diferente da modernidade técnico-cientifica presa em sua imanentizagdo, 0 pensamento pos-
moderno se abre, assim, a possibilidade de um horizonte tltimo do real’®%.

Isso significa que a pdés-modernidade aceita a ideia de uma transcendéncia como o
“fondo inasible de lo real”, por onde se vislumbra a eternidade. Sob essa racionalidade, a
“religacdo com a transcendéncia” acontece a partir de outra ordem de existéncia, ligada a

fonte do ser. Nesse sentido, conclui o tedélogo mexicano:

La trascendencia deviene asi el correlato filosofico de la vida divina que las
religiones y sabidurias espirituales de la humanidad celebraron como

presente y actuante en lo secreto de la subjetividad y en el corazén de la
283

historia, para llevarla a su plenitud como redencion™.
Para essa po6s-modernidade ndo ¢ possivel compreender a crise de sentido renunciando
a sua origem fundadora — o cristianismo. Por isso, serdo fundamentais a assun¢do deste
transfundo cristdo da civilizagdo ocidental e a radicalizacdo extrema da ldogica da
secularizac;50284. Essa radicalizagdo conduzird a uma interpretacdo da secularizagdo do
Ocidente como a realizacao do proprio cristianismo. Nesse sentido, autores como J. Derrida,
G. Vattimo, J-L Nancy, M. Corbi, R. Girard e G. Agamben serdo as maiores referéncias do

tedlogo mexicano. Assim, a pds-modernidade se apresenta como uma:

280 |d., El Dios escondido, p.165.
281 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.165-166.
%82 Cf. id., “Entre el nihilismo”, p. 21.
283 |d., Deus ineffabilis, p. 482 (Glossario).
24 Cf. id., “La crisis de la religién”, p. 15-16.
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Corriente de pensamiento y accion de corte mas existencialista, no renuncia
al trasfondo cristiano de la sociedad occidental, sino que lleva a su Gltimo
reducto la autonomia de la creacion deseada por el Creador, rechazando todo
intervencionismo divino en la historia y afirmando el reino de la libertad
humana como el destino manifiesto de la humanidad inscrito en el designio
libérrimo del Dios creador®,

Importa tomar ciéncia de que, nascida da desconstrugdo de Jacques Derrida®®, essa
pos-modernidade radical ndo pode ser entendida como apelo a “ininteligibilidade do
discurso”; antes postula o seu horizonte provisorio e agdnico com o objetivo de justificar o
sem-sentido que caracteriza toda representacdo. Ela busca enfatizar o vislumbre do sentido
ndo cumprido, como o non-sens de Jean-Luc Nancy. Portanto, essa nova racionalidade
implica a “desmontagem das estruturas linguisticas e pragmaticas” e a desconstru¢do dos

59287

“sistemas de referéncias” ', visto que a linguagem e a agdo sdo as portadoras por exceléncia

dos sistemas de referéncia. De modo que:

Este método deconstructivo se aplica, en primer lugar, al lenguaje, pero
también a la accidén y, al fin y al cabo, a los simbolos mismos, que son
portadores de una dimensién metarracional que incluye la emocién, el
sentimiento y la intuicién. En este sentido, la religion también estd en la mira
de la deconstruccion nihilista, en tanto que representa la expresion extrema
del sistema de totalidad®®.

Nesta perspectiva, Carlos Mendoza salienta que todos os sistemas fechados deverdo
passar pela desconstrucdo, inclusive a religido. E, de modo radical, a desconstru¢do aparece
para o cristianismo como um imperativo “ético”, “ontologico” e “epistemologico”™?®®. A
respeito dessa desconstru¢do do cristianismo, retornar-se no proximo capitulo. Importa
ressaltar a critica da racionalidade p6s-moderna dirigida a todo sistema de totalidade.

Agindo assim, essa racionalidade pde em questdo a “pretensdo de absoluto”, a
“intencionalidade de sentido” e o “desejo de onipoténcia” que subjaz a toda estrutura de

.. ~ 2 . e - .
significagdo®®, e ao mesmo tempo conclama a permanente vigilia para ndo cair nessas

%% Ipid., p. 15-16.
28 1d., EI Dios escondido, p.81.
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 301-302.
288 |bid., p. 177.
29 1d., “Sobre el rebasamiento”, Cf. id 41-55 .
2% cf, id., El Dios escondido, Cf. id176-177.
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mesmas armadilhas da racionalidade ilustrada. Por isso, ndo “por capricho o azar el pathos

posmoderno es nihilista™?*.

Se trata, en efecto, de renunciar al fundamento, al sentido, al significado, en
un cierto nihilismo originario que nos hace tomar distancia de toda idolatria
del concepto, de la maquina o de la religion. No por el placer del relativismo

[...] sino por mor de reconocimiento de la finitude del lenguaje y de los

simbolos, de las doctrinas y de las instituciones®.

3

Esse niilismo permite a subjetividade permanecer no “umbral prediscursivo del
acontecer originario mismo”, contra a “idolatria do conceito”?*®. Ser4 essa nova racionalidade
que o tedlogo mexicano assume como ponto de partida para interpretar o “sentido salvifico do
real”®®*. A sua acepcao ao termo “pods-moderno” esta condensada em quatro caracteristicas
principais: a critica aos sistemas de totalidade®®, que implica a sua desconstrugio; a
consciéncia da superagdo da religido sacrificial; a gramatica da gratuidade, capaz de instaurar
outra ordem de existéncia; e o despertar da subjetividade extrema como possibilidade de
esperanga para toda a humanidade®®.

Para o tedlogo mexicano, todas essas caracteristicas da pos-modernidade representam
as principais problematicas para a teologia fundamental poés-moderna, disciplina esta
responsavel pelas “fundacgoes da fides, predmbulo e metadiscurso” da incorporacdo a Cristo e,
concomitantemente, de toda a experiéncia de vulnerabilidade assumida®®’. Desta maneira, a
pés-modernidade se tornara o terreno fecundo para o frei dominicano pensar a relevancia e a
pertinéncia da fé cristd em tempos de fragmentos. E assim, de maneira inédita no Continente
Latino Americano, o niilismo p6s-moderno serd assumido como locus theologicus.

Enfim, todo o percurso que serd descrito aqui ndo ¢ outra coisa sendo uma
hermenéutica da subjetividade vulneravel pés-moderna. Uma hermenéutica que viabilize os
processos de superacdo da rivalidade e, desta forma, coloque em evidéncia a heuristica da

. . . g ~ 2 r
u u ) , ,
raca de Cristo como “gratuidade que capacita para a reconciliacio”?®®. Importa, porém

recordar que a reconciliacdo ¢ o horizonte que possibilita pensar a constru¢do do espago

L 1d., Deus ineffabilis, p. 46 (versio oficial).
2% Cf. id., “De la subjetividad moderna”, p..
23 pid., p.
24 1d., “Teologia de reconciliacién”, p. 199-212.
% cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 90. A racionalidade pds-moderna se pronuncia
contra todo tipo de sociedades de exclusdo, seja o Estado, o exército, as igrejas, as escolas, etc.
2% Cf. ibid., p.300.
297 Cf. ibid., p. 300 (grifo autor).
28 d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212..
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intersubjetivo como lugar do mituo reconhecimento na diferenga, lugar da transcendéncia
divina. Horizonte sempre diferido na histéria, mas imaginado pelos justos e vitimas
perdoadoras, porque sao essas pessoas que apostam numa existéncia niilista de “frente para o

9299

nada””””, sem objetivagdo e coisificacao do real.

2.1.2. Niilismo pés-moderno

Assumir o niilismo pds-moderno como lugar teoldgico requer uma aproximagao a sua
logica interna e suas principais proposi¢cdes. Assim, como caracteristica fundamental do
niilismo, ressalta-se a abertura permanente a existéncia em devir. Evidente que essa
proposi¢do se inscreve naquele debate iniciado por Heidegger contra uma ontoteologia, onde
o ser, o sentido e a verdade ja estdo dados de antemdo. Como anunciado no primeiro capitulo,
o niilismo pés-moderno fala de um “realismo ontologico™*, de uma existéncia vivida até os

.. . , A . 5301
limites de si mesmo: “além da esséncia” .

Nihilismo como posibilidad de existencia desnuda, vulnerable, depurada de
su voluntad de dominio y, por todo ello, capacitada para la apuesta
permanente de la libertad y la inteligencia como batalla ag6nica como
auténtico ser-para-la-muerte, hasta el extremo®®.

Nesse principio ontoldgico radica o niilismo pdés-moderno como sinal da consciéncia
de sua identidade e desafio historico. Tal acontecer historico depende da assuncdo de sua
vulnerabilidade®®, enquanto atitude de permanente estado de vigilancia a fim de ndo cair nas
pretensoes de absoluto, suscetivel tanto ao individuo como a coletividade®®. Para 1SS0, se
mantém consciente de sua finitude, de sua abertura a transcendéncia e, sobretudo, de ndo-
representabilidade de Deus.

Isso resulta num humanismo nao totalitério?’OS, num “humanismo de outro ser humano”

nao justificavel pela metafisica da substancia, uma vez que esta ndo aceita a ideia de um devir

291d.. “Entre el nihilismo”, p. 22.
%% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 128.
9L \d., “Entre el nihilismo”, p. 21.
%92 |bid., p.22.
83 Cf. id., “La crisis de la religién”, p 16.
%04 Cf. id., El Dios escondido, p.180.
305 Cf. Ibid., p. 197.
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humano e, muito menos, de um devir divino. Nesse “humanismo niilista”"", a mediacdo por

exceléncia do acontecer humano-divino advém da assuncdo da propria labilidade do sujeito
como poténcia de experiéncia307. Inclusive, isto parece constituir o nucleo da tese defendida
por Carlos Mendoza: através da subjetividade exposta e em doagdo sera possivel tocar o

fundo mistérico do real, isto ¢, Deus em linguagem monoteista.

Un nihilismo que, desde su propia conciencia de los limites existenciales de
la condicion humana, es un humanismo del otro hombre, es decir, de la
condicion humana labil, vulnerable y solidaria, que asume la finitud como
horizonte de vida y comprension, y que hé renunciado a una trascendencia
en figura de redencion ilusoria porque extrinseca. En esta logica, si acaso lo
divino es susceptible de ser aprehendido, lo serd en cuando gratuidad
extrema, libertad de un amor sin condiciones ni reciprocidad, mas alla de la
I6gica de la retribucion que con frecuencia determino el rigor de los sistemas
de creencias y de moral religiosa®®.

Desta forma, vao aparecendo as raizes espirituais do niilismo, irrup¢do da
transcendéncia a partir da imanéncia da subjetividade em estado de doacdo. E, de fato, esta
serda uma das vias mais exploradas por Carlos Mendoza: a raiz mistica do niilismo pds-
moderno®®. Porque esse niilismo fala de uma existéncia analoga 4 vida mistica, aquela

existéncia exposta presente em todas as grandes tradi¢des religiosas da humanidade.

Por eso, el nihilismo se abre a una experiencia mistica de lo inefable, lo
apofatico y lo irrepresentable. La via apofatica de la religion, en su doble
dimension estética y ética del rostro del otro, parece entoces la unica
posibilidad real de hablar con honestidad de lo divino y de lo humano en

. . 1
tiempos moderno-tardios®™.

Cabe reafirmar que, ao se opor a logica do idéntico e, consequentemente, a logica
totalitaria, esse “humanismo niilista” propde a defesa do diferente. Fora da inclusdo politica
da pluralidade de identidades, um pensamento ndo pode ser considerado “razoavel e

193311

sustentavel” ", e isso aparece no seio dos debates publicos como defesa dos direitos das

%% bid., p. 216. Sobre o “humanismo niilista”, Carlos Mendoza chama a atengdio para a aparente

contradicdo desta afirmacdo, mas que expressa a compreensdo da subjetividade exposta, como a
fenomenologia relacional a desenvolveu. Ele acredita que esta expressdo ja esta implicita em
Heidegger.
%07 Cf. ibid., p.311.
308 Id., “Entre el nihilismo”, p. 22-23.
%9 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.169.
$191d., “Entre el nihilismo ", p. 22-23.
311 1d., El Dios escondido, p. 88.
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minorias, sejam elas sexuais, étnicas e dos migrantes por for¢a das sociedades globalizadas e

de exclusao.

Se trata de mostrar cdmo los sujetos débiles surgidos en la edad de la
modernidad tardia son portadores de una vigorosa critica de la omnipotencia
y de los totalitarismos de toda clase. Esos sujetos no aparecieron en la
historia por azar sino gracias al recorrido hecho por la razon critica, praxica
y linglistica. Es asi que su experiencia de exclusidn se convierte en principio

de conocimiento y, por ese medio, en motor de nuevas configuraciones de lo
312

social, lo politico, lo ético y lo religioso™.

Para Carlos Mendoza, assumir o niilismo poés-moderno como locus theologicus
significa assumir a realidade de frente para o nada como um “lugar” a esquadrinhar e a
aprender habitar. Faz-se necessario aprender a viver em um “lugar que es no-lugar, un sentido
que es sinsentido, un ser que no es ente ni super-ente sino abismo del ser..”*"*. Uma
experiéncia comum as pessoas misticas da historia da humanidade; refere-se a uma maneira
“estritamente fenomenol(')gi(:a’’314 de falar da existéncia, em oposicdo explicita ao discurso
totalizante e mundializante. A melhor maneira, portanto, de compreender essa proposta do

niilismo p6s-moderno, passa pela descricdo do sujeito vulneravel.

2.1.3. Aparicao do sujeito vulneravel

Constatou-se a insuficiéncia do sujeito cartesiano e da subjetividade husserliana para
explicar a relacionalidade constitutiva de todo existente e sua abertura a alteridade
transcendente. E, por meio da reconstituicdo fenomenologica da subjetividade na
modernidade tardia, tem-se acesso a passagem da simples ideia de Deus a designa¢do de Deus
em funcao do horizonte hermenéutico e ético com Ricoeur e Levinas.

No primeiro capitulo ficou exposto que tanto a hermenéutica como a ética da
alteridade confluem na fenomenologia da subjetividade exposta como condi¢do de
possibilidade do encontro intersubjetivo. E, sob esse marco referencial, Carlos Mendoza, em

sua primeira obra, Deus Liberans, afirma que a “experiéncia del advenimiento del sujeto es

.. . . . . , R 1
asimismo una huella de la trascendencia de Dios inscrita en el corazén de la subJethldad”3 .

312 |bid., p.85.

33 1d., Deus ineffabilis, p. 48.

3 1d., “De la subjetividad moderna”, p.

3> MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 13.
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Agora sob o pathos pds-moderno, o tedlogo mexicano prossegue interpretando esse
“rastro de transcendéncia” inscrito na imanéncia como escuta da presenga do “Deus
absconditus” na histoéria humana. Ele reafirmard que “nem uma substdncia monadica nem

99316 ¢

. .. . . e . . 317
uma alteridade pura”™, “nem o sujeito cartesiano nem a subjetividad husserliana”

, Serao
capazes de dar conta da constitutiva relacionalidade caracteristica de todo o existente®'®. Além
disso, todas essas designacdes do humano sdo insuficientes para justificar a relagdo como
abertura a alteridade. Isso porque a abertura a alteridade “es condicion sine qua non para
devenir membros de una comunidad de destino™'® de toda a criagio, uma vez que a
subjetividade s6 existe de fato como essa abertura extrema a tudo o que existe: o outro, o
cosmos, os animais € a Deus.

Dessa constatacao surgida da racionalidade pés-moderna, ja ndo ¢é possivel esquivar-se
da pergunta por uma ontologia relacional, porque ela sera a unica capaz de justificar a
relacionalidade constitutiva da subjetividade e da comunhdo humano-divino como sentido
Gltimo da criacdo®®. Essa constatacdo tornou-se possivel porque a racionalidade niilista

321

ultrapassou a ontoteologia e suas pretensdes de absoluto™ . Nesse sentido, Carlos Mendoza

recorda que Heidegger foi crucial para esse ultrapassamento com sua fenomenologia da
“subjetividade radical”; foi ele o mediador da transicdo da vontade de poder a
“vulnerabilidade”. Assim, a subjetividade vulneravel denota outra maneira de ser-no-mundo,

inacabado, sempre em devir.

Este aspecto de la subjetividad posmoderna designa la condicién de la
existencia vivida en su limite de libertad falible, consciente de su
contextualidad y de sus limites en la accion performativa. Cierta “afeccion”
del Dasein se revela de este modo como condicion de ser-en-el-mundo,
segun la construccion del devenir histérico propio a la responsabilidad ética
del sujeto marcado, de manera profunda, por la labilidad en todas sus
potencias de experiencia, es decir, su condicion relacional pronominal, su
accion performativa y su creacion de sentido siempre provisional®*,

$191d., “La persona en relacion”, p. 47.

317 1d., Deus ineffabilis, p. 65.

%18 Cf. id., El Dios escondido, p.206.

319 1d., Deus ineffabilis, p. 65.

20 Cf. id., “Teologia de la reconciliacién”, p.199-212.

%21 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 104,

%22 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 81.
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Nesse sentido, a pés-modernidade, como pensamento critico vigilante, assumird como
pathos da subjetividade a aguda consciéncia da vulnerabilidade®®, e isso se expressara a partir
da ideia de “‘sujeito vulneravel”. Sera, portanto, a constitui¢do da subjetividade vulneravel
pos-moderna que possibilitara propugnar uma ontologia relacional®”. Isso porque essa

subjetividade ¢ compreendida como ser-em-relagao.

El sujeto débil designa [...] el processo de construccion historica de la
intersubjetividad que acontece en el seno de los dinamismos de la voluntad y
de la razén critica, siempre a partir del reconocimiento de las diferencias.
Esta es una condicién de posibilidad del espacio comuin [...]. Esta defensa de
la diferencia en el seno de toda comunidad historica encuentra asi una
explicacion coherente en el conjunto de la invencion de la subjetividad
vulnerable posmoderna, comprendida en cuanto ser-en-relacion. Se trata, asi,
de una subjetividad abierta a la trascendencia desde un punto de vista

] .. 2
fenomenologico en tanto mutuo reconocimiento®”.

Carlos Mendoza compreende que nesse argumento niilista ha uma “ontologia

. . , . . . AL e 2
relacional” implicita: uma “ontologia relacional hermenéutica™?. Esta estabelece um novo
elemento de andlise como condicdo de possibilidade para o advento vulneravel da

subjetividade, e ele agrega a andlise da subjetividade o desmantelamento do desejo de

s A 327
onipotencia™ .

Derrida, Vattimo y Nancy postularon la deconstruccion de todos los sistemas
referenciales de sentido, para mostrar su imposibilidad innata de designacion
de la trascendencia, cuando con suma dificultad es posible acaso afirmar al
sujeto en su devenir oOntico espacio temporal. Por eso, estos autores
postmodernos proponem una ontologia relacional hermenéutica que permita
dirimir la dificil cuestion de la ontoteologia y sus derivaciones
secularizantes, de modo que pueda emerger de las profundidades el ser en su
devenir mismo: premoral, ateista y prelingiiistico®”®.

Postular uma “ontologia relacional” tornou-se possivel com o colapso do ego

moderno, porque sera esse colapso que viabilizard referir-se a subjetividade vulneravel como

323 Cf. ibid., p. 77.
324 Cf. Mas, a compreenséo desta ontologia relacional no contexto pés-moderno ndo pode prescindir de
todo o debate em volta do desafio histérico da instauracdo da intersubjetividade, tal como o
descrevemos no primeiro capitulo.
%2 |bid., Cf. id 87-88.
%2 |d., “Dios es inutil”, Cf. id 15-52 .
%27 Cf. id., El Dios escondido, p.201.
# 1d., “Dios es inutil”, Cf. id 15-52.
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. . , . . . ~ 329 . .
ponto de partida do conhecimento, de praxis de liberdade e de libertagdo™". Assim, em meio
aos escombros da modernidade e da cristandade emerge o “sujeto débil™*, por meio de quem
se evidencia o esgotamento da racionalidade técnico-cientifica. Nao apenas isso, mas uma
subjetividade que se sabe capaz de engendrar um novo mundo por meio de suas poténcias de
experiéncia.

Hoy las subjetividades pos-modernas se reconocen en parte herederas de
aquellos suefios de omnipotencia y, en el mas aca de su vulnerabilidad
asumida, se saben arrojadas a la orfandad existencial, con la tarea de

construir con la dificil libertad y la razon débil un hébitat sustentable donde
quepamos todos®.

Essa acepgdo filosofica da subjetividade pos-moderna ¢ identificada com aqueles
individuos invisibilizados pela logica instrumental moderna, que habita sua exclusdo com a
inteligéncia “posta nas coisas do alto” ( Col 1.16)332, isto €, trata-se da vivéncia da esperanga
messidnica e meio aos processos de violéncia. Hoje ja € possivel, em todas as latitudes do
planeta, ouvir o gemido dos sobreviventes na afirmacao de outro modo de existéncir além da

logica da totalidade.

Se trata el sobreviviente que clama, aquél que vive en la experiencia de su
ultimo aliento, consciente de los destrozos producidos por la totalidad y, por
eso, abierto al Infinito, no como una nueva totalidad sino como amanhecer
de un mundo nuevo, permaneciendo en el momento de la aurora, en aquel
instante preliminar, cuando atn existe el claroscuro y, tal vez, la promesa,
pero siempre aun por cumplirse®®.

Sob o pathos da “cultura do desencanto” tipico da pds-modernidade, aparece esse
113 L 4 9 1 ~ . ;. .~ N .
sujeito vulneravel” situando-se na afirmagdo da diferenca em explicita contraposi¢do a logica
da mesmidade. Esse desencanto se refere a descrenca nas metanarrativas modernas®®* e a
distancia critica da vontade de onipoténcia335. Essa subjetividade vulneravel ndo apenas
denuncia as desigualdades de toda sorte como também propde novos pactos socais®®*. “Um

sujeito desencantado, mas imaginativo”, afirma o frei dominicano, seguindo de perto a Gianni

29 Cf. id., “Deus ineffabilis”, p. 134.
%0 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, Cf. id 169-175. Sujeito débil, sujeito fraco e sujeito
vulnerével sdo sinbnimos.
%1 1d., Deus Ineffabilis, p. 33.
%32 |d. El Dios escondido, p. 270.
%33 |d. El Dios escondido, p. 175.
4 Cf. id., El Dios Otro, p. 163.
%% Cf. id., El Dios escondido, p. 170.
%36 Cf. ibid., p. 91.
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Vattimo™'. Uma imaginagdo capaz de reconstruir o mundo da vida a partir da narrativa de

micro-historia de vida sustentavel.

Para uma correta interpretacdo da expressao “sujeito vulneravel”3®

5339

, quatro aspectos ¢

A . - .. 340
, a “consciéncia de exclusdo vivida™ ™, o

59 342

indispensavel: o “desencantamento do mundo

995341

“desmantelamento da onipoténcia e, por fim, o “projeto sociopolitico que pde em

curso, um percurso fenomenologico através do qual o sujeito vulneravel descobrira a si

mesmo e aos demais a partir de uma nova apercep¢ao marcada pelo poder do nﬁo-poder”343.

344 oA
o numa existéncia vivida sob a

Nisso se desvela sua condicdo de “ser pura gratuidade
heuristica da ndo-violéncia..

Essa acepcao filosofica do sujeito vulneravel denota uma grande e irreversivel ruptura
no processo de conhecimento de si mesmo, dos outros, do mundo e de Deus. Assim, o
questionamento do sujeito vulneravel dirigido a todas as ciéncias humanas e sociais foi
“pensar lo real ‘desde el reverso de la historia”*. Aqui se torna explicito o entrelagamento
da acepcdo filosofica da subjetividade vulnerdvel com o pensamento antissistémico. Como

visto no primeiro capitulo, o pensamento antissistémico propde essa ruptura epistemologica

de um pensar além do pensamento totalitario e ressalta a poténcia dos pobres e excluidos.

A partir de la asuncion de la propia vulnerabilidad, el sujeto débil comienza
a mostrar otro rostro mas alla de la apariencia anodina que lo etiquetaba en
una primera impresion. Asi comienza la génesis de una presencia a si mismo
de caracter proactivo, marcada por la toma de distancia frente a los sistemas
de totalidad y su influencia en los mecanismos de la propia subjetividad®*.

Dessa forma, o sujeito vulneravel desdobrara suas poténcias de experiéncia segundo a

dindmica de existéncia vivida nos limites de si mesmo. Com efeito, descobre “na fraqueza os

337 Cf. ibid., p. 169 (tradug&o nossa).
%38 Ibid., p. 169-175. Segundo nosso autor, foi Vattimo quem mais detalhadamente pensou o perfil do
sujeito vulneravel. Ver: « Les Aventures de la Différence. Paris: Editions de Minuit, 1985 ».
%9 Ibid., p. 170. O desencantamento e desconfianca frente aos metarrelatos modernos foi o que
Vattimo desenvolveu. Este desencanto ndo é de ordem moralizante, explicita nosso autor, mas sim
historica. E preciso “tomar distancia” da vontade de onipoténcia ao renunciar a ordem da mesmidade.
¥ MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.171.
¥ bid., p.171.
%2 |bid., p.172. Enquanto consequéncia direta deste viver desencantado, o sujeito vulneravel suscita
vinculos de solidariedade entre os excluidos e as lutas de promocé&o de projetos identitarios na busca
por uma sociedade inclusiva. Este é, com efeito, o plano ético-politico de tal subjetividade.
3 Ibid., Cf. id 174-175.
$44d., “Entre el nihilismo”, p. 22.
¥ 1d., “Deus ineffabilis”, p. 136 .
3% 1d., El Dios escondido, Cf. id 171-172.
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vestigios de uma realidade outra, por construir com a consciéncia aguda e sempre vigilante

»34 0 sujeito vulneravel em sua existéncia agénica parece tornar-se a

diante do provisorio
unica possibilidade de futuro para a humanidade depois do colapso da modernidade e da
cristandade. Para Carlos Mendoza, fora do sujeito vulneravel parece ndo ser possivel emergir
o significado do cristianismo em tempos de fragmentos®*®. Porque nesse sujeito fraco

59349

acontece o inicio de um “cambio de mundo™ ™, e isso se concretiza através de suas poténcias

de experiéncia destituidas de todo afa de onipoténcia, como ver-se-a a seguir.

Son precisamente ellos, los justos de la historia, quienes nos sostienen en la
conciencia agbnica vivida como experiencia de vivir hasta el ultimo aliento.
Una existencia nihilista en tanto que es vivida en los limites de si mismo.
Una existencia vivida como tal por un sujeto débil porque se ha confrontado
por propia experiencia a una vida que no cesa de mirar de frente a la
muerte®®.

Longe de cair num discurso conformador e passivo diante da dura realidade, o te6logo
afirma que hé um significado ético-politico da existéncia do sujeito vulnerdvel e ndo uma
inércia diante dos excessos da racionalidade instrumental em sua logica totalitaria e do
colapso do sujeito moderno. Discorre-se sobre assumir a vulnerabilidade como tnica
possibilidade de existéncia historica. Em outras palavras, o sujeito vulneravel assume a sua

1 . .
1 neste lugar ele aprende a viver como o “marginal no

exclusio como lugar politico®
centro™*? dos debates publicos e busca o reconhecimento dos direitos das minorias em meio
aos sistemas de totalidades.

Essa “marginalidade” situa o sujeito vulnerdvel no outro lado da margem dos
metarrelatos dos vencedores segundo a l6gica do progresso. Agora ja ndo mais metarrelato de
dominag¢do, mas praticas de micros-historias. Nao mais metarrelato de totalidade, mas sim um
balbucio sobre os escombros do eu ensimesmado. Assim, ele questiona a ordem estabelecida e
propoe a construcao de um espago onde haja lugar para as diferencas. Nao apenas isso, poe

em curso outra ordem de existéncia; assim, partindo da assun¢do da propria vulnerabilidade,

busca-se a instaura¢do de uma nova temporalidade.

7 Ipid., p. 170-171.
8 Ibid., p. 169.
91d., “Deus ineffabilis”, p. 132.
%0 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 224 (grifo autor).
%L Cf. Ibid., p.169.
%2 |bid., p. 172.
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Da assuncdo da vulnerabilidade, sua e dos demais, haverd possibilidade de
reconstru¢do do espago intersubjetivo, mas sempre fazendo a opgao preferencial pelas vitimas
dos sistemas totalitarios®®. Com efeito, a partir da marginalidade, o outro lado da historia
passa a ser narrado sob os escombros dos sonhos de onipoténcia infantil. Trata-se das
poténcias de linguagem do sujeito vulneravel que se convertem em forga historica dos
marginalizados. Em outras palavras, ¢ a implosao da historia oficial e totalitaria a partir das

micronarrativas das vitimas vulneraveis e vulneradas pelos sistemas de totalidade.

El hecho de contar su propia version de la violencia, de decir lo que ha
sucedido, de convocar a los sobrevivientes a expresarse superando el miedo
y el resentimiento, son acciones de afirmacion de las identidades negadas. La
microhistoria supone, asi, no sélo la afirmacion del sujeto débil sino, aun
mas, la reconstitucién del tejido relacional del conjunto, donde la victima
vivid junto con los sobrevivientes, victimas y verdugos. Asi serd posible

instaurar un proceso real de vida en comun, el el seno de la entidad politica
354

respectiva, sea la familia, la ciudad o la comunidad de naciones™".
Assim, a pratica da micro-histéria aparece como poténcia de linguagem capaz de
transformar a realidade. Essa poténcia pode libertar a memoria dos vencidos para o

reconhecimento de seu proprio existir, individual e coletivo®>

. Desta forma, percebe-se que a
subjetividade vulneravel se constitui com a recuperagao da narrativa da micro-historia negada
e esquecida356. Instaura-se, portanto, um processo fenomenoldgico de “recuperacio
anamnésica” do eu esquecido357.

Esse € o aparecimento do sujeito que abandona o modo narcisista da complacéncia em
si mesmo. Reconstitui¢do da subjetividade para além de sua propria marginalizacdo, apesar de

conservar sua memdoria “como marginal no centro”®

. Manter-se sempre vigilante contra os
mecanismos de exclusdo e da sempre ameacadora logica da mesmidade ¢ a grande aposta do

sujeito vulneravel.

2.2. SUBJETIVIDADE VULNERAVEL POS-MODERNA

Sob essa nova racionalidade pos-moderna, busca-se nesta hora explicitar como se

constitui a subjetividade vulneravel pds-moderna tematizada por Carlos Mendoza. Seguindo

3 Cf. id., “La crisis de la religién”, p. 16.
%4 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 188.
%5 Cf. ibid., p. 183-190.
30 Cf. id., “Deus ineffabilis ", p. 133.
%7 Cf. id., El Dios escondido, p. 187.
%8 1d. p. 190-195.
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pela via fenomenolodgica e desconstrucionista, o tedlogo mexicano ressaltara que nao basta a
subjetividade o estado de desencanto de todo metarrelato, caracteristica do sujeito vulneravel.
Faz-se necessario, também, a subjetividade passar pela desconstru¢ao, de modo que a
subjetividade vulneravel pds-moderna apareca desencantada e desconstruida; desencantada de
todo metarrelato e desconstruida de todo desejo de onipoténcia.

O tedlogo mexicano, a partir da obra El Dios escondido, assumird a desconstrucao
como condi¢do metodologica para todo o pensamento critico. Essa desconstru¢dao deriva do

359 . o
”%%. Nessa ontologia ressalta-se a critica

niilismo pdés-moderno em sua “ontologia da diferenca
direcionada aos sistemas de totalidade realizada por Jacques Derrida, Gianni Vattimo e Jean-
Luc Nancy.

Manter-se na “indiferenca” ante os metarrelatos como expressao totalitaria da vontade
de onipoténcia parece ser a primeira face da “diferenca niilista”. A segunda face diz respeito a
“in-diferenc¢a” como defesa da interioridade propria de cada individuo, a sua inefabilidade e a

360 . T N . . .
. Mas, assumir a propria diferenca parece nao ser suficiente, importa assumir

sua unicidade
a singularidade do outro também. Assim, essa assun¢do da diferenca aparece como condi¢do
para a mutua interagao.

Carlos Mendoza destaca que a pés-modernidade, seguindo a critica nietzschiana e
heideggeriana, falard de “diferen¢a” em duas perspectivas: uma fenomenoldgica e outra
desconstrucionista. Da primeira, representada pela ética da alteridade, surge uma ontologia
relacional cujo principio € a diferenga e ndo a identidade. Isso significa que a “diferenca” se
apresenta como compreensdo da irredutibilidade da subjetividade na experiéncia de sua
propria labilidade na relacdo com o outro®®.

Para o tedlogo mexicano, em consondncia com a ética da alteridade, o estdgio da
intersubjetividade como projeto histérico torna-se possivel apenas através da exposicao
permanente da subjetividade, que provoca a irrup¢ao do Outro no rosto do préximo e conduz

ao estado de estranhamento. Este, por sua vez, o convoca ao €xodo interior na direcdo do

mutuo reconhecimento, a terra prometida.

La diferencia se presenta asi como rostro, moléstia, llamado, invocacion,
inspiracion y, por altimo, promesa. No significa esto que sea ya
trascendencia, pero si es su instauracion en germen en el dinamismo de la
subjetividad: se trata ‘de Dios que viene a la idea’, es el Infinito que se

9 1d., Deus ineffabilis, p. 42.
%0 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.92.
%L Cf. ibid., p. 206-207.
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devela, el préjimo que nos ordena, la alteridad como honda diferencia segun

la mirada fenomenoldgica de la ética fundadora, pre-discursiva, pre-
362

linglistica y, por lo mismo, expresion cercana precisamente al Dasein™.

Desta forma, justifica-se uma ontologia relacional através do fundo ético levinasiano

onde se explica o advento da subjetividade em sua vulnerabilidade constitutiva. Nessa
ontologia relacional, torna-se justificavel a “pluralidade de sentidos”, a “ambiguidade das

~ . . . 363
acdes” e a “polissemia da linguagem”

. Mas, para os pds-modernos desconstrucionistas, sob
esse fundo ético levinasiano a rejeicao a totalidade tanto de ordem politica quanto ética fica
ainda irresoluta®*.

A “diferenca” niilista, por sua vez, como segunda perspectiva da “diferenga” pds-
moderna, se refere ndo somente ao individuo, mas as suas agdes e suas representagdes
simbdlicas, uma vez que elas s3o como “auténtica maneira de existir propria do Dasein”,

designacdo da finitude e da ambiguidade da historia®®,

Seguindo o marco fenomenoldgico
aberto por Levinas, os p6s-modernos desconstrucionistas falardo do “si mesmo como outro”,
no sentido da diferenca como “despojo”*®®. Mais que defender a nio reciprocidade, como no

fundo ético, afirma-se uma “diferenca nunca eliminada” na relagdo com o outro.

No se trata tanto de buscar la instauracion utopica del nosotros como tierra
prometida del mesianismo religioso sino de acentuar las diferencia si es
cuestion de vivir juntos en sociedades de inclusion. Y esto siempre con la

conciencia de la distancia que nos separa a unos de otros. Un respeto
367

testarudo por la diferencia seria asi el principio de la vida ética y politica™".

Nascida de Derrida, essa “diferenca” estd marcada pela intencionalidade radical de
desmantelamento da vontade de onipoténcia. Isso se tornou possivel com a radicalizacao do
Dasein como subjetividade exposta e irremediavelmente voltada para a sua agonia niilista,
aquela agonia do sem-sentido, do ndo-fundamento, da ndo-finalidade e do ndo-horizonte.
Enfim, uma existéncia marcada pela ndo “utilidade-finalidade”, ndo como negacdo do
conteudo de toda verdade, mas como afirmacdo da consciéncia dos limites que vivencia a

subjetividade em sua propria vulnerabilidade, “na nao presenga ori ginéria”%s.

%2 |bid., p. 91-92.
%3 Ibid., p. 207.
34 Cf. ibid., p. 204.
3 Cf. ibid., p. 92.
3% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 204.
%7 Ibid., p. 205.
%% |bid., p. 207-208.
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Nessa “diferenga” niilista, a desconstrugao aparece como o método da ontologia como
desmantelamento e rentncia a onipoténciaseg. Isso resultara numa consciéncia de si-como-
outro. Paradoxalmente a “diferenca” serd a “afirmacao do si mesmo pela deposi¢ao do si” 370,
Dai que Derrida fala de “différance” como “ag¢do de abertura extrema, sem limite, do si-
mesmo para os outros™®".

Nessa “ontologia da diferenga”, os pds-modernos desconstrucionistas encontram na
kénosis do Verbo o vinculo com o niilismo. De fato, o rebaixamento ¢ a heranca do
cristianismo a humanidade, sobretudo em tempos niilistas e desconstrucionistas, ressalta o
tedlogo mexicano®'?. A consequéncia dessa racionalidade niilista pos-moderna serd o resgate
da vocagdo niilista do cristianismo, como se descrevera no proximo capitulo. Por ora, cabe

enfatizar a proposta dos pds-modernos niilistas para chegar-se a vulnerabilidade capaz da

intersubjetividade.

Para los autores nihilistas la diferencia encontrara en el cristianismo su
expresion teoldgica Gltima en tanto agonia, esto es, existencia vivida hasta el
limite, que conduce la intersubjetividad al extremo de la donacién de su
propia vida, en aquella ldgica inaugurada a partir de la idea judia del mesias,

misma que revistio su configuracion decisiva en la vida y muerte del
373

Galileo™™.

De fato, para os pds-modernos desconstrucionistas, o desmantelamento do desejo de
onipoténcia ¢ condi¢do sine qua non para o advento da vulnerabilidade da subjetividade374. E,
nesse sentido, o rebaixamento do Verbo divino aparece na historia humana como a origem da
subjetividade vulneravel.

Para se alcancar a compreensdo dessa renuncia vivida por Jesus de Nazaré e a
ontologia relacional que ele inaugurou, Carlos Mendoza decifrara o dinamismo do desejo
violento, e, a partir disso, sera aberto um novo horizonte de coexisténcia no seio da violéncia
intersubjetiva. Retornar-se-4 a isso logo abaixo com a analise das poténcias de experiéncia da
subjetividade vulneravel. Por ora, cabe prosseguir na compreensao da “diferenca” pods-

moderna, cuja analogia se encontra na encarnagao na historia humana de Jesus de Nazaré.

%9 Cf. ibid., p. 208.

70 Ipid., p. 209.

1 |bid., p. 209.

%72 Cf. ibid., p. 92-93.

3 Ibid., p.94.

74 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.201.
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Segundo Carlos Mendoza, a subjetividade alcancard seu estigio mais radical de
abertura extrema a tudo o que existe com Jean-Luc Nancy. Este filosofo, amigo e discipulo de
Derrida, acrescentara a desconstrugdo a perspectiva mistica. Nele, a “diferenca” esta
relacionada a experiéncia iconoclasta de Deus, e, além disso, ela busca salvaguardar a
condicdo apofatica do discurso, da pratica, do desejo e das agdes’. Assim, com Nancy, 0
cristianismo sera chamado a sua vocagao kenotica como perpétuo ultrapassamento da religido

e de todo sistema totalitario.

Dios designa asi la diferancia por excelencia en un mundo de subjetividades
expuestas y, al mismo tiempo, ligadas por esta conciencia nihilista de
desposesion, apertura y, en fin, gratuidad y don. [...] Seria cuestion, en
ultimo término, de salvaguardar la condicion apofatica del discurso, de la
practica, de los deseos y las acciones humanas, puesto que ellas estdn
profundamente marcadas por su disolucion en la nada®®.

Essa “diferenca” de Nancy possibilitara a Carlos Mendoza chegar a subjetividade
extrema, dimensdo espiritual da subjetividade enquanto apercep¢do da transcendéncia como

gratuidade, isto ¢, como dom de Deus por meio da doacdo do ultimo suspiro do

377

Crucificado Esse estdgio da comunhdo possivel no seio da intersubjetividade sera

retomado no quarto capitulo. Cabe ressaltar, por ora, que essa interpretacdo teologal e
teoldégica da subjetividade vulnerdvel ndo pode prescindir da assun¢do do colapso da
subjetividade em estado de “declosion™’®, de modo que ela se torna a categoria principal para

59379

interpretar a subjetividade em tempos pos-modernos. Da “declosion e de seu correlato

5 Cf. ibid., p. 210.
37 |bid., p. 210.
377 Cf. ibid., p. 347.
3 MENDOZA ALVAREZ, “Sobre el rebasamiento”, Cf. id 41-55. O conceito “Declosion” cunhado
por Nancy é um neologismo que denota a reducdo fenomenoldgica do cristianismo até esséncia de seu
fendmeno. Declosion em espanhol deriva de “Déclosion” em francés, que designa o processo de
desconstrugdo do cristianismo como origem do Ocidente enquanto narrativa niilista da kénosis que
funda o Ocidente. Um abaixamento divino que acontece desde a criagcdo do universo e se consuma na
encarnacao do Logos divino. De forma somente num a-teismo sera possivel pensar este estagio atual
da razdo ocidental, visto que o despojo divino implica a renincia da razdo ao poder de toda
representacao, rito e simbolo que tenha por pretensdo esgotar a “origem sem origem” que € Deus em
linguagem monoteista. A declosion, pois, € um neologismo cunhado por Jean-Luc Nancy para postular
teoricamente o processo de desconstrucdo do cristianismo como origem do Ocidente enquanto
narrativa niilista do abaixamento divino, isto €, a kénosis que funda o Ocidente (Mendoza, 2015a, p.
469).
%9 NANCY, A adoracdo, p. 29. Na versdo em portugués de Portugal da obra “A Adoragio.
Desconstrugdo do cristianismo 27, o tradutor optou por traduzir “déclosion” por descerracao; ele
explica que o significado do termo é passivel de escutar-se, para além da ideia de abrir o que
supostamente estaria fechado, encerrado, enclausurado, a ideia de disjuntar, de separar 0 que
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“adoracion se desvenda um novo estagio da subjetividade, que se revela como o “ultimo

estagio da encarnagao do Logos na histéria do Ocidente™®,

Nesse estagio, a subjetividade “declosionada” ficara radicalmente aberta, expectante,
vigilante ¢ em doagdo. A partir dessa evolucdo da razdo ocidental, torna-se possivel
aprofundar a inteligibilidade do sentido da subjetividade vulneravel capaz de um “cambio de

mundo”.
2.2.1. A subjetividade “declosionada”

Os poés-modernos desconstrucionistas, como Derrida, Vattimo e Nancy, postularam
uma “ontologia relacional hermenéutica”, capaz de dizer o ser em seu estatuto niilista
original®®?. Para Carlos Mendoza, a pertinéncia de uma ontologia relacional reside no
“cambio de temporalidade que supone la aparicion de esta apertura, oquedad, herida e

indigencia de la subjetividad abierta™®*,

5,384

Nisso radica a importancia da assuncdo da
“declosion”™", pois ela abre a possibilidade hermenéutica de localizar na subjetividade
“declosionada” a passagem do Mistério Amoroso do Real. Em outras palavras, a partir da
realidade teologal da abertura radical e da indigéncia da subjetividade vulneravel sera possivel
ensaiar um discurso sobre Deus na p6s-modernidade.

O tedlogo mexicano aproxima-se do niilismo como “congruente actitud de una

existencia que asume sua soledad 0nt016gica”385. Desse modo, sera possivel aterrissar na

subjetividade em sua radical abertura a transcendéncia, uma subjetividade que se sabe

supostamente estaria junto, bem como a ideia de patentear, de tornar patente. Optaremos, contudo, em
nao traduzir para o portugués o termo “declosiéon”, mantendo a tradugdo de Carlos Mendoza do
francés para o espanhol “declosion”. A versdo original de Nancy: “La Déclosion. Déconstruction du
christianisme, 1), 2005.
%0 |bid., p. 35-36.
%1 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 66 (tradu¢io nossa).
%2 Cf. id., “Dios es indtil ”, p. 15-52.
%3 |d., Deus ineffabilis, p. 66 (grifo autor).
%4 Ibid., p. 469-470. Declosién é o processo de desconstrucdo do cristianismo como origem do
Ocidente enquanto narrativa niilista da kénosis que funda o Ocidente. Um abaixamento divino que
acontece desde a criacdo do universo e se consuma na encarnagdo do Logos divino. De forma que
somente num a-teismo sera possivel pensar este estagio atual da razdo ocidental. Visto que o despojo
divino implica a rendncia da razdo ao poder de toda representacédo, rito e simbolo que tenha por
pretensdo esgotar a “origem sem origem” que € Deus mesmo. Este conceito manifesta uma relacéo
direta com o ato do dizer prévio a qualquer siginificacdo e, em consequéncia, designa um modo de
existéncia no “mais acd” de toda representagdo, todo ato, valor, conceito ou juizo. A “declosion”,
enfim, é um conceito cunhado por Jean-Luc Nancy para postular teoricamente o niilismo proprio da
razdo pds-moderna.
% |bid., p.47.
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colapsada e que neste lugar intui uma presenca outra. Uma subjetividade enquanto uma

existéncia expectante e anelante da chegada de outrem.

Desde dicha soledad, vivida en el siempre inacabado desapego, quienes
existimos en medio de los escombros apelamos a la posibilidad de un
encuentro con los otros. Nada mas ni nada menos. Porque mds acd de
cualquier ambicion de empoderamiento, de reivindicacién de derechos e
incluso de cualquier vivencia mistica de consolacion divina, aparece lo
innombrable del sujeto abierto. La existencia como oquedad que es boca,

ojos, oido, nariz, tacto, mano, sexo, imaginaciéon y espiritu en su pura
expectativa®®.

Langada que esta no “abismo del devenir de la existencia”, nesse “fundo sin fondo”, a

99387

subjetividade “intuye una presencia otra que siempre lo seduce Uma presenga

desgarradora, visto que “muchas veces se le escapa y que, tal vez, en ocasiones lo redime”*®,
Evidentemente, essa experiéncia em nada se conforma com aquela visdo cladssica da
metafisica em sua afirma¢do do fundamento transcende do ser, de onde se deriva a imagem
todo-poderosa de Deus, sob a qual o sujeito esta fundado. Nessa experiéncia da subjetividade,
lancada de frente para o abismo da propria existéncia, ela se encontra diante do “vazio”.

Essa ¢ a experiéncia do “Nada”, como narrou Dionisio Aeropagita, a mesma vivéncia
daquela realidade “inefavel” descrita pelo Mestre Eckhart®®®. Uma experiéncia comum a
muitas pessoas que viveram aquém do desejo de onipoténcia, que se depararam com uma
presenca que transpassa o ser. Lugar, enfim, da apari¢do da subjetividade radicalmente aberta
a transcendéncia, sem sentido, sem fundamento e sem representabilidade de Deus.

A unica certeza que deriva dessa experiéncia ¢ saber-se “habitada por la presencia de

59390

alteridade que es la fuente de la relacion creadora de sentido”™", afirma o tedlogo mexicano.

. N e, e . . 391
Destaca-se, portanto, a condi¢do originaria dessa subjetividade como “oquedad de sentido™",

um sentido ainda por construir, por perscrutar. Essa concepgao da existéncia como “cavidade

. . ~ 2
de sentido” sera o “ndo-lugar”®®

59393

que o tedlogo mexicano busca “esquadrinhar” e, por vezes,

“habitar”™", com o objetivo de atualizar a revelagdo divina no contexto pds-moderno.

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 47.
7 1bid., p. 47.
%8 Ibid., p. 47.
%89 Cf. ibid., p. 48.
3% 1d., EI Dios escondido, p. 226.
3L1d., “La persona en relacion”, p. 53.
%92 1d., Deus ineffabilis, p. 49.
3% bid., p. 48.
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Nessa dire¢do, importa recordar que o interesse de Carlos Mendoza passa pela
mudanca de temporalidade, que implica a aparicdo desta subjetividade “declosionada”,

marcada pela indigéncia394

. Nesse percurso, ele se depara com a insuficiéncia da subjetividade
“declosionada” para acessar o sentido, porque, se por um lado a “declosién ” explica o colapso
do sujeito moderno com seu afa de sentido e de fundamento, por outro, ela ndo exime a
subjetividade de cair novamente em idolatrias. Por essa razao, faz-se necessaria a assungao da
“adoracion” como correlato da “declosion”. Desta forma serd possivel justificar o palpitar

3% E importante compreender

mesmo do pensamento, depois deste ter sido “declosionado
que a “adoracdo” aqui significa a palavra dirigida aquilo que ultrapassa toda significagao.

Assim, comenta o te6logo mexicano:

La adoracion nihilista significa no tanto el renococimiento de un objeto de
latria, en un sentido religioso o pietista, sino mas bien un estado existencial
de alerta, con ausencia de lenguaje, de representacion y de sentido, como un
cierto tipo de conocimiento silencioso. O mejor dicho, un estadio de
inacabamiento de la existencia e, cuanto presencia para los otros, previa al
lenguaje y a la manipulacion querida de los objetos, de los conceptos y ¢ las
instituciones, al fin y al cabo, de las personas y de todos los existentes®*.

Ha profundas consequéncias da “adoragdo niilista” para a subjetividade
“declosionada”; uma delas diz respeito ao desejo, pois depois de “declosionado” ele aparece
como “herida abierta, apertura radical del ser, existéncia en estado indigencia”. Assim, o
desejo “declosionado” designard a abertura a alteridade, cuja metafora por exceléncia dessa
experiéncia erdtica sera a “boca aberta”. De fato, um desejo que ultrapassa a qualquer
objetividade pura do desejo. “Hablamos aqui del limite que vive la subjetividad en la
temporalidad del presente declosionado. Experiencia de apertura a la otredad inscrita en el
cuerpo: una boca que tiene hambre, un cuerpo erotizado, un poeta del absurdo o un mistico de
la nada™*"’,

A subjetividade em estado de adoracdo faz da linguagem o seu Unico referente de
significado em sua significancia niilista. Essa €, com efeito, a consequéncia de ordem

epistémica, de modo que isso resultara na subjetividade em perpétuo ato do dizer, aquém e

além da significagdo e da agdo. “Actividad pura del espiritu como la del poeta y del mistico.

%4 Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 66.
395 H
Ibid., p. 81.
%% Ipid., p. 67-68 (grifo nosso).
%7 Ibid., p. 68 (grifo nosso).
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El decir como acto de estar ahi, ante y con lo outro, sin pretension ni de manipulacion.
Saludo, presencia-ausencia, llamado-escucha, clamor-invocacion, don-apertura. . 3%

Nesse estagio da subjetividade “declosionada”, a partir de uma linguagem iconoclasta,
se reconhece a impossibilidade de qualquer mediagdo esgotar o mistério da fonte da
existéncia. Nessa ordem teologal da experiéncia da subjetividade “declosionada”, a Deus nao
se pode pronunciar sendo por meio da “metafora poética” e da “analogia racional” **.

Nesse estagio da “adoragdo niilista”, a subjetividade fica em estado de vigilancia para
ndo cair novamente na idolatria. Isso ¢ possivel porque essa existéncia ¢ adora¢do, uma
existéncia que se encontra aquém da religido, da moral e da poesia. Uma existéncia
fronteiriga, “situdndose en la frontera del decir, del pensar y del sentir como el momento o

. , 400
instante del vacio creador”

, vazio que se apresenta como fonte e destino de toda
subjetividade.

Ao apropriar-se teologicamente desse “vazio criador”, o tedlogo mexicano afirmara
que ele nao ¢ outra coisa sendo aquele “fondo sen fundo do real” que ¢ impossivel de possuir,

401

representar e nomear. Nessa recepc¢ao criativa ao “vazio” pos-moderno™ -, Carlos Mendoza se

aproximara do “centro vacio de la sobreabundancia de la Sabiduria divina desde las margenes
de la historia de exclusion y violencia que caracteriza a la aldeia global”**,

Dessa associagdo entre o “vazio criador” e o pensamento antissistémico com sua
proposicao da “poténcia dos pobres e excluidos” serd possivel redescobrir a fonte
inextinguivel de doagdo amorosa. Partindo dessa fonte, se instaura outra temporalidade
através da qual as subjetividades sdo redimidas de sua violéncia. Mais abaixo resgatar-se-a
essa ideia-chave do tedlogo: o modo pds-moderno e cristdo de acessar a fonte de doagao
amorosa.

Retornando a subjetividade “declosionada”, cabe esclarecer que ela permanece em sua

indigéncia e abertura a experiéncia inefdvel do mistério amoroso do real. Tal estagio da

%% Ibid., p.70.
3% Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 70. “Ninguma doctrina o codigo moral puede
pretender identificarse con el Verbo. Dios sin dios, devenir puro de la sensibilidad y de la inteligencia
con resplandor de lo divino en el “mas aca” de la subjetividad, pero no méas. Lenguaje iconoclasta,
ciertamente, que no reconoce mediacion humana como capaz de agotar el misterio de la fuente de la
existencia. En dicho estadio de la subjetvidad declosionada no nos queda a los seres humanos sino la
metafora poética y la analogia racional para acercarnos a la realidad. De maneira siempre provisional e
imperfecta”
0 Ipid., Cf. id 70-71 (grifo autor).
1 Cf. ibid., p.71. O tedlogo mexicano compreende que ha certa confluéncia do pensamento de Nancy
com o pensamento de Agamben, no que tange ao “vazio criador” ¢ a ideia hebraica de kabod (gloria).
2 1d., “De las mdrgenes”, p. 81.
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subjetividade possibilita o vislumbre dessa fonte da existéncia como luz obscura, uma
percep¢ao de uma realidade outra que nos precede e nos ultrapassa. Mas, alerta o tedlogo
mexicano, essa percep¢ao nao pode ser confundida com o mistério do real, por causa de sua
realidade inefavel. O que se pode ter, portanto, sdo apenas vislumbres dessa realidade

inefavel, que ora aparece e ora se oculta.

Tanto la artista como el mistico, tanto la profetisa como el sabio, son capazes
de vislumbrar, cada uno a su modo, este resplandor en medio de la luz
oscura. Y bien saben que, en el fondo, incluso dicho resplandor no lo pueden
identificar con el misterio de lo real. Aquel origen sin origen que la tradicion

mistica apofatica cristiana llamo deitas: la divinidad innombrable y, sin

~ . . : : 1.403
embargo, prefiada de sentido sin ser ella misma sentido™ .

Desta forma se delineia o pathos da subjetividade pds-moderna: “desencantada” e
“desconstruida”, algo possivel gracas ao percurso da fenomenologia da subjetividade descrita
acima. Mas, fulcral para a aparicdo desta subjetividade ¢ a “afirmagdo da diferenga” com
Derrida e a “declosion” com Nancy. Cabe ressaltar, porém, que na “declosion” ndo predomina
apenas o aspecto do desencanto, mas a subjetividade “declosionada” fica habilitada a
permanecer “aberta, expectante, vigilante y donante proprio de la adoracién” **. Ao fim e ao
cabo, designagdo da existéncia em estado de doagio.

Para muitos analistas dos meandros da subjetividade, esse estagio da doagdo parece
impossivel de se alcangar. Diferente desses, Carlos Mendoza compreende que esta questdo
permanece aberta a possibilidade da ontologia relacional na gratuidade405. Esse estagio da
doagdo amorosa aparecerd como o inicio dos tempos messidnicos € da escatologia como
temporalidade redimida. Isso porque o te6logo mexicano a interpretara a partir da proposicao
do pensamento antissistémico, partindo das poténcias dos pobres e excluidos. Com efeito,
nisto se constitui sua tarefa: desenvolver uma ontologia relacional capaz de justificar a

impossivel doacao.

2.2.2. Subjetividade exposta e em doacao
A existéncia niilista enquanto subjetividade ‘“desencantada” e ‘“declosionada”

vislumbra o resplendor da luz obscura do “fundo sem fundo” do Mistério do Real. Contudo,

‘% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 71.

% Ibid., p.72.

% Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 72. O tedlogo mexicano ressalta que Stéphane
Vinolo, René Girard e Jean-Luc Marion sdo alguns dos autores que insistem no aspecto impossivel da
doacéo.

84



Carlos Mendoza afirma que essa subjetividade ainda ¢ insuficiente para justificar a
instauracdo do mutuo reconhecimento a partir da assimetria do dom; portanto, a esta
subjetividade langada no devir da historia e expectante no continuo ato do “dizer”, necessita-

5406

se integrar o estagio da “dificil donaciéon™™". Um estagio que advém da experiéncia dos gestos

gratuitos e inesperados dos invisibilizados pelos sistemas de totalidade e de onipoténcia.

Dicha experiencia no es explicable, por suspuesto, en la logica de la
reciprocidade, que siempre, tarde o temprano, genera violencia y exclusion.
Tampoco puede explicarse en el eterno retorno del resentimiento vivido en el
presente 0 proyectado a la vida eterna. Mas bien sucede como fulgor

inesperado a partir de esas personas que son invisibles a los ojos de la

omnipotencia y que, por su gesto de donacion extrema, redimen al mundo®”’.

Essa ¢ uma experiéncia marcada por gestos eloquentes de uma indigéncia aberta,

408, que se tornara o paradigma do substrato

como a narrativa da “menina da Vila Formosa
vital do continuo processo de doagdo. Uma metanarrativa que descreve a experiéncia da
subjetividade exposta que habita sua exclusdo na assimetria do amor e, por isso, se torna

; N . 409
simbolo de uma poténcia universal

. Gesto de extrema gratuidade que serd interpretado pelo
frei dominicano como realizacao desta “dificil doagao”.

Nesse marco teologal da subjetividade em estado de doagdo, Carlos Mendoza ira
interpreta-la como o terceiro dinamismo da vida teologal: a caridade. Isso possibilitara
compreender a “dificil caridade” como incessante processo de doacdo desmedida e
assimétrica. Esse estagio da “dificil doacdo” indicard o estagio daquelas pessoas que deram o
“salto qualitativo” na histdria, salto esse que designa a passagem do ressentimento a doagao,
como ver-se-a no quarto capitulo, como caminho a “existéncia auténtica”.

Na ontologia relacional na gratuidade desenvolvidade por Carlos Mendoza, esse gesto

de extrema doagdo aparece como poténcia salvifica de toda a humanidade e do planeta. De

%6 MENDOZA ALVAREZ, “La dificil donacién”, p. ?
“71d., Deus ineffabilis, Cf. id73-74.
“% |bid., Cf. id72-73. Conta-se a narrativa da “Menina da Vila Formosa” para descrever a “impossivel
doagdo”. Nao podemos esquecer que essa narrativa estd inscrita na logica da poténcia dos pobres, ou
seja, desde o pensamento antissistémico. “Unos amigos jesuitas vivian con comunidades mayas,
deseando identificarse a tal punto con su cultura y su pobreza que uno de ellos caminaba con los pies
descalzos desde hacia afios. En un viaje de la montafia a la ciudad fueron a comprar provisiones y se
sentaron a comer. Una nifia de pies descalzos pasé por su mesa vendiendo dulces. Apenas la miraron.
Distraidos en su platica, solamente uno de ellos alcanz6 a decirle: ‘No podemos comprarte nada, mi
amigo no tiene dinero ni para comprarse unos zapatos’. La nifia pasé de largo y seguieron
conversando. Al finalizar su amena conversacion se dieron cuenta de que, sobre la mesa, la nifia habia
dejado un chocolate que habia comprado con sus ahorros. Ella ya no estaba ahi, se habia ido”.
99 Cf. ibid., p. 439.
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modo que a esperanca possivel para toda a humanidade passa pela entrega desmedida e
assimétrica dos justos e inocentes da historia. Vale recordar que os justos e inocentes sao

aquéllos que, en medio de tanta mentira, viven de manera cotidiana su vida como donacion,
sea por medio de la practica del amor sin condicion, sea incluso por la ofrenda misteriosa de

59410

su vida por los demds” . Nao se pode esquecer de que se trata de uma experiéncia andnima e

cotidiana que experimentam algumas pessoas desde a fundagao do mundo*?, cujo protdtipo

serd, para a antropologia e para a teologia, o justo Abel.

La persona como relacion seria pura abstraccidon si se quedara sélo en la
mutua interaccion de los pronombre, por muy sugerente y evocadora que
pueda ser esta dimension para la poesia y para las humanidades. El rostro
desfigurado del outro, la ausencia lacerante de quien ha sido aniquilado, y el
clamor de los inocentes que son ajusticiados por cualquier sistema de
totalidade, son transfigurados por la vida entregada de los justos de la
historia. Tal hondura existencial es lo que da carne y sangre al rostro del
outro. Por eso es preciso incluir en la ontologia relacional el clamor de la
sangre de Abel que llega al cielo...**

Desta forma vai se configurando a ontologia relacional na gratuidade. Toca-se, assim,
o nucleo da proposta inovadora de Carlos Mendoza, que se trata do elemento fundamental
para justificar sua ontologia relacional. Para ele, ndo ¢ possivel falar de pessoa em relagao

413
. Isso

fora da “apertura como oquedad de sentido” que denota a morte dos justos e inocentes

significa que essa “oquedad de sentido originaria” define a pessoa em relagio™'.
Seguindo esta aproximagdo fenomenologica, ele magistralmente buscard esquadrinhar

a “grieta del sinsentido desde la experiencia de las victimas, para vislumbrar ahi el passo de

»M3 Trata-se de explicitar a transcendéncia inscrita na imanéncia do devir intersubjetivo,

Dios
como redenc¢do em chave de desejo vivido como pura doagdo no amor assimétrico e gratuito.
No pensamento de Carlos Mendoza, essa doacdo amorosa dos justos € inocentes
designard a fonte do sentido, embora ndo seja o sentido em si, pois este o ultrapassa. Na
perspectiva de uma ontologia relacional na gratuidade e na diferenga, o ser divino s6 pode ser

designado como “perpétua doagao”.

“1%d., EI Dios escondido, p.20.
‘11 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.20.
“21d., “La persona em relacion”, p.49.
3 Cf. ibid., p. 48.
“4 Cf. ibid., p.53.
15 1d., Deus ineffabilis, p. 101.
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A través de la vida entregada de los justos se manifesta y oculta a la vez, de
manera paraddjica, el ser divino que no podemos designarlo sino como
perpetua donacion. En el sentido del vaciamiento propio a la donacién, la
confesion trinitaria, tipica de la fe cristiana, designa asi la correlacion
intradivina como perijoresis 0 comunicacibn amorosa perpetua; Yy
procediendo de esta fuente sin origen en la vida divina la economia trinitaria
sera un proceso analogo de donacién ad extra, pero desde dentro, es decir,

desde un camino de sobreabundancia todoamorosa para dar vida a la

creacion en el corazon mismo de la alteridad  divina*®.

Ainda que a vida dos justos e inocentes constitua a “piedra de toque de la nueva
temporalidade” propria da subjetividade “declosionada” — expectante e aberta ao vazio —, ndo

417

se pode esquecer da ambiguidade do desejo humano™’. E exatamente esta ambiguidade que

faz com que o conflituoso espaco intersubjetivo sempre permanega ancorado na imanéncia em
seu dramatismo*'®,

Por causa dessa ambiguidade do desejo, Carlos Mendoza afirma ser ainda insuficiente
o estagio da “dificil doagdo” para a construcdo do espago intersubjetivo do mutuo

419 T .
. Em razdo disso, necessita-se

reconhecimento desde a assimetria do dom e da gratuidade
desvendar a estrutura mimética da subjetividade, de maneira que seja possivel alcangar o
estagio da subjetividade em “chave de desejo como doagdo”, depois de desmantelado o desejo
mimeético violento. Constata-se, na sequéncia, que esta passagem do desejo mimético violento
ao desejo mimético de doagdo acontece a luz da fides cristd. Por fides se compreende a
“inteligéncia da vitima” que habilita a subjetividade exposta a subverter os processos de

rivalidade e, consequentemente, dar testemunho dos tempos messianicos no coragao da

finitude.

2.2.3. Desvendando a estrutura mimética da subjetividade

A mediacdo da antropologia do desejo mimético de René Girard serd fulcral para
acessar a ontologia relacional na gratuidade e na doacdo propugnada por Carlos Mendoza.
Isso porque essa antropologia colocou em evidéncia a estrutura mimética da subjetividade. E
mais, na opinido do tedlogo mexicano, a teoria mimética se revela como aquela capaz de

iluminar como acontece a desconstrucdo da violéncia fundadora da intersubjetividade

416 Id., “La persona en relacion”, p. 52.
417 cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, Cf. id 73-74.
8 Cf. id., El Dios escondido, p.328.
19 Cf. id., Deus ineffabilis, Cf. id 74-75.
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estruturada no mimetismo da subjetividade. E por isso ela se torna chave de leitura do
problema da construcao da intersubjetividade enquanto desejo depurado de sua reciprocidade
fraticida e sororicida, indo além da dialética hegeliana, como principal enigma para a razao

. 420
p6s-moderna™”.

2.2.3.1 A estrutura mimética da subjetividade

Para Carlos Mendoza, a novidade da andlise do desejo de René Girard reside na
“complexa exterioridad fundante”*?! da subjetividade. Ela diz respeito ao reconhecimento de
um terceiro que influencia na configuracdo do objeto do desejo. Esse terceiro se expressa
tanto no modelo que se imita como no proprio objeto desejado. A analise desse mecanismo
fundante da subjetividade chama-se “teoria do desejo mimético”.

Esse mecanismo analisado por Girard pode ser descrito em quatro estagios

422 . ’ 423
”*%: a) desejamos um bem ostentdvel por outrem™,

consecutivos da “relacdo intersubjetiva
aparicdo de um outro que me serve como modelo. O duplo mimético; b) a instauracdo da
rivalidade e do conflito, pois se desejo o que o outro deseja; a consequéncia € nos tornamos
rivais***. Essa rivalidade instaura o conflito intersubjetivo que tende a contaminar toda a
sociedade, visto que o desejo mimético ¢ sempre coletivo. O “contdgio mimético” designa a
contaminacao coletiva da rivalidade; ¢) o sacrificio de um terceiro como forma de apaziguar o
conflito*”. Em geral, se sacrifica o estrangeiro: uma vitima escolhida aleatoriamente. E, para
que esse mecanismo seja eficaz, € importante que todos os envolvidos no processo estejam
convictos da culpabilidade de vitima; d) a divinizagdo do processo; A sacralizagdo do
processo ndo € outra coisa sendo a sacraliza¢do da propria violéncia.

A primeira intuigdo de Girard foi compreender que o desejo humano ¢é
fundamentalmente mimético; isso significa afirmar que nao se deseja linearmente, mas
sempre se deseja por meio de outrem que serve como modelo, que o antrop6logo chama de

“duplo mimético”. Este designa o outro como referéncia de significa¢do e de sentido e, assim,

20 Cf. id., “Subjetividad posmoderna”, p. 154.
! MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 362.
422 Id., “Entre el nihilismo”, Cf. id 32-33.
‘23 Cf. id., El Dios escondido, Cf. id 258-262.
#24 Cf. id., Deus ineffabilis, Cf. id 277-278.
%2> Cf. id., El Dios escondido, p. 261.
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a imitacdo do outro constitui um mecanismo relacional fundador tanto da subjetividade como

da consciéncia*®®. Acerca disso, comenta o antropologo:

A imitacdo € o meio primario e fundamental de aprendizado, ndo € algo
adquirido. Nao podemos fugir do mimetismo sendo pela compreensdo de
suas leis. E s6 o entendimento dos riscos da imitagio que nos permite cogitar
uma verdadeira identificacdo com o outro. Mas tomamos consciéncia desse
primado de relacdo moral no momento mesmo em que se conclui a
atomizagdo dos individuos, em que a intensidade e a imprevisibilidade da
violéncia ja aumentaram**’,

Entretanto, como essa mimises possui um potencial aquisitivo, ela tende a desviar-se
do objeto de desejo e chegar a desejar o outro enquanto objeto. Serd na busca pela aquisi¢ao
desse objeto que emerge a violéncia nas relacdes humanas. Enfim, a violéncia se apresenta
como vontade de onipoténcia. De fato, aqui reside a grande intuicdo de Girard ao localizar no
carater mimético do desejo a causa primordial da violéncia humana. A questdo que perpassa
essa relacdo primordial é: como viver o mimetismo para além da reciprocidade violenta?
Sendo a imitagdo constitutiva da subjetividade, ndo € possivel deixar de imitar, mas esta deve
discernir a quem imitar*?®. Nisso, parece consistir o grande interesse de Carlos Mendoza ao
aproximar-se da teoria mimética, uma vez que ela ndo da conta apenas da decifragao da
rivalidade fraticida e sororicida, mas também na possibilidade de se estabelecer outro modelo
a imitar. Nesse discernimento do modelo a imitar o te6logo mexicano buscard desencriptar
esse dinamismo mimético da subjetividade a fim de reabilitar o desejo como doagdo a outrem.
Para isso descreve-se a primeira poténcia de experiéncia da subjetividade vulneravel pos-
moderna: o desejo desconstruido.

Retornando a estrutura mimética da subjetividade, com Girard se constata que todas as
sociedades das quais temos noticia estdo fundadas sobre um relato das origens baseado no
assassinato fundador. Ora, o que se tem ¢ uma “etiologia de violéncia” presidindo a memoria
das sociedades humanas. Isso, porém, fard com que alguns o critiquem de cair num
“pessimismo antropologico”, ao fixar as origens da humanidade na “inveja original”. Carlos

59 429

Mendoza, por sua vez, insiste que se trata antes de um “realismo historico” ", ja que ndo ha

. . . . , . 430
registro de sociedades pacifistas, uma vez que todas deixam entrever seu carater cainesco .

26 Cf. ibid., p. 261.

*7 GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 23.

8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Subjetividad posmoderna”, p. 156.

Y GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 33.

0 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
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Nesse estagio vitimario, a vinganca e o ressentimento sdo as formas propriamente
humanas de formalizar a violéncia potencial do desejo mimético, pois se trata de justificar o
carater coletivo desse desejo. Aparece aqui a segunda grande intuicao de Girard: o mecanismo
do bode expiatdrio e sua eficacia simbodlica como modo de conter a rivalidade entre os

oponentes. Sobre esse mecanismo, comenta Carlos Mendoza:

El rito del chivo expiatéria, atestiguado por la cultura hebrea primitiva asi
como por los mitos griegos es sefialado por Girar como el princeps
analogatum de aquella paradédjica simbdlica que es posible encontrar en
todas las culturas y religiones de la humanidad. Precisamente las religiones
estarian basadas en la interpretacion salvifica de este asesinato fundador, de
manera que la divinidad misma se encuentra presente como aquélla que
ordena y acepta el sacrificio, e incluso en ciertas tradiciones se representa a

la victima misma en su alcance universal: fue necesario sacrificarla para
431

asegurar la permanencia del linaje humano™-.

Assim, através da simbolica do bode expiatério, o sacrificio de um terceiro aparece
como a solucdo encontrada para estabelecer a ordem e a paz social. Neste processo, as
religides arcaicas sacralizam a violéncia através do sacrificio das vitimas, em vista de manter
a estabilidade do grupo. No principio, no processo de hominizagdo, se sacrificava animais,
depois se ampliou para vitimas humanas. Nessa formalizagdo do mecanismo do bode
expiatorio implica a centralidade do fendmeno religioso na constitui¢do da cultura e, nesse
sentido, Carlos Mendoza compreende que para Girard a religido se converte naquele fundo de
verdade do real mimético®. Assim, diferente de Hegel, Girard dir4 que o real ndo ¢ racional,
mas sim religioso e sacrificial®®®. Sera sobre essa constatacdo fundamental do carater
mimético do real que o tedlogo mexicano pensara a revelagdo do Abba amoroso como entrega
desmedida de Jesus de Nazaré no seio do circulo mimético.

Depois de explicitar como funciona o mecanismo vitimario, Girard expode as
mediagdes antropologicas necessarias para desmantelar a rivalidade fraticida e sororicida. Em
vista disso, ele recupera o principio de jurisprudéncia hebraica para descrever o principio da
teoria mimética: ““‘Cuando todos estén unanimemente de acuerdo contra un acusado, soltadle

5434

porque es inocente’ (Talmuda, Sanedrin 17a)”"". Nesse dito talmudico reside o principio da

revelacdo da inocéncia da vitima. No texto biblico, essa inocéncia sera descoberta in

I MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, Cf. id 262-263.
32 Cf. ibid., p. 263.
3 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 260.
4 1d., “Subjetividad posmoderna”, p. 154.
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crescend0435, de Abel até os relatos da Paixdo de Cristo, quando este serd sacrificado pelo

4% Mas o triunfo da cruz consiste, exatamente, na inversao

povo segundo a logica de Caifas
da légica de Sata.

A revolugdo desse mecanismo vitimdrio vird através da leitura girardiana do mito
fundador na Escritura hebraico-cristd. Aqui se situa o ultimo estagio de desenvolvimento da
teoria mimética. Segundo Girard, o relato biblico narra a historia da violéncia fraticida,
porém, as avessas. Descobre-se a narrativa a partir do olhar da vitima e abre-se a possibilidade
de contar outra histdria, ndo mais aquela do seu duplo mimético que sempre busca justificar o
sacrificio da vitima. O ltimo estigio desta narrativa ao reverso situa-se na reflexdo crista e,
partindo dela, Girard descobrird a verdade antropoldgica do cristianismo, a unica capaz de
superar a religido sacrificial.

Assim, Cristo foi aquele que desvelou o fracasso da religido sacrificial e desmontou
seus mecanismos vitiméarios*’. Ndo apenas isso, ele também revelou a verdade da vitima*® e

nisso reside a universalidade e transcendéncia do cristianismo. O te6logo mexicano, seguindo

Girard, afirmara:

Desde su inicio y de manera totalmente clara, la Biblia muestra que, incluso
si la sangre de los inocentes es una clamor que se eleva hasta el cielo como
la sangre de Abel o de los siete jovenes macabeos, el ofrecimiento del
perddn que viene de la victima misma transgrede toda l6gica mortifera y nos
permite acceder a un orden del deseo totalmentee nuevo /...J. El retorno de
Abel se cumple en Cristo resucitado. El simboliza de manera plena el paso
de la era del odio a la do perddn, sin olvidar en ninglin momento el caracter

tragico de la historia®®.

. , .~ e 1A . . - . . 44
Com efeito, € a exposi¢ao da violéncia que preside as relagdes intersubjetivas 0

441

, antes

sacralizada, agora desmitificada por Cristo™". Portanto, de modo paradoxal, o cristianismo

provoca a “escalada para os extremos™**2

, pois revela as pessoas a sua propria violéncia. Nao
ha mais como recorrer aos deuses para endossar essa violéncia e cada um ¢ responsavel por
seus atos de violéncia. “No duda en insistir que este desvelamento tiene carater apocaliptico

porque la mentira de Satan con su poder devastador, que no es otra que la de los sacrificios de

% Cf. id., El Dios escondido, p. 264.
6 Cf. idem., p. 264. “E melhor que um s6 homem morra pelo povo” (Jodo 18.14).
#7 Cf. GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p.64.
8 Cf. ibid., p. 103.
9 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 266.
#0 Cf. MENDOZA ALVAREZ; GIRARD, “Pensar la esperanza”, p.85. «.
“1 Cf. GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 29.
“2 Ibid., p. 174.
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los inocentes en todo sistema de totalidad, al ser desenmascarada en su perversion adquiere
mayor viruléncia™**®.

Assim, em Cristo todas as subjetividades sdao convidadas a uma nova ordem da

oA . . . 1A - 444 o~ .

existéncia, renunciando ao pecado de sempre apelar para a violéncia™"". Agora, ja ndo mais o
sacrificio do outro, mas o sacrificio de si mesmo. Eis aqui a Unica possibilidade de saida da
rivalidade mimética e garantia de um futuro para todos. Muito além de um simples
desmascaramento da violéncia fraticida e sororicida, a teoria mimética assinala que ha uma

saida desta espiral de violéncia, e esta passa pela superacio do ressentimento e do

oferecimento do perdao; abrindo passagem a reconciliagao.

Lo verdadero valioso radica en el desvelamento de otro tipo de imitacion
como un proceso de reconocimiento del otro que es posible a partir de la
superacion de la rivalidade. Tal resolucién acontece en la historia
fragmentada y violentada por medio del poder del perdon y de la
reconciliacion, instaurados como potencias de las subjetividades que viven

un processo de conversion antropoldgica*®.

A acepg¢do antropologica do “perdao” e da “reconciliagdo” designa um processo de

~ Lo o446
“conversdo antropoldgica”

. Nela estao incluidas aquelas pessoas que passam do sacrificio
do outro ao sacrificio de si mesmo, tal é a verdade de Cristo*’. Isso revela a configuragdo da
experiéncia humana ndo mais sob a logica da reciprocidade violenta, mas movida pelo desejo
de uma subjetividade exposta e em doagao.

Para Carlos Mendoza, ai reside a percep¢dao fundamental do desejo antissacrifical,
pois, a partir desta “realidade antropoldgica teologal”, instaura-se a nova temporalidade
messianica. Significa que a experiéncia gratuita das vitimas abre possibilidade de

reconciliacdo e de paz no seio da historia violenta e conflitiva.

Fue el caso de Jesus de Nazaret y de varios personajes mas en diversas
culturas y religiones, la mayor parte de las veces anénimos. Se entiende asi
gue en la légica girardiana no se trata de afirmar una invidia original sino de
potenciar la imaginacién escatolégica de quienes, a pesar de que los
verdugos siguen triunfando, contindan con terquedad dando su vida por los
demas como apuesta de su liberdad e inteligencia [...] los justos de la historia
ofrecen la propia integridad fisica y moral por otro modo posible de vivir en

“3 MENDOZA ALVAREZ; GIRARD, “Pensar la esperanza”, p. T8.
“4 Cf. GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p.178.
“> MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 364 (grifo autor).
“* MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 364.
“7 Cf. ibid., p. 279.
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comunidad, aunque esto signifique, en el climax del proceso, la entrega de su
propia vida y su aniquilacion en esta historia**®.

Enfim, na sequéncia, descreve-se a relacao entre a estrutura mimética da subjetividade
e a ontologia relacional. Na gratuidade reside a estrutura mimética da subjetividade que imita
o desejo de outrem, depurado da rivalidade. Depois dessa primeira aproximacao a estrutura
mimética da subjetividade, falta ainda compreender sua contribui¢do para pensar a
instauracdo da comunidade de vida, visto que o problema nao ¢ apenas de violéncia

intersubjetiva, mas tem dimensao comunitaria; assim como sua resolucao.

2.2.3.2. Estrutura mimética e interindividualidade coletiva

O tedlogo mexicano ressalta o objetivo de Girard em “pensar aquella esperanza
posible en medio del realismo de la religion violenta”**. Para o antropologo, a compreensio
da esperanga possivel ndo acontece fora de uma critica contundente ao racionalismo moderno
que, em sua logica interna, consagrou o desejo mimético violento como lei da histéria, como
j& denunciou Milbank. Portanto, Carlos Mendoza, ao se aproximar da teoria mimética, insiste

que:

Pensar la esperanza como apocalipsis significara entonces desmantelar la
I6gica de la religion arcaica por medio de otra mirada sobre el mundo que
nace de la verdade de Cristo, pero que no esconde la mirada ante el
apocalipsis que nos aguarda, sino que es una incessante llamada a la

conversion®.

Esse olhar da realidade possibilitara reabilitar o carater apocaliptico®™ e escatologico
Coe . 452 . . . , . , . ..
do cristianismo™?. Isso se justifica porque ‘“‘el horizonte escatologico proprio de la fe cristiana

se inserta en el carater apocaliptico de la historia condenada a su reciprocidade violenta, pero

448 Id., “Entre el nihilismo”, p. 33.
“S MENDOZA ALVAREZ; GIRARD, “Pensar la esperanza”, p.78.
450 H
Ibid., p.78.
1 Cf. GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 31.
%52 Cf. Reabilitar o aspecto apocaliptico e escatoldgico do cristianismo constitui-se na tarefa central da
teologia de Carlos Mendoza. De modo mais explicito tal proposta inicia em “El Dios escondido de la
posmodernidad. Deseo, memoria e imaginacion escatologica. Ensayo de teologia fundamental

posmoderna”, 2010.
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redimida en virtude de los inocentes que dan su vida por los otros” ™. Na interpretacdo de

Girard, os relatos apocalipticos dos Evangelhos sdo resultado da leitura mimética do real®*,
Tais relatos ajudam a dessacralizar a violéncia no contexto da pos-modernidade, em
sua violéncia desmedida e sem precedente, interpretada pelo antropoélogo como “espiral de

455 A 1a A ST :
. Além disso, desde a obra girardiana, torna-se possivel

violéncia” (montée aux extrémes)
interpretar o pecado em sua dimensdo de “espiral crescente de violéncia e exclusao”, em
sintonia com aquilo que a Teologia da Libertacdo designou de “estruturas de pecado” que
geram exclusdo e morte.

De fato, pela primeira vez na histéria da humanidade, constata-se a real eminéncia de

1456

sua destruicao total ™ . Percebe-se entdo que, ao contrario do que afirma uma leitura

fundamentalista dos relatos apocalipticos, o apocalipse se refere a humanidade € ndo a Deus.

, . . . N . . 1A - 4,457
Ele ¢ o resultado da reciprocidade violenta que conduz & “espiral de violéncia”®*’. O
apocalipse anuncia, com efeito, o fim do mundo que se configura na violéncia ¢ na dindmica

sacrificial da vitima. Neste sentido, Carlos Mendoza afirma:

El fin del mundo designa el horizonte de la finitud humana extraviada en su
reciprocidade violenta y no puede ser de otro modo. En lo seno de esta
experiencia mimética se revela literalmente, es decir, se manifiesta y oculta
al mismo tiempo, la contradiccién del mecanismo del chivo expiatorio y la
superacion de la reciprocidad expiatéria por medio de la vida entregada por
los justos de la historia.... hasta la muerte. En ese estadio de la subjetividad
expuesta, en la logica de la donacién y ya no de la reciprocidade, se juega el

futuro (y el presente en su dimension agonica) de la existencia*®.

Para Girard, somente o cristianismo alcangou essa revelagdo da verdade antropologica
capaz de subverter a logica sacrificial. Apesar disso, ele ndo hesita em afirmar o fracasso
histérico do cristianismo em conduzir a humanidade a um estagio adulto, aquele do estagio
intersubjetivo de reconciliacdo. Diante desse fracasso historico, sem vitimizagdo, essa

inversdo mimética passa pela “paciéncia”, na espera da Parusia, em confrontagdo com o “fim

do mundo” langado em sua propria cobiga®®.

3 MENDOZA ALVAREZ, “Subjetividad posmoderna”, p. 157.
4 Cf. MENDOZA ALVAREZ; GIRARD, “Pensar la esperanza”, p. 84.
> Alguns pensadores traduzem “montée aux extremes” como “escalada para os extremos”, mas Carlos
Mendoza opta por traduzir como “espiral de violéncia” (Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, p. 107).
*® Cf. GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, Cf. id 177-178.
“7 Ibid., p. 31.
8 MENDOZA ALVAREZ, “Subjetividad posmoderna”,p. 155.
9 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 269.
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Nisto consiste, segundo Carlos Mendoza, o limite da teoria mimética; ela ndo nos diz
como proceder para superar a “espiral de violéncia”. A tnica solugdo encontrada por Girard €
a de permanecer “mudo” diante dessa espiral de violéncia, propria dos tempos apocalipticos,
algo que para o tedlogo dominicano seria 0 mesmo que negar a salvagio*®.

Evidentemente, que o te6logo reconhece que ja ndo ¢ possivel seguir falando de Deus
segundo a légica do idéntico, tao criticada pelos pés-modernos. Para isso, ha de se depurar a
mensagem messidnica de seus tragos totalitarios e violentos, para deixar emergir sua forga
profética sob nova configuragdo historica®®. Em fungdo da limitagio da teoria mimética,
abre-se espaco para que a teologia apresente sua contribui¢do a ressignifica¢do dessa teoria.

Desta forma, Carlos Mendoza, partilhando com o tedlogo britanico James Alison,
acolhe a instaura¢do de uma nova temporalidade a partir da “inteligéncia da vitima”. Trata-se
da compreensdo por meio da imaginacdo escatoldgica do Espirito do Messias crucificado,
capaz de criar um novo mundo onde o processo mimético ceda lugar a reconciliagdo onde

todos sejam incluidos. Trata-se, por um lado, da compreensdo do processo vitimdrio e, por

outro, de sua reversao pela doagdo de si mesmo.

La claridad que procede de la victima perdonadora al romper la circularidad
del resentimiento e instaurar asi otro mundo posible desde Dios. Lo que
significa, en su vertiente cristolégica, que la fuerza del Mesias capacita para
un deseo mimético al modo de Jesus de Nazaret que aprende a incluir a los
otros. En efecto, la praxis de Jesis de Nazaret es la concrecion historica de
una existencia volcada a la inclusién de los otros en la l6gica de la donacién
(Meier, 1999); y sus dichos, recogidos por los evangelistas, en una
interpretacién de los signos mesianicos, son la narrativa de esa poética
humano-divina de la inclusion de todos en el banquete del Reinado de

Dios*®,

Perscrutar esta perspectiva teologal da experiéncia do desdejo mimético € tarefa do
quarto capitulo. Por hora, cabe recapitula-se que a teoria mimética serd a mediacdo
antropologica que permitira a teologia dar conta da verdade teologal revelada no desejo
mimético redimido das vitimas da histéria violenta da humanidade, cujo dpice se deu na
revelagdo de Jesus de Nazaré. A grande contribuicdo da teologia a teoria do desejo mimético

se da exatamente nesta passagem do desejo mimético violento ao desejo mimético de doagao,

a partir da ativacao da “inteligéncia da vitima”.

%0 |hid., p. 229.
461 i
Ibid., p. 229.
2 1d., “Subjetividad posmoderna”, p. 152.
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Seguindo, pois, o fio condutor da possibilidade de “instauragdo da comunidade de
vida” a partir das pulsdes do desejo mimético*®, Carlos Mendoza “enxerta” & teoria do desejo
mimético o “pensamento antissistémico”. Essa insercao acontece por meio da teoria mimética
em sua fase ja recepcionada no Continente latino-americano. Com esse enxerto, introduz na

29464

compreensdo da violéncia sacrificial o aspecto inovador da “racionalidade outra”™”. Importa

recordar que essa racionalidade pde em evidéncia a “poténcia das vitimas e dos excluidos” e o
seu papel transformador da relagao intersubj etiva®®®.
. . . . .. . . 466 A
Assim, partindo da categoria da “interdividualidad colectiva”™", busca-se por em

d”*®" mimeticamente

relevo o “sentido colectivo de la construccion histérica de toda identida.
concebida. Esta categoria € constitutiva da “poética da emulagdo” de Jodo Cezar de Castro
Rocha, como a contribuicdo original da cultura latino-americana a teoria mimética. A “poética
da emulag¢do” designa a forma latino-americana de lidar com a presencga inevitavel do
mediador, ela fala de uma autodefini¢do da propria identidade como ultrapassamento do
modelo hegeliano dominante na histéria cultural. Deste modo, pde-se em relevo o aspecto
positivo do desejo mimético na configuragao da identidade coletiva latino-americana.

A “poética da emulagdo” postula a “reapropriagdo do proprio” que foi desapropriacio
com a invasdo colonial. Nisto reside a contribuicdo da América Latina a teoria mimética, pois
esta construiu sua identidade coletiva mimeticamente. Isso significa que a identidade latino-
americana assumiu o mediador — seja a Europa ou os Estados Unidos — e superou-os
criativamente*®®, Por meio, pois, da “interdividualidade colectiva”, passa-se a compreender
como as sociedades humanas sdo formadas a partir da mutua reciprocidade do desejo. Essa
compreensdo da “interdividualidade coletiva” marca um estagio criativo latino-americano,
que se tornou possivel gragas a contribuicdo do pensamento pds-colonial e as praticas de
emancipagio pés-modernas, afirma Carlos Mendoza*®®.

Neste novo estagio de compreensao tanto do desejo mimético quanto da identidade
coletiva latino-americana, deve-se assumir “el ser-con-los-otros como modo propio de la

9470

existencia llevada al limite de sus possibilidades”™ . Isso significa que ndo ¢é possivel seguir

pensando no outro nesta eterna rivalidade, faz-se necessario assumir a mutua constituicao

%03 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 75.
“®4 Ibid., p. 88-99.
%5 Cf. Ibid., p. 75.
%6 CASTRO ROCHA, “Histéria cultural”, Cf. id 112.
" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.76.
488 Cf. CASTRO ROCHA, “Histéria cultural”, Cf. id 105-121.
%% Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 77.
40 1hid., Cf. id 77.
96



coletiva. Assim, o frei dominicano, a partir do cddigo mimético da “emulacdo poética”, busca

justificar o processo de construgao da interindividualidade para além da violéncia mimética.

En el codigo mimético de la emulacion poética hablaremos de
interdividualidad colectiva para descrever el proceso de mutua pertenencia
en el que los individuos nos humanizamos — no sin conflicto, sino en su seno
—, una vez que logramos mantener a raya el sacrificio violento del otro como
rival débil*™,

Este ¢ o caminho proposto por Carlos Mendoza para pensar a instauracdo da
intersubjetividade em tempos pds-modernos, colocando em relevo a confluéncia do
pensamento interdisciplinar que busca dar conta do desafio formulado, mas nao resolvido, por
Hegel. Para o tedlogo mexicano, a pertinéncia do pensamento ocidental reside na busca do
devir da sociedade na dialética do mutuo reconhecimento através da superacdo do conflito
dialético*’?. Nesse sentido, fundamental serd a mediacio tedrica das disciplinas ligadas ao
pensamento niilista pés-moderno para essa superagdo, pois, pensa a intersubjetividade “mds
aca de la temporalidade deconstruida”. Essa abertura constitutiva possibilita pensar a

subjetividade como lugar da revelagdo divina.

Tal apertura constitutiva de la intersubjetividad sera el locus antropologicus
desde el cual sera preciso pensar, con rigor y creatividad, la revelacion
divina que procede de la encarnacion del Verbo en tanto radical
acontecimiento de apertura a la otredad. Un acontecimiento inscrito siempre
en el caracter “fortuito, gracioso y adorable” explicado por la declosion,

proprio de la historia conflictiva y, a la vez, estremecedora, de la
473

humanidade anhelante de vida™".
Ao longo deste percurso, podem-se perceber as diversas linhas e cores com as quais se
vai tecendo o estatuto imanente da subjetividade em sua abertura radical a alteridade e a
transcendéncia. Com essas diversas linhas e cores, foram-se tecendo o rosto da nova
interlocutora da revelacdo incessante de Deus a humanidade. A partir desse mosaico, Carlos
Mendoza identifica a subjetividade vulneravel p6s-moderna como a “receptora criativa” da
plena revelacdo de Deus em Jesus Cristo*". Consequentemente, ela sera o locus theologicus

da teologia niilista da temporalidade messidnica por ele desenvolvida.

1 Ibid., p.78.

472 Cf. Ibid., p. 79 (grifo autor).

" Ipbid., p. 80 (grifo autor).

474 Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, Cf. id 294-295.
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Enfim, apresentado a descri¢do fenomenoldgica da subjetividade vulneravel pds-
moderna, resta desencriptar o dinamismo da subjetividade aberta e em doag¢do e pensar as
poténcias de experiéncia da subjetividade vulneravel pos-moderna capazes de viabilizar a
resolugdo do problema da intersubjetividade. Nao somente isso, mas pensar nas poténcias de
experiéncia que torne realizdvel a instauracdo da comunidade de vida. Em fung¢do disso, no
proximo passo expdem-se as poténcias de experiéncia da subjetividade tednoma, que
designam as poténcias linguisticas e pragmaticas da subjetividade redimida de sua propria

violéncia.

2.3. AS POTENCIAS DE EXPERIENCIA DA SUBJETIVIDADE
VULNERAVEL

“‘Pensar la esperanza’ es um proyecto temible por su complejidad y por las trampas

: . 47
que conlleva como posible evasion de lo real”*"

, mas ndo ¢ possivel fugir da pergunta pelo
futuro possivel para a humanidade. Isso se torna ainda mais urgente depois do
desmoronamento da modernidade e do colapso do sujeito moderno com seu afa de
onipoténcia infantil. Dessa onipoténcia do sujeito derivam efeitos nefastos como a “técnica
voraz”, a “ciéncia soberba” ou mesmo a “revolucdo” de um grupo sobre os demais*’®. Tudo
isso conduziu a consciéncia da real possibilidade de aniquilamento da humanidade e do
planeta, através da “crescente espiral de violéncia”. Sair do dilema da onipoténcia moderna ¢
o desafio que se apresenta para a racionalidade pds-moderna.

“;Serd acaso entonces que la humanidade se enfrenta, por primera vez a escala
planetaria, al dilema de su propio aniquilamiento, metafora de la esterilidad del sentido y de la
donacién que caracteriza a las subjetividades de la aldea global?”*"” De fato, para o te6logo
mexicano, a recep¢ao da salvagdo e a constru¢cdo do sentido passam pela desconstrugdao das
poténcias de experiéncia da subjetividade vulnerdvel pods-moderna. A partir dessa
desconstrugdo sera possivel abrir um novo horizonte de sentido, pois ela viabiliza a
construcdo do espaco intersubjetivo onde caibam todas as diferengas. Este se trata, porém, de
um horizonte de sentido sempre inacabado. Essa concep¢do do sentido sempre por cumprir
esta ligada a ideia de “esvaziamento” da tradi¢do apofatica, agora recuperada pelo niilismo

pos-moderno.

“> |d., El Dios escondido, p. 253.
416 ¢t id., “Entre el nihilismo”, p. 31.

4t Id., “La persona en relacion”, p. 41.
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Buscando, pois, a abertura desse novo horizonte de sentido, cabe perguntar como se
constitui a comunhao relacional no coragao da finitude*’®. Como se realiza a transcendéncia
no cora¢ao da imanéncia da historia fraturada da humanidade? Como acontece a redengao no
meio dos escombros do sujeito colapsado? E mais, com qual gramatica da inteligéncia pode-
se encontrar uma resposta plausivel a questdo de um futuro razoavel para toda a humanidade e
o planeta? Haveria uma poténcia de experiéncia capaz de conduzir as subjetividades a uma
nova travessia em tempos incertos?

Diante dessas perguntas, cabe pensar o sentido que advém desta consciéncia de
vulnerabilidade que se sabe habitada por uma alteridade que a transpassa e que, portanto, ¢

fonte criadora de sentido*’°.

Em sua dimensdo teoldgica, as poténcias de experiéncia
desconstruidas e redimidas de sua propria violéncia possibilitam a abertura de um horizonte
messianico, utopico e salvifico. Isso porque a solu¢do do enigma da violéncia advém somente

. 4
da “fonte de alteridade amorosa’"*¢°

, que ¢é Deus revelado como Abba em Cristo.

Ressalta-se que somente um debate interdisciplinar podera propor uma rota razoavel
para dar inicio a uma segunda travessia para a humanidade. E preciso uma aproximagio
interdisciplinar do real que possibilite a constru¢do do sentido e a recepgdo da salvagdo para
toda a humanidade. Nessa otica, o tedlogo mexicano, a partir de O Deus escondido, seguira
de perto a trilogia por exceléncia da fenomenologia481, com a explanagao do caminho do
desejo, da memoria e da imaginagcdo para justificar uma esperanga possivel a toda a
humanidade.

Essa trilogia designard, no pensamento de Carlos Mendoza, as poténcias de
experiéncia da subjetividade vulnerdvel pos-moderna. Essas poténcias de experiéncia sdo
expressoes do “ser em devir”, elas aparecem como poténcia de “conhecimento e decisdo” e de
“representacao e religagﬁo”482. Seguindo a Jean-Marc Ferry, o tedlogo mexicano descobrira
que falar do ser em modos verbais exige uma gramatica da inteligéncia discursiva e
pragmatica’®®. Isso porque hi uma linguagem que acompanha a constituigio dos sujeitos

individuais e coletivos*®*. Assim, sera possivel discernir o mundo criado a partir das poténcias

478 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 226.
479 e

Cf. ibid..
0 1d., “Entre el nihilismo”, p. 34.
“81 Cf. id., El Dios escondido, p. 229.
2 1d., “El colapso del sujeto”, p. 104.
"8 Cf. id., “El colapso del sujeto”, Cf. id 104-105.
#84 Cf. id., Deus liberans, Cf. id 91-154.
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de experiéncias linguisticas e pragmaticas somadas a outras ordens do conhecimento do

real*®,

A través de los modos verbales, la subjetividad se constituye de manera
diversa y complementaria en su estar-em-mundo. La ontologia pronominal
es pues la contraparte de la ontologia relacional en su manifestacion

intersubjetiva y temporada, es decir, en las condiciones de posibilidad donde
486

se construye el espacio publico en la aldea planetaria™.

Assim, Carlos Mendoza percebe no pensamento hermenéutico de Ferry, uma
convergéncia entre a fenomenologia e a pragmatica na descri¢cao da subjetividade, que resulta
na detec¢do da “gramadtica da inteligéncia racional”. Isso significa a existéncia de uma ordem
de linguagem e de expressividade caracteristicas da subjetividade aberta e exposta. Enfim,
uma gramatica que acolha a diversidade de existéncia e a logica do mutuo reconhecimento
como permanente tarefa na construgio do espaco publico®®’.

Desta forma, para justificar sua “ontologia relacional na gratuidade”, ele entrelacard as
poténcias de experiéncias da subjetividade pds-moderna com a da “vida teologal”. Um
procedimento que parece reabilitar aquela antiga tradicdo cristd que conjuga as “virtudes
cardeais” com as “virtudes teologais” para justificar nossa existéncia no mundo no seio da
pos-modernidade. Fundamental nessa experiéncia antropologica-teologal serd a
desconstrugdo, pois para o tedlogo mexicano somente nesse entrelacamento serd possivel
justificar a verdade do amor incondicional de Deus por toda a criagdo. E, ao mesmo tempo,
nao negar a liberdade tedbnoma da subjetividade exposta e em doagdo. Assim, serd possivel

5,488

falar de “autocomunica¢do divina” em ‘“chave fenomenoldgica de doacao em contexto

pés-moderno, a partir da existéncia dos justos da historia e das vitimas perdoadoras, que se
refere a experiéncia de redencdo que advém das poténcias de experiéncia da subjetividade

vulneravel.

Hablaremos de la revelacion divina como deconstruccion de la razon
dominante hecha por los justos de la historia en su experiencia de donacion
extrema y, de manera radical y plena, realizada por Jesus de Nazaret como
verdad que salva. Por medio de ella se despliegan las potencias de la
subjetividad vulnerables en cuanto principio de un deseo no-violento, de una
memoria redimida y de una imaginacion escatologica. Estas potencias abren,

“5 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, Cf. id 105.
“8 Ibid., Cf. id 105.
“87 Cf. ibid., p. 105.
“81d., “La recepcién inacabada”, Cf. id 265-287.
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cada una en su propio orden, la grieta del perdon, resquebrajando asi el

‘muro del odio’ de la historia y dando paso a la reconciliacion posible de la
489

humanidad en la contigencia de la historia™.

Esse procedimento antropologico-teologal viabilizara uma nova hermenéutica da vida
teologal, aquela destinada a descrever a “existéncia auténtica”. Ela aparecera como
“acontecimiento originario que vive la subjetividad como gratuidad amorosa que procede del
Dios inefable”. E, através desta vida teologal — comunicada como experiéncia de perdao e de
comunhido*® —, se desdobram novas poténcias de experiéncias passiveis de serem vividas em
tempos pés-modemos4gl.

Surgira uma renovada acepgdo das chamadas “virtudes teologais™: a fé como desapego
amoroso, a esperanca como memoria prospectiva da vitima que sabe perdoar e a caridade
como doagdo incessante radical e assimétrica. Mas tudo isso sera perscrutado no quarto
capitulo. Por ora, descreve-se o dinamismo antropoldgico da subjetividade exposta e em
doacdo, que se trata das poténcias de experiéncia da subjetividade tednoma: o desejo ndo
violento, a memoria redimida e a imaginacdo escatologica. Enfim, deseja-se por em relevo,
como aparece no pensamento de Carlos Mendoza, a subjetividade redimida de sua propria

violéncia e capaz de engendrar um “cambio de mundo”.

2.3.1 Desejo redimido de sua violéncia

“La violencia, de manera analoga al mal como una de sus expresiones mas radicales,

es um enigma irresoluble en si mismo”*%?

. E, para Carlos Mendoza, na realidade das vitimas
da historia violenta da humanidade se concentra uma experiéncia “paradoxal e terrivel”; nelas
se desvela o enigma do mal e se revela a sublime solidariedade*®*. Isso significa que o enigma
da violéncia, bem como a sua compreensao e resolu¢do, passa pela questao antropologica.
Nao se trata de reducionismo do enigma do mal ao problema do desejo mimético, pois
importa pontuar que o tedlogo mexicano esta preocupado em ndo cair em abstracdes e, por
1ss0, busca assumir a negatividade da historia. De fato, o problema da teodiceia nem mesmo a

teologia cristd tem a solucdo; entretanto, cabe a teologia buscar “incessantemente” uma

linguagem para que o problema do mal ndo seja esquecido e que possa formular a pergunta

% |d., Deus ineffabilis, Cf. id 343-344 (grifo nosso).

% cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 279.
L Cf. id., Deus ineffabilis, p. 414.

"2 1d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.

93 Cf id., “La persona en relacion”, p.49.
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494
por Deus, como afirmava Metz

. A teologia, portanto, ndo pode fugir da pergunta pela
teodiceia, mas ela ndo pode cair na tentagdo de pretender por fim ao irresoluvel “enigma do
mal”. Entretanto, a teologia cabe acenar a resolugdo escatologica ao problema da violéncia
intersubjetiva, que passa pela assun¢do da negatividade da histodria.

Nisso consiste a critica de Carlos Mendoza a “maiéutica histérica” de Andrés Torres
Queiruga. Para ele, Queiruga assume a negatividade da histéria “solamente germinal”495. Sem
negar, pois, a contribuicdo da mai€utica histérica, o tedlogo mexicano considera
imprescindivel a interse¢do entre “maiéutica da revelagdo” e “negatividade da histéria”. Disso
depende a compreensdao do acontecimento da verdade revelada em “Jesus Cristo no coragdo
da humanidade que se debate, desde Caim e Abel, entre a guerra e a paz”. Isso significa que

ndo basta justificar a existéncia do mal, ha de se pensar caminhos concretos de resolucdo do

enigma da violéncia intersubjetiva.

No tenemos noticia de una sociedad paradisiaca sino a través de los mitos
que evocan un pasado inmemorial, se presenta como un problema aun mas
complejo. Lo que conocemos por los mitos — y que si esté atestiguado por las
fuentes historiagraficas — es que, desde que tenemos memoria como
humanidad, siempre han existido sociedades de rivalidad donde acontece el

fraticidio y sororicidio: el hermano que mata a su hermano en una
496

multiplicidad de formas y figuras sociales, rituales y sangrientas™ .
Nesse sentido, Carlos Mendoza assumira a polissemia da violéncia e a sua mutagdo
histérica. Assim, a “violéncia relacional” se revela como expressdo da irracionalidade que
invade a liberdade e a inteligéncia humana em seu anseio de onipoténcia infantil. Ela aparece
como “acto de aniquilacion del outro” em seu afd de afirmagdo da identidade, a custa da
eliminacdo do diferente compreendido como seu inimigo. Por outro lado, a violéncia pode
aparecer como “impulso de autodefesa” e de sobrevivéncia. Seguindo a Girard, ele recorda
que a violéncia guerreira transformou-se na politica como meio de evitar a confrontagdo
sangrenta.
O auge da violéncia intersubjetiva adquire contornos apocalipticos, cujo processo de

mutacdo desembocou na racionalidade instrumental. A tal ponto de despertar a consciéncia da

494 Cf.. METZ, “Un hablar de Dios”, p.5. “Las respuestas de la teologia, en sentido estricto, no tienen
propriamente la forma de solucién de problemas (asi como tampoco se puede definir sencillamente a
Dios como respuesta a nuestras preguntas). Las respuestas que da la teologia, no hacen que
enmudezcan sencillamente o que desaparezcan las preguntas a las que dan respuestas” (p. 10).
“® MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 288 (traducfo nossa).
% 1d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
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possibilidade de aniquilagdo iminente de toda a humanidade e do planeta®®’. Essa violéncia
intersubjetiva em escala global apresenta-se como uma impossibilidade para instaurar o
estagio harmonioso da intersubjetividade.

Enfim, essa violéncia intersubjetiva pde em relevo a ambiguidade do desejo humano.
Uma ambiguidade que atinge a todos. Quer nos encontramos no papel de vitima, quer nos
encontramos no papel de verdugo. Essa realidade antropoldgica aponta para a necessidade de
decodificar seus mecanismos internos ¢ desmantelar seus dispositivos de destrui¢ao e morte.
Foi exposto como a teoria do desejo mimético ajuda a compreender a estrutura mimética da
subjetividade em seu carater violento e ao mesmo tempo do desejo como potencialidade
doadora. Nesta hora, dedica-se a pensar nesta pulsdo primordial do ser humano: o desejo, que
designa um dinamismo da subjetividade que subjaz a toda representagdo e a toda ideia*®, de
modo que ele se constitui na primeira poténcia de experiéncia da subjetividade exposta e em
doagdo. Importa compreender que a acep¢do do desejo no contexto pds-moderno ¢é
incontestavelmente diferente da acep¢cdo moderna, isso porque esta havia eliminado do desejo

todo o vinculo com a transcendéncia.

La fenomenologia de la subjetivdad y la teoria mimética, ya desde hace
medio siglo, comenzaron a explorar, de manera simultanea pero aislada, algo
que habina olvidado los maestros de la sospecha. A saber, que el deseo que
subyace a toda representacion y a toda idea es, en su fundo antropolégico, un
complejo proceso de mutuo reconocimiento marcado por el anhelo de

trascendencia, pero siempre vivido en medio de la dificil donacion y el

predominio de las pulsiones egoicas*®’.

Sob essa nova acepgdo sera possivel recuperar o sentido mimético do desejo enquanto
doagdo, como chave de interpretacdo da (inter)subjetividade. Mas ndo se pode esquecer do
carater ambiguo e insuficiente do desejo, que designa a dimensdo histérica e simbdlica da
subjetividade vulneravel, que caracteriza a construcdo de identidades em contexto poOs-
moderno®®. Nessa ambiguidade reside a sua carga de rivalidade, de sacrifico e de doacio™™,
j& a sua insuficiéncia radica na constatagdo metafisica do desejo. “Nunca en esta historia

. . ) . : 502
conflictiva conoceremos sino fulgores de donacion”, afirma o tedlogo mexicano™ .

7 Cf. ibid., p. 3.
%8 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 345.
9 |bid., p. 352.
%0 Cf. ibid., p. 270-271.
%L Cf. ibid., p. 369.
%02 Cf. ibid., p. 368.
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Nesta hora, busca-se compreender como se explicita a ambiguidade do desejo como
dispositivo mimético da expressao histoérica da finitude. Trate-se de pensar o desdobramento
da experiéncia de doagdo como possibilidade de esperanca para todos, isso a partir do
dinamismo fenomenolédgico, antropologico e erdtico. Em vista disso, adentra-se num percurso
desconstrucionista do desejo com o objetivo de propor uma saida do desejo mimético violento

ao desejo mimético de doagao.

2.3.1.1. O desejo no contexto pos-moderno

Para que a desconstru¢do do desejo possibilite pensar a revelacdo de Deus em tempos
pos-modernos, Carlos Mendoza destacara duas vias importantes: o erotismo ¢ a doagdo, visto
que o pathos do desejo poés-moderno transita entre o erotismo ¢ a doacdo. Esse pathos
percorre o caminho da fenomenologia da alteridade, passa pela “declosdo” de Nancy e
desemboca na “donacién” de Jean-Luc Marion.

Retomando o pensamento de Levinas, o tedlogo mexicano insiste que o desejo estd
associado a “incomensurabilidade da relagdo com o outro” que acontece no fenomeno erotico,
onde aparece a subversdo da subjetividade que se encontra diante do outro, e esse encontro
acontece no corpo em que a sensualidade e o erotismo determinam o desejo do outrem®®,

Seguindo essa intuicdo, Carlos Mendoza dira que “el deseo se configura segun los
estadios de la atraccion, la caricia, la emulacion y la siempre diferida posesion del objeto

4
deseado”°

, mas sem conduzir a lascivia. Por um lado, o erotismo € a concre¢do do desejo, €
por outro, a plenitude do desejo ndo ¢ possivel segundo o eros porque ele pode fixar-se no
gozo. Essa relagdo com o outrem nos conduz a experiéncia da subjetividade vulneravel. O que
se experimenta na subjetividade vulneravel ¢ a instauracdo de uma temporalidade sempre

aberta, inacabada. Assim, comenta o tedlogo:

Por ello es preciso decir que el erotismo instaura en la subjetividade una
temporalidad inacabada, dando paso asi a la posibilidad de la trascedencia
inscrita en la inmanencia de la subjetividad renversée, puesta al revés,
expuesta en su insuficiencia radical, en su sed de alteridad, en su misterio de
anhelo amoroso siempre incumplido®®.

%03 Cf. LEVINAS, Totalité el Infini, p. 271.
%% MENDOZZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, Cf. id 353-354.
*% |bid., p. 354-355.
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A filosofia niilista desconstrucionista, por sua vez, através de Jean-Luc Nancy falara
de desejo enquanto “oquedad, herida e insatisfacion radical que nunca termina de cerrarse
para la existencia abierta en estado de adoracion™. E um desejo enquanto ferida aberta da
subjetividade “declosionada”, e despojo continuo do ego diante de uma alteridade

inalcangavel.

El erotismo en perspectiva niilista es el gesto que ni siquiera llega a ser
caricia. Designa la radical desposesion del cuerpo. Por lo que es mera
presencia. Abandono. Adoracion. Precisamente porque el deseo es perpetuo
movimiento de acercamiento a un objeto siempre evanescente en su
alteridad, por eso la presencia va mas alla de la onto-teologia, instaurando
una temporalidad imposible como simultaneidad®”.

113 b

Em vista disso, o te6logo mexicano ressalta que o desejo “declosionado” ¢ “‘presenci
desgarradora’ en cuanto gesto inacabado, porque introduce siempre um tiempo diferido™%e
poe em relevo a “verdadera an-arquia”, pois “designa una existencia precaria sin objeto, sin
sentido™. Isso significa a ndo sustentacio de um principio que possa justificar a ordem de
mundo, pelo qual se organizam as significagdes. Mas ¢ essa anarquia que viabiliza significar

tudo sem, todavia, ter recebido um sentido prévio.

El erotismo, en cuanto expresion del deseo deconstruido en la apertura de la
carne sera, para el pensamiento nihilista, la concrecion mas universalizante
de la subjetividad declosionada, es decir, desmontada de su mecanismos de
poder, asi como de sus suefios de omnipotencia, en la vivencia del mero

existir sin fundamento, ni sentido, ni significado. Existencia como saludo y
510

como modesto umbral de la donacion’.

Sera com Jean-Luc Marion, também discipulo de Derrida, que o erotismo aparecera
como a “instauracion de la existencia como donacion”. Nele, o desejo desvela o acontecer da
subjetividade que se recebe na participagdo do ser divino. Disso resulta que o sentido da
existéncia aparece como “seres-siendo-dados”. A partir desta fenomenologia da “donacion”
do ser, o erotismo possibilita a apercepcdo do ser enquanto ato de doacdo amorosa

. . . 4511
incondicional e 1nesgotave15 .

% Ihid., p.355.
" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 356 (grifo autor).
*% bid., p. 357.
*9 |bid., p. 357.
>1% Ipid., p. 358 (grifo nosso).
> Cf. ibid., p. 358-361.
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El erotismo hace posible la apercepcion del ser precisamente como incesante
acto de donacion sin nunca ser agotado. El ser es donacion pura, no un ente
fijo ni definido, sino incesante proceso de sobreabundancia amorosa. En
este sentido, el erotismo seria para Jean-Luc Marion una concrecion del ser-
siendo-dado, con la vigorosa potencialidad de hacernos entrever en la propia

carne erotizada el misterio inalcanzable de lo real, por medio de experiéncias

finitas de donacion, entanto apercepcién de lo real dado®*2.

Apesar dessas reflexdes pos-modernas sobre o desejo conduzirem ao umbral do desejo
de doagdo, ainda fica em aberto analises menos formais e abstratas ¢ mais narrativas ¢
histéricas do desejo'®. Para isso, fulcral serd a mediacio da teoria do desejo mimético para a
reabilitagdo do desejo porque ela traz a luz a dindmica da violéncia que influencia
decisivamente a relacdo intersubjetiva. E mais, a partir da recepg¢do criativa dessa teoria pela
teologia, pode-se explicar a urgéncia de se desativar este dinamismo do desejo mimético
violento. Essa subversdo acontece por meio do ultrapassamento da légica da reciprocidade

violenta através da logica da autodoagdo e da compaixdo extrema.

2.3.1.2 Do desejo mimético violento ao desejo mimético de doagio

Contatou-se que Carlos Mendoza assume a estrutura mimética da subjetividade
porque, segundo ele, a teoria do desejo mimético permite desentranhar a rivalidade fraticida e
sororicida que pervade as relagdes intersubjetivas. Mas o mais inovador dessa assuncao reside
no reconhecimento da superacdo do mecanismo vitimario através do mimetismo de doagdo.
Para ele, somente depois da compreensdo do mecanismo mimético sacrificial, que gera
exclusdo e morte, serd possivel alcangar a resolugdo positiva do mecanismo vitimario®™*. Em
outras palavras, conhecendo a dindmica do desejo violento, busca-se pensar em mediagcdes
capazes de por fim a violéncia intersubjetiva.

Em Girard, o mecanismo do bode expiatorio pde em relevo o funcionamento das
religides arcaicas e sacrificais. Com ele a religido funciona como a substitui¢do das vitimas
sacrificiais no processo de sobrevivéncia e estabilizacdo das sociedades primitivas. No
contexto moderno, o Estado politico € o0 mercado assumiram a fun¢do da religido arcaica de
manter a estabilidade da relacdo intersubjetiva. Seguindo de perto o didlogo de Jean-Pierre

Dupuy com a teoria do desejo mimético, Carlos Mendoza chama a aten¢do para a violéncia

512

Ibid., Deus ineffabilis, p. 361 (grifo nosso).

°13 Ccf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p 361.
>4 Cf. ibid., p. 362.
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globalizada marcada pela exclusdo global. O que se percebe ¢ que ndo ha mais “alibis”
capazes de conter a crescente rivalidade. Uma rivalidade tamanha que pervade todos os niveis
da intersubjetividade em escala planetaria.

Verifica-se que a reciprocidade violenta e sacrificial oriunda do contdgio mimético

estdo fora de controle sob a figura da economia globalizada®®

. Nesse contexto aparece a
teoria mimética sinalizando a originalidade do cristianismo a fim de iluminar o dilema da
humanidade diante do enigma do desejo mimético. Essa aproxima¢ao antropologica do
cristianismo pde em relevo “outro” tipo de imitagdo como um processo de reconhecimento do
outro. Esse reconhecimento ¢ possivel através da superagdo do estdgio vitimario, com a
superacao do estagio da vingancga e do ressentimento. Aqui, o “perddo” e a “reconciliagdo” se
tornam as poténcias da subjetividade inserida num processo de “conversdo antropolégica”516.
Fou exposto, ademais, que tanto a violéncia quanto a sua superagdo passam pela
questdo antropoldgica, ¢ desta forma ndo se pode esquecer que o interesse de Girard pelo
cristianismo ¢ fundamentalmente antropoldgico. Assim torna-se possivel afirmar que o
contetdo mimético da revela¢do de Jesus de Nazaré reside na possibilidade de viver o desejo

de outra forma, além da rivalidade fraticida, e tal sera a revelacdo do “desejo mimético de

doagdo”.

La pascua de Jesus revela una fuente del deseo que va mas alla del deseo
mismo. Se trata del modelo que JesUs de Nazaret llam6 Abba, fuente de un
amor incondional universal que se comunica como Ruah divina. Tal es el
modelo que se propone como imitacién. No hay mas alternativa: o imitar la
mentira de Satan, generando nuevos sacrificios, o bien imitar la verdad del
Mesias, que radica en la relacion amorosa no reciproca de la donacién
amorosa que revela el Abba de Jesis como solucién al enigma de la

violencia®"’.

Disso resultard uma hermenéutica do “perddo” e da “reconciliagdo” como desejo
redimido. Ndo somente isso, mas também sera possivel antever a inauguragao do “cambio de

mundonSlS

como projeto histdrico de mutuo reconhecimento. Seguindo o caminho aberto pelo
niilismo pés-moderno, Carlos Mendoza apresenta o “perdon” como um desejo desconstruido

da “vontade de poder”. Do perdao depende o desatamento dos nds da rivalidade e do

315 Cf. ibid., p. 363.
51 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 364.
> Ibid., Cf. id 364-365.
>18 |bid., p. 364.
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ressentimento presente em todos os niveis das relagdes interpessoais. O perddo aqui em

questao:

Nesse sentido,

Evoca el proceso de “desatadura” de los nudos de la rivalidad y del
resentimiento que establecen las personas en las relaciones afectivas,
erdticas, sociales, econdmicas, politicas y religiosas. Designa, pues, al deseo
como relacion de alteridade, pero dando siempre un ‘paso atras’ en la
prevencion de la espiral de la rivalidad™.

urge construir o espaco harmonioso da intersubjetividade, que ¢

possivel por meio do “poder-do-ndo-poder” que realiza a “vitima perdoadora”. Porque ela

consegue ultrapassar o estagio do ressentimento e, a partir da oferta do perddo, em sua

carnalidade reside a possibilidade de reconciliagdo. Importa ressaltar que a reconciliagao no

pensamento teoldgico de Carlos Mendoza nao se reduz ao mero rito, antes indica um processo

histérico do mutuo reconhecimento, onde estdo inseridos todos os atores sociais.

La reconciliacion es mucho mas que un rito religioso. Designa un proceso
historico de mutuo reconocimiento, siempre precario, en el que todos los
implicados — como seres de deseo, cada cual habiendo desempefiado algun
papel especifico en la ineluctable trama de verdugos y victimas — son
capaces de retrotraerse al ‘mas acd’ de la intersubjetividad redimida de sus
pulsiones de omnipotencia para instaurar espacios de encuentro Yy
reconciliacion®®.

Nesta dinamica desconstrucionista do desejo, a reconciliagdo que se dirige ao desejo

redimido pde em relevo a poténcia das vitimas da histdria violenta. Ai reside a for¢a mistico-

¢tica da subversdo da ordem intersubjetiva, e essa nova ordem intersubjetiva aparece como

revelagdo que advém da doagdo amorosa das vitimas que imitam o desejo revelado pelo

Crucificado-que-vive.

El deseo mimético, visto a la luz de la verdade que revela el Crucificado
vivente, es una pulsion de admiracion y de deseo que se relaciona con los
otros no como objetos de posesion sino como destinatarios de un don. Y aun
mas, como portadores ellos mismos de un don inconmesurable. Asi, la 16gica
de la donacion adquire matices ético-politicos y misticos-apofaticos con un
potencial significado universal para las culturas de la humanidad®*.

519 pid., p. 365.

20 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 365.

51 pid., p. 366.
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Percebe-se, enfim, aludir a um desejo como lugar teologico. Desta forma, Carlos
Mendoza estabelece uma intima relagdo do desejo com o dinamismo da vida teologal, aquele
dinamismo proprio da vida mistica, que situa neste dinamismo da subjetividade redimido de

A e ., /522 L
sua violéncia, o indicio de “una versién posmoderna del homo capax Dei’>*“. Este dinamismo

523 L
77, Isso significa que, para o

designa a “subjetividade exposta e capacitada para o divino
tedlogo mexicano, o primeiro estagio da relacdo do desejo com a transcendéncia acontece na
L, e A~ . 524 . - . A e
propria imanéncia™". Refere-se a uma aproximacgdo ao desejo em chave hermenéutico-
mimética, proxima ao sentido da “maiéutica historica”. Nessa aproximagdo se torna
perfeitamente exequivel a conciliagdo do primado da graga divina e da liberdade humana na

- .. 525 . , .
recepgdo dessa exterioridade™”. Assim comenta o te6logo mexicano:

No se trata de negar la gracia como don que procede de la exterioridad
divina, sino de comprender en este caso que solamente en un deseo desasido
de su voluntad de dominio puede acontecer el proceso de la revelacion en
cuanto imitacion del deseo divino. Se trata de un deseo otro, diferente,
despojado de su antropocentrismo narcisista, vivenciado como alteridad
amorosa que nos deletrea y que no genera rivalidad, sino mutuo
reconocimiento a imagen de la vida trinitaria en Dios>*°.

Para que o desejo ndo caia no mero impulso vital, ¢ preciso vinculd-lo ao dinamismo
da memoria, pois por meio dela é possivel gestar um mundo novo como um habitat

sustentavel para todos.
2.3.2 Caminhos da reden¢do da memoria

Ora, a memoria remete a elaboragcdo da historia que agora terd de ser gestada pela
subjetividade pos-moderna. Nesse sentido, Carlos Mendoza demonstra que esse dinamismo
deve ser ativado com a tomada da consciéncia de que “somos todos sobreviventes”. Nesta

consciéncia reside uma memoria viva que jamais podemos esquecer.

Nos encontramos todos en la outra orilla del abismo de la historia, como
sobreviventes de apasionadas experiéncias de luchas agonicas que tantos
libraron antes que nosostros hasta el wltimo aliento y que muchos mas

°2 Ibid., p. 366-367.

°3d., El Dios escondido, p. 346.

524 Cf. id., Deus ineffabilis, Cf. id 367.

°2 Cf. ibid., p. 367.

526 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 368.
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padecieron siendo aniquilados. Partimos de esta comun herencia [...]
estamos vivos aqui quienes hemos sobrevivido en el proceso de la
humanizacion y la posterior evolucién de la cultura...a costa de muchos que
fueron aniquilados®’.

Nesta perspectiva, Carlos Mendoza insiste que como sobreviventes somos interpelados
a contar a historia das vitimas. Nessa narrativa abre-se a possibilidade para a gestacdo de um
“outro mundo” possivel e desejavel, “urgente e necessario”, buscando contar a histéria de
horror, porém mesclada com as narrativas de esperancga. Nisso reside a “tarefa histérica dos
sobreviventes™: fazer memoria feliz dos nossos mortos>2%,

Desse modo, a memoria das vitimas viabiliza a entrada na espera de um futuro como
“promessa” e como “dom”. O tedlogo mexicano recorda que, durante a modernidade, este
dinamismo da memoria foi objeto de uma aproximagdo reducionista pelos “mestres da
suspeita”. Isso aconteceu de modo muito especial com Freud centrando-se nas “armadilhas da
memoria”. Assim como a subjetividade, foi negada & memoria sua abertura ao mistério de
transcendéncia.

Sem negar as analises patologicas da memoria, € preciso reconhecer os seus limites em
vista de poder imaginar um “outro mundo possivel” fora da ldgica da instrumentalizacdo do
outro. Carlos Mendoza convida a ir além desta memoria tematizada pelos modernos para

N o e . , . 2
compreender a poténcia da subjetividade quando esta é “capaz de recordar para dar a vida™>%.

2.3.2.1. A memoria no contexto da pés-modernidade

E de fundamental relevancia reconhecer que, para Carlos Mendoza, a centralidade da
memoria como poténcia de experiéncia, capaz de um “cambio de mundo ”, se deve também ao
pensamento antissistémico e ao pensamento pos-moderno. Essas duas correntes de
pensamento se propdem a ir além da mera interioridade da recordag¢dao daquilo que marcou a
subjetividade moderna. De um lado, os p6s-modernos propdem a recuperagdo da memoria das
vitimas dos sistemas totalitarios, que se transforma em micro-histdrias inseridas numa rede de

comunicacdo capaz de impedir novas subordinagdes. Por outro lado, o pensamento

%27 |bid., p. 43-44.
%28 Cf. id., “La persona en relacién”, p. 50.
> 1d, Deus ineffabilis, p. 371.
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antissistémico complementa este “escenario estético y politico com a memoria subversiva
capaz de reconstruir o mundo desde abajo y desde el reverso™>°,

Na América Latina busca-se o exercicio de uma “memoria subversiva” capaz de
reconstruir a histdria a partir do seu reverso, como um exercicio onde as vitimas t€ém voz e
vez. Esse exercicio ndo se reduz a mera busca da interioridade da pessoa submetida aos
sistemas totalitarios, mas busca por em relevo as experiéncias de resiliéncia, de libertagao e de
constru¢do de identidades novas que desse exercicio surgem. Nao se pode achar que esse
processo subversivo a partir das vitimas seja um novo messianismo politico; antes deve ser
compreendido como um movimento contracultural no qual se dd4 a assuncdo da propria
marginalidadessl.

A memoria das vitimas como poténcia de experiéncia da subjetividade se desdobra em
trés dinamismos interligados: a constituicdo da interioridade, a narrativa débil e, por fim, os
processos de libertacdo do ressentimento®?. E um processo que torna possivel fazer a
passagem da “memoria infeliz” a “memoria feliz”, através do acesso da constituicao
“anamnética” da subjetividade. Acerca do papel fundamental da memoria no processo de

libertagdo do ressentimento como condi¢do para a memoria feliz, comenta o tedlogo

mexicano:

La rememoracién del pasado es una condicion subjetiva de la manifestacion
del sentido. En ese pasado, el papel de las victimas es fundamental en tanto
que ellas son la evidencia del ser-para-la-muerte en toda su crudeza. No
solamente porque indican la finitud humana, sino porque son la huella de la

violencia fraticida que caracteriza a la humanidad desde que tenemos
533

memoria historica™”.

Nisto resulta o papel fundamental do pensamento anamnético, e através dele se
constata o significado heuristico da morte dos inocentes para compreender as sociedades
humanas cainescas. Por se tratar de uma memoria dolorosa, a narrativa tornar-se-4 a mediacao
para dar um significado ao trauma vivido. Com efeito, “contar historias es obviamente el
mejor medio para liberar el resentimiento, expressando un clamor de justicia y abriendo la

posibilidad a una distancia del acontecimento traumatico™**.

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 378.
%31 Cf. ibid., p. 378.

%32 Cf. ibid., p. 375-392.

>3 1d., “El colapso del sujeto”, p. 106-107.

34 MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, Cf. id106-107 (grifo nosso).
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535 .
”>%° nesta frase de Ricoeur se condensa

“Ou contamos historias ou contamos cadaveres
esse papel indispensavel da memoria em tempos apocalipticos, uma vez que toda civilizagdo
diante do seu naufragio tem de responder a crucial pergunta pelo que “se deve fazer com os

nossos mortos”>°

. Nesse questionamento, se abre a possibilidade de encontrar o sentido da
existéncia.

Essa consciéncia como sobreviventes marca o carater agonico da existéncia, € nos
responsabiliza pela tarefa historica de construir uma “memoria feliz’, mantendo-nos
vigilantes contra os sistemas totalitarios. Segundo Carlos Mendoza, ¢ preciso recordar que se
existe algo absoluto na histdria, diz respeito ao grito das vitimas e a memoria viva que a

537 : - L )
. Assim, contar a histéria das vitimas tornou-se a maneira de

humanidade faz desses fatos
encontrar o vinculo com o passado, por meio da razdo anamnética, e também a possibilidade

de redencao.

2.3.2.2. A memoria das vitimas

Carlos Mendoza recorda que o processo de rememoragao, proprio do ato anamnésico,
faz parte do “itinerario espiritual” da humanidade®®. Segundo ele, a memoéria das vitimas vai

se estabelecendo como principio pragmatico de um modo inovador s6 percebido depois do

39 1540

colapso™®. Ela tornar-se-4 principio de conhecimento do real®*®, motor de transformacdo da
histéria®* que viabiliza a instauragdo do estigio do mutuo reconhecimento.

Segundo o tedlogo mexicano, esse principio da memoria tem permitido descobrir o
seu poder heuristico: seja como “n6 que liga a histéria com o Infinito”, seja em sua dimensdo

L. L. 542 L. . , . L, .
“estética”, “politica”™"", “profética” ou mesmo no sentido “escatoldogico” proprio do
cristianismo. Por fim, para ele, a memoéria se revela como poténcia de experiéncia da

subjetividade humana capaz de recriar o mundo da vida.

% RICOEUR, Vivant jusqu’a la mort,
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 247.
37 Cf. ibid., p. 89.
%% Cf. ibid., p. 245.
%% Cf, ibid., Cf. id 229-230.
>0 Cf. ibid., p. 245.
L A memodria das vitimas assumira a centralidade nos debates filos6ficos desde Escola de Frankfurt,
passando por Franz Rozenzweig, Walter Benjamin, René Girard a Ricoeur.
>2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 232.
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Neste percurso da rememoragdo como poténcia da subjetividade vulneravel,
fundamental serd a contribuicdo do pensamento hermenéutico. Primeiro com Ricoeure
depois com Jean-Marc Ferry544, Carlos Mendoza descrevera a dindmica hermenéutica da
memoria. Em Ricoeur, a simbodlica da memdria infeliz, marcada pela mancha, pela culpa e
pelo pecado, dard lugar a “memoria feliz”, que designa a possibilidade do ultrapassamento da
consciéncia da finitude em sua abertura ao dom que vem do outro>*. Este ¢ um processo
hermenéutico que consiste em passar da “memoria infeliz” & memoria apaziguada através da

rememoracdo, da narragdio e do esquecimento. Fundamental nesse procedimento

hermenéutico ¢ a reivindicagdo da justica para as vitimas, condi¢do para o perdao.

A la mirada hermenéutica propia de la memoria, en tanto potencia de la
experiencia, no le es posible alcanzar el estadio de apaciguamiento sin haber
pasado primero por la reivindicacion de los inocentes y por el
desenmascaramiento del odio que lo ha matado. La justicia para las victimas
es por tanto presentada como condicion de posibilidad historica del perdon,
estadio de la intersubjetividad a partir del cual es posible en seguida pasar a
la reconciliacion®®.

Mas esse estagio intersubjetivo do mutuo reconhecimento como reconciliagdo nao
acontece fora de um jogo linguistico complexo. Nele, os modos verbais representam os
estados de presenca da subjetividade humana, assim, a partir de uma “ontologia pronominal”

47
com Jean-Marc Ferry5

, 0 pensamento hermenéutico revela a importancia da estrutura
linguistica de todo ato anamnésico do ser em relag§0548. Com isso, denota-se que a insercao
da justi¢a requer uma poténcia gramatical da experiéncia da recordagdo para além da terapia
de trabalho de luto. Resultam desse procedimento hermenéutico intimeras consequéncias
politicas e sociais capazes de instaurar um processo que vise a reconciliacao.

Nesse sentido, Carlos Mendoza, além de recuperar a linha do tempo da memoria no
Ocidente, afirmara a multiplicidade dos “modos verbais™®*. Com eles, se torna possivel

conjugar a memoria e revelar os multiplos caminhos que ela pode percorrer como

interioridade da pessoa.

>3 Cf. ibid., p.232.
> Cf. ibid., p.247.
> Cf. ibid., p.247.
> |bid., p. 246.
> Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, Cf. id 91-154.
>8 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 247.
9 Ibid., p. 245.
113



Por medio de los modos verbales, la persona expressa sus anhelos amorosos,
sus pretensiones de verdad y su modo de estar en el mundo. De maneira que
asi podemos apreciar que el lenguaje estd siempre marcado por el ejercicio
activo de la memoria, sea en el caso de los relatos de vida cotidiana, como
también en las narrativas de construccion de objetos de conocimiento de la
realidad circundante. Incluso memoria y lenguaje también se conjugan en la
proyeccion de los anhelos dirigidos hacia una alteridad ubicada en la

inmanencia (los otros, la comunidad de creyentes), o en la trascendencia de

la historia (Dios en su misterio inefable)*™.

Por um lado, o caminho da memoéria pode conduzir a uma nova constru¢do do mundo
da vida, e por outro, o rosto do totalitarismo aparece quando a recordagdo surge no modo
imperativo da negagdo. Assim, se obriga a esquecer, a ndo lembrar, a ndo contar a histodria.
Mas, para o tedlogo mexicano, o modo teologal de conjugar o verbo recordar revela o
imperativo que nasce da vida teologal em sua forca ilocutoria: “Recorda-te de Jesus Cristo,

. 551
ressuscitado dentre os mortos”

. De fato sera a memoria do Crucificado-ressuscitado que
abrira um novo horizonte de sentido e, consequentemente, um novo espago existencial capaz
de instaurar o estdgio do mutuo reconhecimento. E isso através do perddo da vitima nao
ressentida®?.

Para Carlos Mendoza, a genialidade de Ricoeur foi questionar o vinculo indissoliivel
entre a memoria ¢ o problema do mal e, portanto, foi quem melhor compreendeu o processo
da memoéria ao vincula-la a narrativa dramatica da historia®-. No seio desse dramatismo, a
reivindicacdo da justica através da narrativa da memoria dolorosa da morte dos inocentes
possibilita o encontro de um sentido novo na experiéncia traumatica, o que possibilita chegar

ao estagio do esquecimento.

El perdon es posible como olvido, afirma Ricoeur, en la medida en que
desata los nudos del resentimiento y permite a uma sociedade herida por el
fraticidio esperar un futuro para todos. El olvido aparece entonces como una
potencia de la experiencia que abre nuevas posibilidades de coexistencia,
interacion y mutuo reconocimiento en las sociedades democraticas
occidentales™.

0 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 376.
> |bid., p. 375.
%2 Cf. ibid., p. 392.
%3 Cf. ibid., p.372.
4 1d., “El colapso del sujeto”, p. 107.
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Entrentanto, Carlos Mendoza pontua que o perddo em Ricoeur aparece apenas como
“un anhelo deseable, acaso posible, del advenimiento de la trascendencia reconciliadora en el
seno de la inmanencia de la subjetividad y de la confictiva historia™*. Nessa perspectiva, o
perddo emerge como “horizonte de la memoria apaciguada” e como um simples “fruto de la

generosidad del olvido™®®

. Ja na perspectiva crista, o esquecimento ¢ o perdao, este, por sua
vez, desencadeia um processo de restauracao intersubjetivo. O perdao engendra a construg¢ao
do espago do mutuo reconhecimento por meio do dinamismo do amor gratuito da

subjetividade vulnerada.

El olvido se denomina perdon en cuanto que desencadena un proceso de
rehabilitacion de todos — primero las victimas en su acto de absolucion de
sus verdugos, y en consecuencia éstos en tanto receptores de una nueva
posibilidad de existir perdonados — en el dinamismo del amor de gratuidad,
no reciproco porque estda mas alla de la rivalidad mimética y del
resentimiento narcisista [...]. Este proceso de perdon solamente es posible en
la medida en que la subjetividad vulnerada supera la afirmacioén de si misma

para abrir la posibilidad incluyente de un amor no reciproco como fuente de
557

vida y de esperanza para todos™".

Diante dessa convicg¢ao, o tedlogo mexicano pontua que a anamnésia em tempos pos-
modernos passa pelo triplo dinamismo que move a hermenéutica da vitima, que perpassa o
crivo dos relatos dos sobreviventes, pelo reconhecimento dos limites de saber, do poder e do
desejo humano. E, por fim, pela apercepcao da transcendéncia constitutiva de toda existéncia

consciente de si na relagao de alteridade®®

. Permanecer nessa perspectiva evitara a queda nos
mecanismos de totalidade. Nao somente isso, mas também ajuda a ultrapassar as relagdes
alicercadas na “eterna diferenca”, que em nada contribui para a relacao intersubjetiva.

Carlos Mendoza deixa claro que ndo se trata de negar as diferencas, mas “situarlas en
um conjunto mas amplio de reconocimiento mutuo para evitar el nihilismo extremo™°. So

entdo a memoria chegard ao “estagio da ‘felicidade’”, quando passard do estdgio da

“reinvindicacdo justa” ao estagio do esquecimento.

Serd, en efecto, en el reino del perdon que el nudo del resentimiento podra
ser desatado. Ahi, el naufragio del ego moderno podr& permitirnos iniciar
una segunda travesia. Delante de tal horizonte de la historia ya no es

> d., Deus ineffabilis, p. 372-373.
> |bid., p. 373.
T MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”,p. 107.
>8 Cf. id., El Dios escondido, Cf. id 211-212.
>9 1bid., p. 249.
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pertinente hablar de utopia sino de promesa, ya que ésta nos sitla de entrada
en la relacion constitutiva al Otro. Esta instauracién de la trascendencia en el
seno de la inmanencia es una necesidad [...] en cuanto aceptacion de la
vulnerabilidad constitutiva de todo sujeto en relacion vy, por ello, posibilidad
para tesgé:ontrarse con el otro en tanto otro, para recibir ahi una identidad
nueva.

Assim, por meio da razdo anamnética, chega-se ao horizonte da fé como cumprimento

da ontologia relacional. “No como evasion del mundo sino como anuncio apocaliptico de su
fin. No el fin sino el anuncio del Reinado de Dios, donde el Otro adviene siempre en tanto que
olvido, desatadura, ‘herida que deviene luz’, apertura y perddn, es decir, koinonia hecha
realidad”**".
Tal ¢ a vocacao do cristianismo em tempos apocalipticos: afirmar a transcendéncia no
coragdao da imanéncia para mostrar seu radical inacabamento e sua profunda orienta¢ao para
uma alteridade que a ultrapassa®®”. A rememoragdo para a emergéncia do sentido ocupara a
centralidade nestes tempos de fragmento, sob a heuristica da narrativa das vitimas da histéria
violenta da humanidade.

Exatamente sobre este imperativo ético que significa o rastro da violéncia que se
constitui as vitimas da historia, faz-se necessario pensar na possibilidade histérica do “dificil
perddo”. Dificil porque o movimento antissist€émico aborda a questdo do perddo e da
reconciliacdo com precaugdao e certa dose de desconfianga, porque, consequentemente, as
vitimas ficam presas ao ressentimento e a reivindicacdo de vinganga.

Carlos Mendoza recorda que, depois das ditaduras militares do fim do século XX, o
perddo e a reconciliagdo passaram a fazer parte da pauta politica da civiliza¢do. Isso nao
significa que a dimensdo teoldgica do perddo tenha sido remetida para além do dmbito da

interioridade da pessoa. Neste sentido, ele alerta:

Aun dentro del modelo de la razén secularizada, la dimension teoldgica que
supone la categoria de perdon queda reducida al ambito privado del fuero
interno de la victima y con suma dificultad se vislumbra siquiera la

dimension comunitaria del perdon®.

>0 |bid., p. 249.
1 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 249.
%2 Cf. ibid., p. 253.
%83 |d., Deus ineffabilis, p. 387.
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Por essa razdo, ¢ preciso seguir perguntando pela possibilidade do perddo no seio da
violéncia sistémica imposta pela globalizagao da economia de mercado e da midiocracia sobre
os pobres e excluidos. Uma violéncia que gera cada vez mais vitimas sistémicas.

Nesse contexto, o teblogo mexicano se propde a desvelar o enigma do perdao. Ele ndo
¢ o primeiro tedlogo a debrucgar-se sobre essa questio como possibilidade de saida da
violéncia intersubjetiva e de instauragao do mutuo reconhecimento. Em dialogo com a ética
do discurso, Helmut Peukert postulou a necessidade de construir uma interpretagdo da acao
comunicativa da solidariedade anamnética. Recentemente, John Milbank questionou a
impossibilidade da modernidade em admitir o dom e o perddo como fontes da ontologia e da
politica. Para Milbank, “el perdon fundado en la gratuidade del don divino es la unica
realidade politica y teologal a la vez que realmente lleva a una cabal realizacion la comunion
humana en el seno de la historia violenta™®*.

Entretanto, diferente de Milbank, Carlos Mendoza se propde a construir, a partir das
vitimas, uma ponte entre o primado teologal do perdao e a dimensdo ético-politica como um
processo de reconciliagdo coletiva. A partir disso, desenvolve uma “teologia pés-moderna da
nao-violéncia”; seu objetivo é comunicar o carater messianico e utopico do perdao. Segundo o
tedlogo mexicano, o cristianismo ¢é apresentado como o portador de uma Boa Nova®®. E
fundado na experiéncia crista, ele propde caminhos de edificacio da comunidade humana
como obra do Espirito em meio a violéncia historica®®®.

A desconstrugdo da rivalidade ¢ a tarefa historica das vitimas e dos sobreviventes®’.
No pensamento teologico de Carlos Mendoza, este horizonte €tico-espiritual das vitimas e dos

sobreviventes permite enfrentar o problema da violéncia sistémica. Segundo ele, esse

horizonte associa-se a:

Una expresion concreta de la contraccion del tiempo que viven los justos,
‘eso seres que en su libertad obligan al poder a autolimitarse’. En ello radica
su potencia para lograr los cambios de mundo que requiere cada sujeto
sometido, cada subjetividade reprimida, cada coletivo ignorado, cada

sociedad atrapada en la espiral del 6dio”®.

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 388.

%% Cf. id., El Dios escondido, p. 277.

%% Cf. id., Deus ineffabilis, p. 388-389.

%7 Cf. ibid., p. 392.

%% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 390.
117



Entretanto, ele recorda que a reconciliagdo sempre aparecerd como diferida na historia.
Partilhando com o te6logo James Alison, Carlos Mendoza insiste que ela s6 acontece através

do perdao oferecido pela vitima.

Gracias a la memoria dichosa de los muertos, ‘tareca histérica de los
sobreviviente’, se abre el horizonte del perdon. Dimension intersubjetiva que
solo procede de las victima. En efecto, la posibilidad del reencuentro de la
victima con su verdugo solamente podra acontecer a partir de lo que J.
Alison llama ‘la victima perdonadora’, es decir, aquella que como decia San
Pablo ‘ha dado muerte al odio en su propia carne’ (Ef 2.13), y de nadie mas.
Pues ella es la inica que puede absolver a su verdugo de su culpa, y es la
unica que puede posibilitar, de este modo, un mafiana como
reconciliacion.”®.

Nesse sentido, a vitima se torna “ab-soluto” no processo de absolvigdo do verdugo,
porque s6 ela “absuelve al verdugo desde sus heridas, desde su aniquilamiento y desde el

. . 570
sinsentido de su muerte”

. Essa nova ordem de existéncia, chamada aqui de “reconciliagcao”,
o cristianismo chamou de “eschaton”, conhecido como a plenitude dos tempos. Este designa o
cumprimento feliz da comunhdo humano-divina como manifestacdo do fundo amoroso do

real, cujo cumprimento pleno aconteceu na encarnacao do Verbo divino.

Lo que esta en juego gracias a la encarnacion del Logos y al misterio pascual
de Jesucristo es entonces el sentido final de la historia — [...] “el tiempo se
contrajo” (1 Cor 7.29), como traduce Agamben — la realizacion plena de la
creacion, el cumplimiento del deseo divino de participar su vida a la creacién
entera, bajo una nueva forma de temporalidade divino-humana, sintesis entre
kairds y esjaton®’.

De fato, foi comum pensar esta ordem como a realidade objetivada para além da
historia. Em tempos pos-modernos, o sentido tltimo do real serd compreendido apofatica e
messianicamente como ‘“tempo contraido”. Isso designa a assuncdo da temporalidade

CA . - . . c sy . . ~ . 5§72
messianica como “existencia en devenir de donacion”, seguindo a interpretagao paulina”“.

Nesse sentido, Carlos Mendoza interpretara teologicamente o sentido salvifico do real.
Assim, a partir da fé crista ele coloca em relevo o significado “divinizador” e “redentor” do

. ~ 57 A . . . . A .
drama humano ¢ de toda a crlag:ao5 % Desta forma, na transcendéncia inscrita na imanéncia do

*91d., “La persona en relacion”,p. 51.
> |bid., p. 51.
> MENDOZA ALVAREZ, “Teologia de la reconciliacién”, p.199-212.
2 Cf. id., “La persona en relacién”,p. 51-52.
B3 Cf. id., “Teologia de la reconciliacién”, p.199-212.
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acontecer intersubjetivo aparece a possibilidade de redengdo. Ela advém por meio do desejo
vivido como “doagdo no amor assimétrico e nao-reciproco”, lugar da possivel reconciliagao.
A tarefa ¢, na realidade, buscar aperceber o “fundo teologal do real” que se revela
como comunhdo plenamente realizada no mutuo reconhecimento trinitario. Esse ¢ o “fundo
sem fundo”, que em chave monoteista chamamos Deus. Essa comunhdo plenamente realizada
¢ o fundo teologal da condi¢gdo humana, imagem e semelhanca com o Deus trino>"*. Nessa
perspectiva, emerge a maneira teologica de enfrentar a questdo da violéncia intersubjetiva:
vivéncia do desejo em chave de doagdo por parte dos justos e das vitimas perdoadoras da
historia que, por sua vez, paradoxalmente, se revela e se oculta no ser divino. Ao carater
eminentemente teologal do pensamento de Carlos Mendoza, retorna-se no quarto capitulo.
Depois de gestado um novo mundo a partir da memoria das vitimas, resta refletir sobre
a poténcia da experiéncia da subjetividade capaz de criar a realidade do mundo de Deus no
seio dos processos de rivalidade e de violéncia. Em outras palavras, ¢ preciso descrever, a
partir da “imaginacdo escatoldgica”, a possibilidade historica da instauracdo da
intersubjetividade, compreendendo esta como processo de mutuo reconhecimento na

gratuidade.
2.3.3. Imaginando um novo mundo

Gracas a imaginacdo criativa, segundo Carlos Mendoza, torna-se possivel a recriacao
de um mundo novo, como desejado e anunciado pelos antissistémicos. A ela, portanto,
compete instaurar o “mundo de vida (die Lebenswelt), no seio do qual se realiza a a¢do do

575
72 Essa

sujeito com todas as suas conotacdes histdricas, linguisticas, éticas e simbolicas
imaginacdo ndo pode ser confundida com a “alienacdo da realidade”, tampouco com o
messianismo politico do século XX, pois ela designa a terceira poténcia de experiéncia da
subjetividade enquanto experiéncia da temporalidade. Nesse marco criativo, o tedlogo
mexicano assume a poténcia performativa da imaginagdo como conhecimento antecipado do
futuro desejavel através da memoria das vitimas®"’.

O tedlogo mexicano propde como hipotese teoldgica a possibilidade de instauracao

histérica da intersubjetividade que ultrapasse a ideia secularizada de poder politico, o

>4 Cf. ibid., p.199-212.
°"> MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.287.
>’% Cf. id., Deus ineffabilis, p. 392.
>"" Cf. ibid., p. 392-393.
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conhecido katechonn sob a interpretagdo moderna. Postula-se assumir o carater finito e
contraditorio dos processos historicos®’® e, no seio dessa conflitividade, buscar as “semillas de
una existencia intersubjetiva posible en medio de los escombros de la razon instrumental. Ahi
desempefia un papel crucial la imaginacion como conocimiento de la anticipacion

95579

escatoldgica™'”. Neste sentido, na interlocu¢do entre o pensamento pds-hegemodnico e o

pensamento antissistémico, ele busca reabilitar “fuente originaria de lo politico”sso, para
aprofundar o carater politico da imaginacio. E desse “novo nomos” que se pode justificar a
constitui¢cdo politica plural das sociedades secularizadas.

Mais que permanecer “vigilantes” diante do poder politico que usurpa o Messias como
postulou Levinas, o te6logo procura apresentar a imaginagdo como “poténcia de experiéncia”
capaz de iniciar um “cambio de mundo” em sentido hermenéutico, fenomenologico e teologal
pensados em termos da desconstrucdo. Nesse caso, a descri¢do das poténcias de experiéncia
da subjetividade pds-moderna visa retirar a subjetividade da inércia de sentido para coloca-la
na dindmica da doacdo. E, nesse caso, parece fundamental a imaginacdo descrita por nosso
autor como uma triade constitutiva do processo de conhecimento do real: a poesis, a profecia
e a imaginacao escatologica.

De fato, como se pode perceber neste contexto pos-metafisico, o desafio aparece
“coémo poner en ejercicio la imaginacion para conciliar la teonomia del orden intersubjetivo
en un contexto de afirmacién moderna de autonomia™®; ¢ preciso descobrir o papel da
imaginagdo no conhecimento antecipado do real. Retomando a Agostinho e a Toméas de
Aquino como os representantes de cada extremidade do debate entre a livre iniciativa divina e
a liberdade humana, o tedlogo mexicano afirma ser possivel reconhecer o ‘“estatuto
epistemoldgico da imaginagio™®?,

Sempre mantendo sua opg¢do fronteirica e conciliadora, ele privilegiara a perspectiva
tomista da mediagdo mundana na constituicdo da experiéncia da vida teologal. Ele, em um
segundo momento, “en el mds aca de la subjetividade” desconstruida retoma a perspectiva
agostiniana da imaginagdo assumida pela luz da graga. Com isso, torna-se possivel passar “el

conocimiento propio de la fe por el tamiz de la critica tomasiana de la relativa autonomia

epistemoldgica del conocimiento™®. Assim, o frei dominicano se propde a desenvolver uma

*8 Cf. AGAMBEN, El Reino y la Gloria, p. 272.
¥ MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 393.
>0 |bid., p. 394.
>3 |bid., p. 395.
°2 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 396-402.
*83 |bid., p. 401-402.
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“teologia da imaginac¢do” capaz de contribuir com o discurso sobre Deus, em tempos pos-

modernos.
2.3.3.1. Imaginando o fim de um mundo violento

Como primeiro passo para compreender a dinamica da imaginacao, Carlos Mendoza
ressalta o carater cognitivo da imaginagdo criadora. Um conhecimento poliss€émico, cujo
horizonte ultrapassa o ato de conhecimento como verbo interior que logo se exterioriza e se
concretiza. De fato, segundo ele, o conhecimento da imaginacdo implica em transformagao da
subjetividade e do mundo que se quer conhecer®®, por meio da antecipacao do futuro.

Esse conhecimento ¢ perceptivel em todas as areas da vida humana, advém “como
invencion del artificio propriamente humano que es el conocimiento de lo real que es posible
para la subjetividad, como libertad de un ser movido por una razén cordial”>®®>. Com efeito, a
imaginacdo criativa ¢ uma poténcia de experiéncia da subjetividade com um fundo
transcendente®® ¢ por isso a imaginacdo antecipa os mundos possiveis587. Multiplas sao as
formas de apari¢do deste fundo transcendente da imaginagdo criativa, da arte a religido se

pode percebé-lo. Essa polissemia denota seu o carater inesgotavel.

Como proceso de conocimiento antecipado de lo real, la imaginaciéon como
poiesis es siempre un projecto inacabado, proprio del lenguaje y de la
condicion finita del ser humano, pues ambos estdn intimamente ligados al
devenir de existencia como subjetividad abierta a la intersubjetividad en el
seno de la historia®®.

Se a imaginacdo da poeisis estd voltada para o horizonte da transcendéncia neste
processo hermenéutico, o seu elemento profético denota a “concrecion religiosa de la

imaginacion creativa™®®

, pois denota a poténcia da subjetividade religada a transcendéncia.
Assim, a imagina¢do criativa se encontra vinculada a profecia como ato de conhecimento do

mundo em sua “ultimidade”.

La profecia utiliza el lenguaje para deconstruir los significados primarios de

%84 Cf. ibid., p. 304.

*% Ibid., p. 402.

%8 Cf. ibid., p. 403.

%87 Cf. ibid., p. 403.

*% Ibid., p. 403.

%% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 404.
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palavras, imagenes y conceptos, hasta vaciarlos de seu inicial significado y
proyectarlos a um nuevo mundo de significacion que es el decir/hacer como
acto de existir, en el “mds acd” de los significados que es el existir como
vigilia®®.

Nesse sentido, em contexto pés-moderno, os gestos proféticos serdo relidos com uma
chave desconstrucionista®®'. Tais gestos desconstruidos aparecem como denuncia do
“sinsentido de una accidén” contraria ao desejo divino, e eles adquire uma forg¢a capaz de
transformacgdo subjetiva e intersubjetiva da existéncia®®?. Mais que isso, eles possibilitam a
aparicdo do “significado escatologico del anuncio de la fuerza inovadora del amor gratuito de

59593

Dios como indicio de lo divino en lo humano™". De fato, a releitura dos gestos proféticos

abre a imaginacdo escatologica para reformular o sentido da aparicdo dos tempos messianicos
em contexto pds-moderno. Ora, o gesto profético relido pela razdo pds-moderna propicia o
aparecimento da “fonte do sentido” em meio ao sem-sentido. A esse respeito, comenta o frei

dominicano:

Son imagenes proféticas de deconstruccion de significados que obligan al
interlocutor pos-moderno de los cléssico judios y cristianos a replantear el
sentido del acontecimiento de la llegada de los tiempos mesidnicos. En la
deconstruccion de la significacion aparece entonces la verdad
contextualizada. En medio del sinsentido surge la fuente del sentido y no

. , . , 4
tanto el sentido de algo especifico que se erige de nuevo como idolo™.

Ao modo da desconstrucdo dos gestos proféticos, justifica o tedlogo mexicano, os

59595

relatos evangélicos devem passar por uma “hermenéutica pés-moderna”™". E exatamente isso

que ele realiza, isto ¢, ele faz uma releitura dos gestos messianicos de Jesus de Nazaré em
chave mimética e desconstrucionista. Tais gestos sao vinculados a “poténcia da subjetividade”
imaginativa dos justos e das vitimas perdoadoras. Por isso, os gestos de Jesus sdo capazes de
despertar a imaginagdo profética — aquela que denuncia o sem sentido de uma a¢do contraria

ao desejo de Deus — em seus interlocutores. De modo que eles sejam habilitados a imitacao da

poeises messianica.

% Ipid., p.405.
%L Cf. ibid., p. 306-307.
%92 Cf. ibid., p. 405.
>3 |bid., p. 407.
> Ipid., p. 408.
>% |bid.
122



Sus gestos messianicos em Galilea adquiren nuevos significados: dejarse
tocar por una mujer prostituida, pedir de beber a una samaritana, admirar la
fe de un centurion romano y el amor por su servidor y amigo, por ejemplo,
son expresiones de una capacidad compasiva extrema que vivencid Jests en
situaciones humanas de marginalidad y que lo habilitaron para comunicar
redencién en nombre de su Abba. Son gesto humano-divinos que, en su

fondo escatoldgico, despliegan la imaginacién profética del interlocutor
596

posmoderno y lo invintan a vivir en la imitacion de esa poiesis mesianica™ .
De fato, fica evidente a “forca prospectiva dos gestos messianicos”, porém, falta
compreender melhor o carater de “ultimidad” da profecia como ato da imaginagao criadora no
contexto pés-moderno. Esse aspecto da imaginacdo criadora possibilita a concrec¢ao histdrica
do futuro, em tempos apocalipticos. Evidente que esse caracter de ultimidade ndo esta
relacionado aquela visdo tradicional pensada para além da histdria, antes designa a concrecao

historica de um futuro possivel e desejavel para a humanidade hoje.
2.3.3.2. A imaginacio escatolégica: imaginando um futuro para todos

Ao fim da experiéncia da triade hermenéutica da poténcia da imaginagdo, chega-se ao
seu elemento paradoxal que se refere a “imaginacao escatologica”. Com efeito, esse carater
escatologico da imaginagdo diz respeito ao conhecimento proprio da fé como poténcia de

experiéncia salvifica®’, da qual o “oximoro” constitui-se a figura de linguagem por

exceléncia®®®. Ela expressa “el poder de la imaginacion poética antecipadora de un futuro™®®.

Experiéncia andloga ao “conhecimento profético”: participacdo na luz intelectual que vem de

. . . < ~ . f s 600
Deus e designa um conhecimento destinado a edificacdo da comunidade escatologica™ .

Hablar de futuro messidnico implicaba una contradiccion para la razén
moderna. Era preciso construir en la intrahistorica la realizacion de la
justicia. Pero el cristianismo habla de una humanidad nueva a través de
metaforas extrafias, como, por ejemplo, “la multitud que ha lavado sus
vestiduras en la sangre del cordero” (Ap 7.14). Se trata de la paradoja
misma como principio de imaginacion escatologica. Y asi, en la narrativa
cristiana, el oximoron sera la figura del lenguaje que expresara con toda su

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 408.
7 Cf. id., El Dios escondido, p. 286.
%% Oximoro sdo metaforas vivas que podem apresentar-se como: 1) contradicdo de termos; 2) abre
novo campo semantico; 3) expressa e produz nova pratica.
*%1d., Deus ineffabilis, p. 409.
%00 Cf. id., Deus liberans, p. 440.
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. . c jou) <. 601
fuerza el poder de la imaginacion poética anticipadora de un futuro™ .

Enfim, esta poderosa linguagem do oximoro abre novos campos de significados, um

A T f 59602
novo campo semantico no qual se desdobra a “subjetividade escatoldgica”

reduzir a um modo proprio de linguagem, se refere, sobretudo, a préxisGOg.

. Longe de se

Nisso, a imaginagao escatologica se distancia da “metafora viva” ricoeuriana, embora
essa se apresente como antecipadora de futuro, somente aquela abre possibilidade de sua
realizacdo historica e escatologica®®. Aqui, reside a novidade da teologia da revelagio pos-
moderna de Carlos Mendoza, ele a apresenta como uma “hermenéutica de los vestigios de la
palavra divina en el corazon de la palavra humana llevada al paroxismo del oximoron™®®, a
partir das margens da historia violenta.

Nela a subjetividade se sabe habitada por uma Alteridade inefavel que a precede e a
ultrapassa. Nisso consiste a experiéncia dos justos da historia e das vitimas perdoadoras,
situadas no profetismo hebreu como protdtipo dessa imaginacgdo criadora, tanto na realizagdo

do gesto profético como na descri¢do de sua experiéncia enquanto batalha com essa presenca

amorosa.

Gracias a la luz oscura de la inspiracion, el profeta se sabe autor de un texto
0 un signo, pero al mismo tiempo se sabe habitado por otro que lo deletrea
en el seno de esa narrativa [...]. Se trata de captar algo asi como el
desdoblamiento discursivo del autor y de su alter ego. Algo que es mas que
un mero espejo de complacencia. Tanto el profeta como el poeta reconocen
en su obra la autoria propia, pero acompafiada de un alteridad inefable que se
manifiesta por su medio®®.

O tedlogo mexicano mostra como o apdstolo Paulo, em recepgao criativa da tradicao
hebraica nos albores do cristianismo, vislumbrou que essa “experiencia de despojo es también
sobreabundancia”. Uma experiéncia paradoxal da condi¢gdo humana que se perde em si
mesma num processo kendtico e se descobre habitada por uma Alteridade amorosa. Nesse
vislumbre, exclama o apostolo: “Ja ndo sou eu, ¢ o Messias que vive em mim” (Gal 2.20).

Gracas ao dinamismo da imaginagao escatologica serd possivel seguir rastreando os vestigios

%1 |d., Deus ineffabilis, p. 409 (grifo nosso).
%02 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 411.
%03 Cf. ibid., p. 409.
804 Cf. ibid., p. 411-412.
%5 Ipid., p. 412.
%% |bid., p. 412-413.
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da palavra divina no seio da palavra humana. Esse dinamismo n3o ¢ outra coisa sendo o
conhecimento préprio da £,

Assim, a radicalizagdo do paroxismo da “imaginagdo escatoldgica” designa uma
poténcia da subjetividade que possibilita a instauragdo de um mundo da vida®®, suscitado pela
experiéncia do Crucificado-que-vive nas vitimas de hoje; € a poténcia da subjetividade
desconstruida em sua consciéncia de vulnerabilidade extrema, mas que, no seio desta

desolacdo, se reconhece habitada por uma palavra viva que advém de alhures capaz de

redimir.

La imaginacién escatoldgica surge asi como una potencia de la subjetividad
deconstruida que se sabe finita, contradictoria y radicalmente insuficiente,
pero que en el seno de esta desolacion se reconoce habitada por una palabra
viva que procede de algin tipo de exterioridad que redime desde su
alteridad. Sea el rostro del projimo o el advenimiento del Mesias. O
adviniendo uno por el otro®®.

A partir das poténcias de experiéncia da subjetividade desconstruidas serd possivel

1610, tal como se

descobrir os tragos constitutivos da revelagdo que acontece na vida teologa
vera no quarto capitulo, quando da aproximag¢do pds-moderna a vida teologal. Ao aproximar-
se da vida teologal, segundo a experiéncia fundacional de Jesus de Nazaré, procura-se mostrar
como no pensamento de Carlos Mendoza a “imaginagdo escatoldgica” foi enriquecida pela
teologia da vulnerabilidade de James Alison em sua recepcdo criativa a teoria mimética®.
Refere-se a énfase mais antropologica desta poténcia de experiéncia da subjetividade612.
Retomando o argumento de Alison, o te6logo mexicano demonstrard que o processo
de “imaginagdo escatologica” permitiu as discipulas e aos discipulos descobrirem a

“inteligéncia da vitima™®*®

. Esta se torna chave hermenéutica para desmantelar os mecanismos
de violéncia a partir da oferta do perdao gratuito por parte da vitima-ndo-ressentida, visto que
a “inteligéncia da vitima” € o conhecimento divino participado por Deus mesmo ao crente

. A . A . e . , . 14
enquanto verdadeira poténcia da experiéncia da subjetividade esca‘[ologlca6 .

%7 Cf. ibid., p. 413.

%08 Cf. id., El Dios escondido, p. 287.

%9 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, Cf. id 413-414.

®19 Cf. ibid., p. 414.

S Cf. ALISON, El retorno de Abel, 1999.

%12 cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.313.

%13 ALISON, O pecado original, p. 142.

%4 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.290.
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2.4. CONCLUSAO

A subjetividade vulneravel pds-moderna aparece, em meio aos escombros da
cristandade e da modernidade, como o principal locus theologicus para a teologia pos-
moderna. Constataram-se como esta subjetividade pds-moderna denota a condigdo humana
aberta ao dom superabundante de Deus em uma multiplicidade de rostos, praticas e
linguagens®®. Ao longo do percurso, delineou-se a convicgdo do tedlogo mexicano sobre a
impossibilidade de perguntar por Deus fora do marco da subjetividade exposta e em doagao.
Dai sua proposta de uma “ontologia relacional na gratuidade” como caminho para se adentrar
ao umbral escatologico do real.

Fora dessa ontologia relacional na gratuidade, segundo ele, corre-se o risco de cair
novamente em metanarrativas que nao cooperam para o processo de humaniza¢do que
depende da nossa relacdo com as vitimas da historia. Pelo contréario, reduz a subjetividade a
uma esterilidade que a faz cimplice da “espiral de violéncia” que assola a toda a humanidade.
Razao pela qual Carlos Mendoza busca reabilitar as “poténcias da subjetividade”, mantendo
sua radical op¢ao pela negatividade da subjetividade e da historia. Somente a partir dessas
poténcias de experiéncias desconstruidas torna-se possivel pensar a resolugao do problema da
violéncia intersubjetiva desde a imanéncia da historia.

Agora cabe perguntar sobre as condi¢des de possibilidade da experiéncia de Deus em
contexto pos-moderno, sob o /ogos do pluralismo cultural e religioso. Uma experiéncia de
Deus hoje ndo pode se dar nem pela apelacdo a um “resgate milagroso” e nem mesmo pela
permanéncia “estarrecida” diante do nada. Ha de se pensar sobre aquilo que se constitui como
um verdadeiro “sinal dos tempos” poés-modernos: o “retorno do religioso”. Sob esse “sinal dos
tempos”, somos desafiados a pensar na experiéncia religiosa em contexto pos-cristao, pos-
secular e pos-metafisico.

Seguindo de perto a assun¢do da critica dos pés-modernos desconstrucionistas, notar-
se-4 que a desconstru¢do ndo afeta apenas o sujeito, mas também o fundamento. Importa
descrever a proposta desconstrucionista como condi¢dao para se chegar ao umbral d’Aquela
fonte inesgotavel de Amor anelado por todas as tradi¢des religiosas da humanidade.

Tal processo de desconstrugdo, como se verd, implica na remocao dos obstaculos que
impedem o acesso a Fonte de gratuidade amorasa. Tais obstaculos para a racionalidade pos-

moderna dizem respeito aos excessos de significagdes e de sentidos das mediacdes histoéricas

815 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 37.
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das institui¢des religiosas da humanidade. Segundo Carlos Mendoza, ¢ preciso superar a ideia
de fundamento, segundo a ontoteologia, onde Deus ¢ compreendido como o Deus Todo-
poderoso, e, enfim, deixar brotar novamente Aquela fonte inextinguivel Toda-amorosa, que ¢

Deus em linguagem monoteista.
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CAPITULO III
TEMPOS POS-MODERNOS E EXPERIENCIA RELIGIOSA

Nos capitulos anteriores percorreu-se a longa trajetdoria da fenomenologia da
subjetividade, partindo de sua tematizagdo em seu fechamento a toda forma de exterioridade
até sua abertura constitutiva a transcendéncia. Doravante, agora, perscruta-se a maneira como
a razao secular contribui para pensar a experiéncia de Deus no contexto pos-cristdo e pos-
metafisico. “Tempos pos-modernos e experiéncia religiosa” constitui-se na explicitacdo das
principais contribui¢des do niilismo mistico a possivel experiéncia religiosa no marco de
novas condi¢des culturais.

Busca-se explicitar como Carlos Mendoza interpreta o “retorno do religioso” em sua
ambiguidade enquanto auténtico “sinal dos tempos” pods-modernos, como oportunidade
inédita de saida da crise derivada dos excessos da racionalidade técnico-cientifica. Verifica-se
que a experiéncia religiosa no contexto da modernidade tardia recebe um novo estatuto
epistemologico, diferente daquele da razdo ilustrada onde o sujeito autdbnomo foi privado de
sua relagao com a transcendéncia em funcao da propria vulnerabilidade e da de Deus. Nesse
horizonte, torna-se possivel ao te6logo mexicano no contexto da poés-modernidade localizar
no proprio evento da subjetividade colapsada o lugar da passagem do Mistério transcendente
do real.

Em funcdo do novo contexto marcado que esta pela racionalidade digital, empreende-
se a superagdo do mundo das crencas para o mundo da fé. Trata-se da critica niilista que
impacta irreversivelmente o cristianismo enquanto instituicdo, levando-o a assumir a sua
propria esséncia kenotica. Ora, neste novo contexto, fundamental serd a assungdo da
“desconstru¢cdo” enquanto método do pensamento teologico critico, que permite compreender
que a descontrugdo ¢ algo inerente ao proprio cristianismo. Tornam-se, assim, condi¢des
indispensaveis para acessar o manancial divino, isto €, chegar ao fundo mistico do Real por
meio do “desmascaramento e da desconstrucdo do cristianismo como metarrelato” e a
“rentincia a totalidade e o desmonte do fundamento”. Do cristianismo “declosionado” serd
possivel um “retorno as fontes”, ou melhor, um retornar a coisa mesma da té cristd. Em outras
palavras, sera possivel ir aquém dos significados rituais e morais da religido para retornar ao
evento inaugural, a partir do qual a subjetividade pode ser pensada na 6tica da epistemologia
teologica da kénosis de Deus. No caso do cristianismo, o evento originario coincide com a

superacdo do odio e a criacdo de uma identidade relacional, que podem ser acessado pela
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mediagdo antropologica do desejo mimético e pela fenomenologia. Perscrutar, pois, o evento
originario, cumprido plenamente na pessoa de Jesus de Nazaré e suas consequéncias para a
humanidade, serd o objetivo do proximo capitulo. Por ora, segue-se na compreensao do

estatudo da experiéncia religiosa e na descontru¢do do cristianismo.

3.1. EXPERIENCIA RELIGIOSA EM NOVAS CONDICOES
CULTURAIS

A poés-modernidade também ¢ conhecida como “cultura do fragmento” e do
“ultrapassamento dos sistemas fechados”, incluindo nesse rol a religido com seu modelo
mitoldgico, autoritdrio e hierdrquico. Neste novo contexto, emerge o “humanismo pods-
cristdo”, no qual a for¢ca humanizadora do cristianismo se deve ao deslocamento do modelo
apologético da cristandade a um paradigma hermenéutico de secularizagdo. De fato, nos
ultimos tempos, deu-se a maior das transi¢des com a chegada do “modelo pragmatico de
pluralismo cultural y religioso”616.

Pretende-se referir a essa mudanca epocal que coincide com a transformagdo das
sociedades industriais em sociedades de conhecimento. Percebe-se, com isso, uma mutagao
radical na percepg¢ao do real e uma nova forma de inteligéncia. Estamos diante de uma grande
ruptura cultural somente comparavel aquela da passagem Idade da Pedra ao periodo Neolitico,
afirma o escritor Maria Corbi®’. Ocorre aqui a transi¢do da razdo analdgica a razdo digital,
que viabiliza a pluridimensionalidade do real e pde em questdo a univocidade do metarrelato
unificador de sentido dos monoteismos. Assim, uma nova interpretacao tornou-se possivel as
tradicionais sociedades pés-industriais que rejeitam os sistemas de crencas e de moral®®,
Essas sociedades do conhecimento buscam distinguir a experiéncia religiosa da dinamica
colonialista que caracterizou a pratica religiosa por séculos na histéria do Ocidente®™®.

Sob o impacto desse novo movimento cultural pds-cristao, Carlos Mendoza ressaltara
ao menos dois tipos de niilismos. O primeiro sublinha a conexdo entre cristianismo e ateismo

moderno e € representado, sobretudo, pelo filosofo italiano Gianni Vattimo. Um niilismo

existencialista de resgate da autonomia da realidade histdérica como o “fondo sin fondo” da fé

%1 MENDOZA ALVAREZ, “Dios es inutil”, p.15-52.

817 Cf. CORBI, Religion sin religion, p. 70.

%18 Cf. ibid., p. 70.

%19 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 61-62.
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620

cristd enquanto legado irrenuncidvel da liberdade®”. Um niilismo que. sob a cultura do

fragmento nao vislumbra uma racionalidade homogénea para a humanidade®.

O segundo, um niilismo pds-moderno caracterizado pelo didlogo com a experiéncia
religiosa mistica, representado pelo filésofo francés Jean-Luc Nancy com seu conceito de
“declosion”®®. Apesar de reconhecer o esgotamento do modelo univoco de civilizagdo, o
niilismo de Nancy e de Corbi pleiteia a construgdo de certa universalidade ética, discursiva e

%, E, sobretudo, no seguimento desta corrente que Carlos Mendoza

argumentativa62
aprofundara o sentido do colapso do sujeito moderno e da configuragdo do novo estagio de
subjetividade que se evidencia na pés-modernidade.

Esta corrente niilista “rechaza la posibilidad de pensar a Dios como objeto ontologico
y propone postular la realidad divina en su condicion transcendente, metafisica en tanto sobre-
esencial y revelacion mistérica en tanto Infinito”®**. Com isso, o niilismo mistico de Nancy
propde, a0 mesmo tempo, a superagdo da metafisica da substancia e a recuperagdo daquela
metafisica do ser superabundante de Pseudo-Dionisio, “desconhecida por Heidegger”625
afirma o tedlogo mexicano. Eis, pois, um niilismo que reabilita a experiéncia de Deus sem
identifica-lo como ente ou mesmo com o ser, mas como a fonte do ser.

Sob estas novas condi¢des culturais da crise da modernidade e as contribui¢cdes do
niilismo mistico, Carlos Mendoza vé a possibilidade inédita para a devida distingdo entre duas
ordens do real: acrenga e a fé. Segundo ele, a crenga ¢ da ordem da religido, do sacrificio, do
Deus todo-poderoso, da metafisica da substancia. A fé (fides), por sua vez, ¢ do regime da
experiéncia originaria, da kénosis (theosis), do Deus Todo-amoroso, da perpétua doagao. Ao
seguir a via a partir desta distingdo — fenomenoldgica e desconstrucionista — o tedlogo
mexicano procura reabilitar o talante mistico da experiéncia religiosa. E, com isso, chegar a
seu significado originario, que designa uma existéncia enquanto experiéncia de religagdo com

o Infinito no qual aparece a subjetividade capacitada para o divino (homo capax Dei)eze.

Deseo sugerir aqui un caminho de interpretacion de las sociedades pos-
modernas y de conocimiento, donde el sistema de creencias y de moral ya no
es procedente para los sujetos emancipados, si no es en la medida de la

%20 Cf. id., “El didlogo fe”, p. 7-24.
621 cf, id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
%22 1d., “El colapso del sujeto”, p. 108-113.
623 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Sobre el rebasamiento”, pp. 41-55.
824 1d., “El didlogo fe”, pp. 7-24.
%25 |d., “Heidegger y la teologia”, p. 337-365.
626 Cf. id., El Dios escondido, p. 289.
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autorrealizacion sustentable. Tal es la ocasion propicia para distinguir entre
creencia y fe, a fin de recuperar el talante mistico de la experiencia religiosa,
‘desconstruyéndola’ de su voluntad de omnipotencia y ‘reduciéndola’, en
sentido fenomenolodgico, a su carater originario de un modo de estar en el
mundo como experiencia de religacion con el Infinito en clave de
desposesion del afan totalitario y como capacitacion de una potencia de la
subjetividad capaz de religarse con el misterio trascendente de lo real®”’.

Se, por um lado, Corbi e Jos¢ Maria Vigil rejeitam completamente as mediacdes
institucionais, por outro, Carlos Mendoza as coloca em suspenso no sentido metodologico do
termo. Fundamental para o seu pensamento teoldgico serd a assuncdo da desconstru¢ao do
cristianismo, pois ela lhe possibilitard fazer uma “epoché” dos sistemas de crengas para
chegar ao evento originario da fé. Nesta desconstrugdo do cristianismo, a fé aparecerd como
“poténcia da subjetividade” desconstruida. E, depois da inversdo fenomenolodgica, a fides
cristd saird depurada de suas pretensdes objetivantes e podera cumprir melhor sua vocagao no
umbral da compreensdo do real®®.

Aqui reside, a nosso ver, a genialidade da proposta teoldgica de Carlos Mendoza
quando se propoe a apresentar a pertinéncia do cristianismo nestes tempos de ultrapassamento
da metafisica da substancia. A partir da assuncdo da mediagdo interdisciplinar com a
desconstru¢do, a fenomenologia, a antropologia e com o pensamento antissistémico, o tedlogo
mexicano busca justificar a experiéncia cristd sob a racionalidade pds-moderna. Essas
mediagdes tornam possivel conjugar a vida teologal propria da experiéncia mistica com as
poténcias da subjetividade vulnerdvel em sua capacidade de engendrar um “cambio de
mundo”. Isso implica em renunciar a pretensao de superioridade da racionalidade teoldgica
para a constru¢do do sentido e, consequentemente, para a recepgao da salvacdo. Em fung¢ado
desse objetivo, procurare-se descrever a seguir as principais contribui¢des do pensamento
filosofico pds-moderno para a compreensdo das bases imanentes que permitem pensar a
experiéncia possivel de Deus no seio da histéria cambiante da humanidade.

Retomam-se as reivindicacdes e contribui¢des do niilismo mistico a experiéncia
religiosa possivel sob os escombros da modernidade e da cristandade, levando em conta tanto
a defesa da “religido sem religido” — com o rechago de toda mediagao institucional — como o
ultrapassamento do cristianismo como totalidade. Acolhendo criteriosamente as criticas do
niilismo pdés-moderno, importa manter-se vigilante ante os excessos das mediacdes historicas,
do pensamento da totalidade e dos totalitarismos. Neste momento, portanto, busca-se ressaltar

as principais caracteristicas dessas novas condi¢des culturais e filosdficas que se impdem a

71d., “Dios es inutil ", pp. 15-52.
628 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.57.
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experiéncia religiosa na pos-modernidade. Parte-se da constatagdo do olhar esperancoso de
Carlos Mendoza sobre o fundo existencial, através do qual serd possivel “tocar o manto” do

Mistério amoroso do real.

Comprender el sentido de esta nueva forma de la experiencia religiosa
posmoderna, asi como su profunda relacion con la evolucion de la razon
moderna en la que se asentd la globalizacion, nos permitira ponderar en su
justo significado las diversas voces que apelan hoy a volver la inteligencia y
el corazén a ese fondo armonioso de lo real que las religiones historicas
llamaron Dios. Un breve repaso de este debate sobre la crisis de la religion
en tiempos posmodernos nos permitira vislumbrar el fondo existencial que
aparece como posibilidad inédita para la vivencia del Misterio y la recepcion
creativa de aquel patrimonio de las religiones de la humanidad, donde la fe
cristiana tendré su talante propio®®.

Para invocar esse “fundo sem fundo do real”®, a racionalidade pOs-moderna impoe
algumas condigdes indispensaveis, evocadas na introducdo desse capitulo. Partindo da
fenomenologia e da desconstrucdo, se efetua um processo de “retorno as fontes”, isto €, um
retornar a coisa mesma da fé cristd. Nesse contexto, sdo fundamentais as contribui¢oes de
Jean Luc Nancy em torno da “declosion” do cristianismo e do proprio sujeito. Desse evento,
portanto, brota a fé niilista como poténcia da subjetividade unida a sua fonte originéria, a
partir da qual o telogo mexicano desenvolve sua “teologia niilista do tempo messianico™®*.

Importa, pois, ater-se a descri¢do do estatuto imanente da via de acesso ao mistério do
real. Mais adiante pontua-se aquilo que na pos-modernidade caracteriza-se como
impedimento para acessar esse “fundo sem fundo”, associado ao Evento Cristo. Enfim,

aproxima-se da critica a religido e a todo sistema fechado e, consequentemente, também de

sua necessaria desconstrucao.

3.1.1. Os “sinais dos tempos” pés-modernos

Foi mencionado anteriormente que os mitos da modernidade tinham a pretensdo de
substituir o lugar de Deus nas sociedades secularizadas. No entanto, a ilusdo da razdo
moderna levou ao esquecimento da fragil liberdade, dos limites, da finitude e da experiéncia

de morte que marcam a condi¢do humana. E, com o colapso das utopias do século XX,

29 MENDOZA ALVAREZ, “La crisis de la religion”, p. 15.
%0 1d., “De las mdrgenes”, p. 81.
631 Id., Deus ineffabilis, 2015.
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seguiu-se 0 “vazio de sentido” experimentado por individuos e coletividades®®, o que resultou
na chamada crise da modernidade tardia.

Essa experiéncia da perda do sentido foi sendo substituida por um “revival” do
religioso®®®, de tal maneira que a “busca do espiritual” tornou-se um auténtico “sinal dos
tempos” pos-modernos. O desafio com o qual se viu confrontada a pés-modernidade diz
respeito a tentativa de “discernir” o sentido salvifico dessa volta do sagrad0634. Em outras

palavras, significa pensar na:

Posibilidad de una experiencia de fe en medio de los escombros de la
modernidade atea, donde Dios pueda ser nombrado mas alla de las
pretensiones de poder de las sociedades de totalidad, tales como el mercado,
el estado secularizado, 14 ética atea, pero también la religion sacrificial.
Todas estas expresiones de totalidad no parecen tener ya cabida en la

experiencia, el discurso ni el imaginario de los cuidadanos y creyentes

posmodernos™®.

Esse retorno do religioso no seio da crise da modernidade da novos contornos a
experiéncia religiosa, com o deslocamento das sociedades modernas secularizadas e
emancipadas da tutela do religioso para a “vuelta de la experiencia religiosa como centro de la
identidad nacional, regional y civilizatéria”®*®. Em outras palavras, trata-se do “esgotamento”
da secularizagdo moderna e de um novo ‘“reencantamento da cultura”. Por isso, antes de
pensar nos sentidos possiveis deste verdadeiro “sinal dos tempos”, cabe explicitar a
emergéncia de um novo paradigma para a experiéncia religiosa no contexto da modernidade
tardia e, consequentemente, da pés-modernidade. E, automaticamente, explicita-se a distin¢ao
entre “religido”, ‘“experiéncia religiosa” e “f¢” no contexto da pds-modernidade,
reconhecendo que distingdo ¢ diferente de separagdo; e que cada campo semantico comporta
certa autonomia de significados e, a0 mesmo tempo, estdo intimamente imbricados em uma
mutua influéncia. Contata-se que a experiéncia religiosa, isto €, a experiéncia de Deus aparece
associada ao devir da subjetividade, ao ponto de se afirmar que ndo € possivel a realizagdo

humana fora da experiéncia de transcendéncia.

3.1.1.1. Experiéncia religiosa pés-moderna

%32 Ccf. MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 25.
%33 Cf. id., “Entre el nihilismo”, p. 17-18.
634 Cf. id., El Dios escondido, p. 27.
%3 1d., “Dios en los escombros”, pp. 211-231.
%% bid., p. 211.
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Com efeito, todo o percurso fenomenologico da constituicao da subjetividade até sua
abertura a transcendéncia tem como pressuposto o movimento feito pela filosofia moderna e
contemporanea de repensar a condicdo humana fora dos limites da razdo instrumetal. Isso,
portanto, inclui a critica a religido com Kant, Hegel, Feuerbach, Freud, Marx e Nietzsche no
século XIX e outros que negaram a religido o seu estatuto de via de conhecimento de real.
Sob tal paradigma, a religido foi pensada como veiculo de alienagdo do sujeito.

Entretanto, com o advento da fenomenologia no inicio do século XX, deu-se uma
virada epistemoldgica no contexto da filosofia que impactou a maneira de conceber a
subjetividade e a vida espiritual. A partir dessa ruptura, a religido ¢ assunta como fator de
civilizacgdo e humanizacdo, sobretudo como lugar da manifestacdo da abertura da
subjetividade ao outro e a transcendéncia. Associa-se a fenomenologia da religido a ciéncia
descritiva da apari¢do do sujeito transcendental através de sua génese experiencial, linguistica
e simbolica®’.

De fato, desde o primeiro capitulo, ocupou-se do percurso filoséfico da experiéncia
religiosa e seu estatuto cognoscitivo. Partindo da negacdo da experiéncia religiosa enquanto
via do conhecimento do real para desembocar no reconhecimento da aparicdo da
subjetividade transcendental, que descobre na consciéncia as pegadas da transcendéncia em
sua imanéncia. Associado a esse movimento, foi dado a religido um peso ontologico,
sobretudo com o existencialismo e com a hermenéutica. Isso significa ir além do postulado
das ciéncias da religido em torno de seu fenOmeno civilizatério para afirmar que
as “experiéncias religiosas son factores del devenir de los sujetos y, por lo tanto, medio de
existencia para mantenernos en esta morada que seria nuestro Unico modo de estar en el
mundo, precisamente en el Ser-ahi®*.

Em fungao da historicidade da existéncia e seu carater antropologico, Carlos Mendoza

recupera que em alguns escritos tardios de Heidegger — textos “quase misticos” — ficam

evidenciados que a experiéncia humana ndo se orienta apenas para o nada, mas também

837 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios Otro, p. 138. “La advertencia de la fenomenologia de la
religion consiste en sefialar que el despertar religioso es sintomatico de la activacion constante de la
relacion trascendental que constituye a los sujetos que buscan el misterio, lo sagrado, El problema
consiste en conocer como las religiones historicas respondem a la basqueda de lo sagrado, ¢sélo con
sistemas de simbolos y ritos?, ;humanizando a la sociedad y colaborando en el surgimiento de una
historia alternativa para las victimas? Porque est4 en juego la credibilidad de su mensaje”.

%% MENDOZA ALVAREZ, El Dios Otro, p.116.
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aponta para o Absoluto®*®

. A partir dessa Otica coube insistir que o ser humano assume sua
finitude gragas a facticidade do ser-no-mundo.

Nessa descoberta da finitude aparece o clamor por certa transcendéncia, que designa a
necessidade de uma relagdo que o faga “permanecer no ser”, na busca de um sentido da
existéncia, na busca pela “existéncia auténtica”. E evidente que ndo se trata de um sentido

previamente dado — a-historico — mas um sentido que se vai tecendo concomitante ao

acontecer fatico em fungao da pré-compreensao dada pela derrilacao no Ser.

Con Heidegger aparece la imperiosa necesidad de descobrir un sentido en
medio el caos imperante. En tal aventura existencial, las religiones son las
experiencias que permiten a las personas tomar conciencia de su finitud
apelando a un otro trascendente, y proponen un sentido a este devenir en el

que estamos inmersos entre el ser y la nada, entre el ser y el no-ser, porque

’ -, 64
desde ahi podemos anclarnos en una permanencia®®.

Se no velho Heidegger ¢ possivel vislumbrar esse papel da religido na constituigdo da
subjetividade e na constru¢do de um sentido, na hermenéutica esta intui¢ao heideggeriana sera
aprofundada. Assim, o acontecer humano nao esta destinado ao nada do existencialismo, mas
orientado pela busca de um sentido gragas a compreensdo e a insercdo no mundo da vida.
Exatamente aqui reside o papel privilegiado das religides, onde o acontecer da subjetividade
recebe consisténcia ontologica. Partindo do pensamento hermenéutico, Carlos Mendoza
enfatiza que com os “actos religiosos verdadeiros, el sujeto se vivencia a si mismo insertado
al mundo de la vida, devuelto a ese mundo, superando la experiencia de orfandade que
describié Heidegger con su concepto de existénciaa .

Além disso, o tedlogo mexicano destaca a importante contribui¢do da hermenéutica de
Ricoeur influenciado por Heidegger na elucidacao do papel da religido enquanto constitutiva

.

da subjetividade, gracas a ideia de “apropriagdo da textualidade” através da qual o “leitor

recria o texto”’%4?

. E, assim, na polissemia de sentidos possiveis de um texto, a leitora e o leitor
apropriam-se de novos sentidos a partir do seu horizonte de compreensdo, e disso resulta a
apari¢ao de uma subjetividade interpretativa e narrativa.

Para a hermenéutica ricoeuriana, caberd a subjetividade interpretar a sua propria

existéncia no confronto com a textualidade da existéncia. Isso significa que a cada experiéncia

639 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios Otro, p.1186.

%0 |bid., p. 147-148.

1 Ibid., p.116.

%2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios Otro, p. 117.
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— ética, estética ou mistica — a subjetividade ¢ modificada e constituida em sua ipseidade na
temporalidade das narrativas. De fato a hermenéutica, em suas diversas correntes, possibilita
compreender o modo como se da a constitui¢do narrativa da subjetividade. “No estamos
dados de antemdo, no estamos hechos, sino que necessitamos construirmos una identidade

ontologica”

, mas ndo antes de desconstruirmos nossa identidade herdada e aprendida por
meio da mediagdo da textualidade. E todo esse processo acontece sempre no marco
intersubjetivo da pertenca e do distanciamento do mundo do texto.

Ora, se o processo de constituicdo do eu através da obra linguistica ndo acontece fora
do marco intersubjetivo, urge reconhecer que somos totalmente dependentes de um outro que
nao se reduz ao horizonte do Ser ou a0 mundo do texto. Como postula a ética da alteridade,

soma-se a nossa constituigdo hermenéutica o contato com a alteridade de outrem que nos

revela a identidade fora do sujeito.

No somos sujeitos en si, pues la realidade no sélo es objetiva, sino que es
intersubjetiva. Es decir, dependemos de los otros para existir. Y “los otros”
no so6lo son los otros humanos, es “lo otro” mundano; es “lo otro” realidad
divina, sacra y trascendente; el “lo otro” ajeno a mi solo devenir. No somos

autosuficientes; no se trata de un yo aislado, egolatra, solipsista y autarquico

como en la version cartesiana, sino que se trata de un yo en relacién®.

Nesta relacionalidade constitutiva da qual ndo se pode excluir o outrem, irrompe o
“sentido” da consciéncia. Ademais, isso ratifica a ruptura com a ordem de um mundo
teocéntrico, contra a metafisica da substancia na qual se concebe a existéncia prévia e acabada
do sujeito e do sentido. E, sob o primado ético e hermenéutico desta terceira fase da
fenomenologia645, o sentido € construido na relagdo intersubjetiva, uma vez que somos seres
interpretativos e entregues ao cuidado do outro na responsabilidade; seres situados numa
relagdo intersubjetiva na qual acontece o “conflito das interpretacdes” e na qual se responde
pelo apelo do outro que, por sua vez, nos langa na possibilidade de nossa imersdo na arena da
vida publica e politica. Esse lugar publico, portanto, se revela como espago privilegiado do
aparecimento da verdade do ser humano e mesmo a verdade religiosa em seu carater

. . L, 4
interpretativo e ético®*®.

®3 Cf. ibid., p.118.
4 Ibid., p.118.
85 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios Otro, p. 118-119. Nosso autor afirma que a primeira fase da
fenomenologia se deu com Kant e Hegel, a segunda com Husserl e a terceira situa-se no
existencialismo e na hermenéutica.
84 Cf. ibid., p. 120.
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Do ponto de vista da hermenéutica ricoeuriana, esse espaco, além de enfatizar a
constituicdo da subjetividade como intérprete de si mesmo, recupera a importancia dos
simbolos religiosos para despertar a consciéncia primigé€nia. Através dos simbolos religiosos,
a subjetividade interpretativa busca compreender a realidade em sua abertura a
transcendéncia. Os textos evocam fundamentalmente a finitude e a culpabilidade, que sdo
categorias pelas quais se tem acesso a nova consciéncia do religioso. A culpabilidade se dé a
consciéncia como condi¢do antropologica fundamental de que o ser humano ¢ devedor de
uma Alteridade que o interpela. Razao pela qual, através de um “chamado simbdlico”, pode-
se responder a essa Alteridade que ndo se pode nomear a partir de conceitos previamente
estruturados com base na razao teorética, a nao ser que se deixe tocar pelo sentido que desvela
no contato com a alteridade do qual sdo portadoras os textos.

Com efeito, os simbolos religiosos constituem-se numa espécie de “ponte” entre a
humanidade e aquela Alteridade da qual se tem consciéncia de depender. Os simbolos
religiosos ajudam na descoberta de nossa finitude e culpabilidade que nos faz, ao mesmo
tempo, “devedores” e “gratos” dessa Alteridade que nos transcende e nos envolve. Nao apenas
isso, os simbolos fazem gerar a esperanca, pois apontam para uma realidade outra da qual a

razao critica ndo da conta de explicar por si so.

Las religiones ‘nos ayudan a recuperar la imaginacion’, a ver que ‘en el mal
de hoy esta escondido el bien de mafana’. Las religiones abren los ojos a esa
realidad que por la sola razon critica no podriamos experimentar. Si sélo
analizaramos critica y formalmente la realidad, estariamos en el campo
desierto de la desesperacion. Es importante retomar los simbolos
primigenios como portadores de finitud y de culpabilidad que impulsan a
sentir-se deudor de otro, agradecido con otro. La experiencia religiosa hace
posible la experiencia de religacion con la trascendencia, descubriendo el
sentido en el sin-sentido®’.

E isso que as religides acabam sinalizando a respeito da humanidade, pelo fato de
remeté-las aos simbolos religiosos: a convicgdo de que o mundo do texto aponta para uma
alteridade que est4 além da finitude humana. Isso porque a religido simbolicamente atenta-se
a dimensdo de uma presenca-auséncia gratuita, na qual existimos e podemos ser’. Para o

, . . ~ L. 649 L. . .
tedlogo mexicano, especialmente a hermenéutica™” e a pragmadtica do discurso contribuem

%" MENDOZA ALVAREZ, El Dios Outro, p. 150-151.

%8 Cf. ibid., p. 150-151.

%9 Cf. ibid., p. 151. Como se pode perceber a hermenéutica ricoeuriana dé grande valor a experiéncia

religiosa, porque recupero la ingenuidade perdida. Neste sentido diz nosso autor: “Es necesario perder

la primera ingenuidade, la de la infancia, para que en su momento, habiendo sometido a juicio todas
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decisivamente para o ressurgimento da filosofia da religido pés-moderna com a abertura de
um novo horizonte para a transcendéncia. Nesse novo horizonte deixa-se de falar de religiao
focada na exterioridade para associa-la a uma realidade viva e dindmica, na qual estamos
todos imbricados como subjetividades nessa trama da textualidade que nos envolve.

Assim, a partir da filosofia da religido p6s-moderna, o papel da religido se vincula
intrinsecamente ao evento da subjetividade narrativa. Isso significa que ndo ¢ possivel
conceber a humanidade fora do ambito da hermenéutica na qual se da religacdo com o outro e
com a transcendéncia. E, portanto, cedo ou tarde, todo ser humano terd uma experiéncia de
religagdo com Aquela realidade que o precede e o ultrapassa. Toda subjetividade chegara a
tocar no reverso dos processos de subjetivagdo, onde surge a pergunta por um horizonte de
vida para toda a subjetividade em sua relagdo intersubjetiva, gragas ao terreno fértil da

linguagem dos simbolos.

Todo ser humano en algin momento o etapa de su vida tiene una experiencia
de religacion con la trascendencia. Gracias a la filosofia de la religion
valoramos la eficacia transformadora de la experiencia religiosa, para que la
persona aprenda a existir y a conectarse de nuevo con aquello que le dio

origen, en la religacion con aquella trascendencia que envuelve todo su

devenir®™®,

Com o objetivo de compreender o papel da religido na instauracdo de outra ordem de
existéncia, isto ¢, aquela ordem do mutuo reconhecimento, Carlos Mendoza associa a ética e a
hermenéutica as contribuicdes da Escola de Frankfurt. Considera, portanto, que no horizonte
da pragmatica do discurso a religido podera elucidar tanto o acontecer da subjetividade quanto
explicar a religido como o lugar original do aprender a comunicar-se com o outro. Em outras
palavras, o pensamento pragmatico ajuda a compreender como se dd o acontecer da
subjetividade inserida numa comunidade de discurso publico e como as religides sao
relevantes para o aparecimento do estagio da intersubjetividade com condigao critica.

Deste modo, pode-se afirmar que pela hermenéutica chegam-se a conclusdo de que o
conflito das interpretagdes pdoe em xeque a capacidade de ingresso no debate publico, inico
lugar da apari¢do da verdade e unica possibilidade de receber a propria identidade. Mas com a

contribuicdo da pragmatica do discurso o espago publico erige-se como lugar da busca do

nuestras ideas de Dios, luego de la caida y derrumbamiento de esos idolos, pueda aparecer una
verdadera religacion con la trascendencia”, que para Ricoeur se chama “segunda inocéncia.
650 i
Ibid., p. 152.
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consenso; uma vez chegado ao consenso, poderd haver corresponsabilidade, afirma Carlos
Mendoza®!.

E, nesse sentido, a pragmatica do discurso apresenta o acontecer da subjetividade
dentro de um marco pragmatico e intersubjetivo. A religido, portanto, ¢ entendida como
indispensavel para a consolidacdo das identidades e deve se submeter a discussdo publica se
ndo quiser renunciar de ser confrontada pela responsabilidade do outro em sua condigdo
vulneravel, bem como a maneira da vida publica e politica que nos tire do isolamento do
mundo do texto em vista de transformar o mundo®?.

O tedlogo mexicano relembra que, exatamente em funcdo do carater politico
consensual, Jirgen Habermas havia defendido a ideia de incluir os atores religiosos nos
debates publicos, no marco das sociedades p(')s-seculares%g. De fato, este ainda ¢ um debate
aberto, mas ainda ndo ha um consenso sobre o assunto.

Como o debate sobre a participacao da religido na esfera publica ¢ complexo, interessa
nesta hora apenas ratificar o papel da experiéncia religiosa na conformacgao das identidades
individuais e coletivas nas sociedades pos-seculares, ndo podendo esquecer de pontuar os
projetos historicos que estas suscitam.

Nesse sentido, Carlos Mendoza recorda que Habermas defende que “las religiones son
médios de comunicacion, no en el sentido técnico, material, sino que son los medios mas
originarios por los que el ser humano puede aprender a comunicarse con otro,

59654

nombrandolo”™". Este € um processo “pronominal”, no qual o “eu” aprende a nominar um

“tu” e assim surge um novo pronome pelo qual serd possivel a aparicdo de algo novo,

inexistente: a intersubjetividade, o nos.

La loégica del processo pronominal es que todos estamos envueltos en
relaciones interpersonales en las que estamos llamados a descobrir el 7 del
otro. Y ese fu es, sobre todo, una invocacion, un llamado a una
transformacion personal. Y en este didlogo intersubjetivo e interpersonal,
aparece un nuevo pronombre en donde aprendemos a plantear lentamente
algo que no existia, que es la intersubjetividad: el nosostros, que no es ni el
yo ni el tu, ni tampoco la suma del yo mas el 7. El nosotros es mucho mas
que eso: es la invencidén de un nuevo sujeto existencial y pronominal®®.

%1 cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios Outro, p. 120.
%2 Cf. ibid., p. 120-121.
%3 Cf. id., “Dios en los escombros”, p. 211-231.
%% 1d., El Dios otro, p. 152.
%5 MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 153.
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Para o filésofo pragmatico, “as religides sdo a experiéncia coletiva por antonomasia”,
lugar no qual a pessoa aprende o processo pronominalGSG, de modo que o resultado dessa
relagdo desemboca no projeto historico. Da-se, portanto, o nascimento da intersubjetividade
quando “un yo se abre a esa interaccion con un #, se hace vulnerable al otro y ambos generan
el espacio del nosostros que empieza un nuevo proyecto historico, el de una familia o el de
una sociedad....o el del planeta enterro”®’.

Se, por um lado, para a pragmatica do discurso as religides sao processos simbolicos
coletivos do ato comunicacional, isto ¢, do ato de aprender a viver o processo da comunicagao
intersubjetiva, por outro, Enrique Dussel enfatizara o carater politico da comunicagdo. Isso
porque a experiéncia religiosa gera novos sujeitos com processos historicos nos quais a
intersubjetividade aparece com uma configuragdo nova das relacdes sociais®®®. Por isso a
pragmatica do discurso acaba por ser enriquecida pela filosofia latino-americana, gragas a
énfase nas condi¢des materiais que influenciam a participagdo de todas as pessoas no espago
publico.

Sem pretender retomar esse longo e aberto debate, o que importa ressaltar neste
momento ¢ a evolugdo na compreensao do papel da experiéncia religiosa nas sociedades pos-
seculares. Enfim, a afirmacgdo de que a religido traz consigo também um carater historico-
politico, conduz o tedlogo mexicano a enfatizar a forca heuristica da experiéncia religiosa.
Para ele, ha de se descobrir a experiéncia religiosa como fato de civilizagdo, de humanizacao
e, também, como propulsora de novos projetos historicos capaz de configurar a humanidade a
uma comunidade planetériaeSg.

Além disso, no rastro da teologia alema de Peuket, para a qual a comunidade trinitaria
assegura a realizacdo do espaco intersubjetivo, Carlos Mendoza insiste que a comunicagdo
humana plenamente realizada se cumpre na comunicagdo intradivina®’. Nisso consiste,
segundo ele, a grande contribuigdo do cristianismo ao aparecimento do estdgio do mutuo
reconhecimento: o “principio transcendente”®® da plena comunicagdo, gracas a qual podera
ser pensado o enigma da comunicagdo bloqueada pelas estruturas injustas de poder. Ora, para
que a comunicacdo entre os diferentes possa acontecer, faz-se necessario um ato

ultrapassamento de si mesmo de modo analogo aquele que historicamente realizou o Verbo

%% Cf. ibid., p. 152 (tradug&o nossa).
%7 1bid., p.
%58 Cf. ibid., p.154.
%9 MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p.155.
%0 ¢f. id.,El Dios escondido, p.239- 245.
%1 |bid., p. 240.
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divino. Nessa perspectiva, Carlos Mendoza enfatiza que a real contribui¢do do cristianismo ao
espago publico poés-moderno reside exatamente na “logica da kénosis e da encarnacdo”®®. A
antropologia crista implica na rentincia a pretensdo de dominio e, concomitantemente, no
anuncio dessa tarefa aos atores publicos®®®. A partir dessa atitude, ambos poderdo iniciar um
processo de religagdo com o Mistério amoroso do real, levando-se em conta a mutua escuta e

a intera¢ao na diferenca.

La comunicacion plenamente realizada pasa, asi, por la mediacion
existencial de la donacion en tanto renuncia al si-mismo totalitario, para
colocarse en la logica de la subversion expuesta por Emmanuel Levinas,
pero por media de la instauracion de relaciones sociales diferentes a aquellas
de la posesion y la objetivvacion de lo real, tipicas de la razon
instrumental®®,

Seguindo a linha de pensamento de Carlos Mendoza, pode-se afirmar que a
experiéncia religiosa implica numa proposta historica e escatologica, visto que o cristianismo
se apresenta como portador do sentido cristico do real. Assim, reconhecendo a diversidade

7770 0 cristianismo

como uma “‘sinfonia de memorias e relatos simbolicos tipicos do religioso
assegura a transcendéncia no coracdo da imanéncia, porque ele opera com o radical
inacabamento e a profunda orientacdo dessa dialética em torno da alteridade que em certo
sentido a ultrapassa. Uma experiéncia de ultrapassamento de si, mas também de éxodo que
habitila acolher o Outro. Mais que um simples aniquilamento, tal experiéncia denota uma
abertura e um vazio que faz da subjetividade hospitalidade®™®.

Desse modo, urge encontrar a significacdo dos tempos messianicos na imanéncia do
fim do mundo e em sua ambiguidade, visto que se, de um lado, o mundo encontra-se atado em
sua propria vaidade, de outro lado, ele vé-se fecundado por uma alteridade que o perpassa®’.

Portanto, nessa busca do sentido dos tempos messianicos, cujo sinal irrompe no
cumprimento da comunicagdo no espaco publico, Carlos Mendoza aponta para a centralidade

da “memoria das vitimas” como categoria fundamental para se pensar a salvacdo em contexto

pos-moderno.

La memoria de las victimas es pensada, de esta manera, en un marco politico

%2 Ipid., p. 240
%63 Cf. id., “Entre el bufon”, p.193.
%4 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 242.
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.
%% 1d., EI Dios escondido, p. 253.
%7 d., El Dios escondido, p. 253.
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y teoldgico preciso, pero siempre relacionado diretamente con la vida
trinitaria, de modo que sea posible defender la idea de una plena realizacion
de la comunicacioén en su misma fuente trascendente, no inmanente a la
historia entregada a sus propias contradicciones. Ella se expresa por una
presencia venida de mas lejos, es decir, aquélla que procede del rostro del
outro reconocido como projimo, de las victimas redordadas mas alla del

resentimiento. En resumen, se trata de relaciones fundadoras de sentido y de

.y , . : : - ,.668
salvacion segiin la mirada que procede de la misericordia™".

Nisso parece concentrar-se a contribuicao do cristianismo no contexto do retorno do
religioso em que se contrasta a fragmentacdo do real e a interpretacdo desse fendmeno. Sera,
portanto, a partir do marco pragmatico da “memdria das vitimas”, que o te6logo mexicano
procurard dar razdes da fé cristd em contexto pds-moderno. Isso significa sair em busca da
reconstituicdo de uma “memoria feliz” que seja capaz de suscitar a esperanca em meio a

tantos sinais de violéncia, de exclusdao e de morte.
3.1.1.2. O retorno do religioso

Ha de se ter presente que, para o frei dominicano, este fendmeno pods-secular do
“retorno do religioso” constitui-se em um verdadeiro “sinal dos tempos™®®. Relaciona-se a
um fendmeno tipico de uma sociedade que ja ndo estd mais sob a logica univoca e totalitaria
da Cristandade e, tampouco, da primeira [lustragdo com sua religido natural, mas, sim, sob um
contexto fragmentado e de urgente consciéncia de sobrevivéncia. Apesar da consciéncia de
aniquilamento total que adquire a humanidade, conserva-se a esperanca de vida a partir da
existéncia agonica dos justos da historia que entregam suas vidas em prol do porvir para
todos®"®.

Com efeito, o “retorno do religioso” como “busca do espiritual” designa um
fenomeno poliss€émico e ambiguo e, para Carlos Mendoza, tal fendmeno aparece em sua
ambiguidade e multiplicidade de sentidos, seja sob a forma do religioso emocional, seja na
busca do fundamento metafisico do real ou mesmo como consciéncia niilista®”*. De qualquer
forma, este fenomeno denota a “reacomodacao da simbolica da transcendéncia”®’? em
contexto pds-secular. Consequentemente ele aparece como uma espécie de revanche contra os

excessos da racionalidade técnico-cientifica, pelo fato de ela ter expulsado do mundo os

%8 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 242-243.
669 H
Ibid., p. 22.
%70 |pid., p. 28.
871 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 22.
2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 238.
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simbolos e as metaforas da transcendéncia. E mais, essa revanche aparece bem na “hora
incerta” dos escombros para explicitar os “impasses” a que conduziram a queda dos mitos
modernos e da cristandade. Ora, o “retorno do religioso se presenta con frecuencia bajo la
forma del renacimiento de la religién segiin formas emocionales, como extrafia combinacion
de confesion de la fe y afirmacion narcisista tipica de un sujeto amenazad” °". Nesse
contexto, o conceito religido ndo ¢ sinénimo de espiritual, parece mais o seu anténimo, isto &,
o seu esgotamento, um disface e, na melhor das hipoteses, o seu mascaramento através do
sentimento enlouquecido, emocionalismo e de uma suposta manifestacdo divina no seio da
banalidade do cotidiano. Por outro lado, o espiritual se caracteriza pela busca propria das
pessoas misticas, que vivem na contramao do sistema doutrinal e moral dominante, como
vivencia que indaga discretamente no seio da religido, alimentada por uma consciéncia de
seus limites e abertura para o renascimento aos mistérios® .

Nesse sentido, o “retorno do religioso” ndo se constitui apenas em um fendmeno tipico
de um sujeito fragmentado e desorientado, parece também sinalizar uma possivel saida para a
humanidade. Emerge, portanto, nesse contexto, a possibilidade de outra ordem de existéncia,
distinta daquela que havia banido a experiéncia da transcendéncia possivel a subjetividade
humana. Com efeito, denota o0 modo como os crentes poés-modernos se apropriam da
experiéncia de fé. Essa nova condicdo vivenciada pela subjetividade voltada para o “fundo
sem fundo” do real sob o novo contexto cultural, Carlos Mendoza a denominara de
experiéncia “mistica”®’®. Cabe recordar, também, que este fenomeno ambiguo leva em seu
seio certa critica as mediacdes institucionais da religi€10676. Afinal, as instituicdes sao
abandonadas assim como os espacos de transcendéncia na pos-modernidade tendem a serem

laicizados.

Las religiones institucionales parecen ser insuficientes para responder a las
interrogantes del sujeto postmoderno, porque se han revelado como factores
de destruccién de culturas y de individuos, y son percibidas como sistemas
de represion en la vida moral. Predomina la descalificacién — a veces un
poco exagerada pero con fundamento en la realidad — de las instituciones
religiosas como aquellas que impiden el despliegue de la emocion profunda

en el sujeto®”

3 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 29.
%" 1bid., p. 29-30.
675 Id., “Dios en los escombros”, p. 211-231.
%78 Cf. Ibid., p.211-231.
%7 1d., El Dios otro, p. 160.
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Essa situagdo designa um deslocamento significativo com relagdo ao lugar
privilegiado da religacdo com a transcendéncia. Religacdo essa que prescinde das grandes
Catedrais, dos cantos gregorianos e do aparato sacerdotal, para se focar na experiéncia
religiosa do individuo. De qualquer forma, a relagdo com a transcendéncia parece associada a

179678

“uma apologia del individuo y del individuo débil””'". Nesse sentido, Carlos Mendoza

constata que se trata, no fundo, “de entender el fenomeno de una nueva expresion religiosa del
hombre, en donde ya no tiene prioridad Dios como tema, como objeto, ni tampoco una
institucion, sino el individuo y su experiencia imediata”®"®.

Nesse contexto, falar de Deus na pos-modernidade subtende hoje, necessariamente,

uma antropologia teoldgica do ser humano débil. Acerca dessa experiéncia de Deus em

consonancia com o ser humano vulneravel, o te6logo mexicano afirma:

La filosofia de la religion postmoderna quiere recuperar el valor del
individuo como el primer lugar en donde acontece la mostracion del
misterio: religacion con la trascendencia, porque las instituciones han sido
rebasadas. Recuperar la experiencia religiosa plural y fragmentada nos lleva,
por ejemplo, a la constitucion de lo que muchos llaman ‘“nuevos
movimientos religiosos”, es decir, a la aparicion de nuevos expresiones de la
religion que son mas plurales, con influencia de diversas tradiciones, donde
se valora de cada tradicion lo que es mds propio, donde la espiritualidad se
centra en la relacion sagrada hacia la naturaleza, que algunos denominan
neopaganismo®®.

Isso significa que agora, sob o logos do pluralismo cultural, as diferentes
aproximagodes do religioso ganham um renovado vigor, uma vez que as religides sdao também
tradicoes culturais ligadas a um espaco geografico e cultural. Portanto, para o tedlogo
mexicano, esse retorno do religioso em sua polissemia apresenta-se como uma inédita
possibilidade da “vivéncia del Mistério y la recepgdo creativa de aquel patrimonio de las

religiones de la humanidad 081

. Isso o leva a acreditar no “dasorrollo de una etapa mas
. . .. . 2 .

avanzada de la conciencia espiritual de la humanidad”®®?. Certamente, em meio a essa busca

comum da humanidade pelo mistério transcendente do real, o cristianismo podera apresentar

sua peculiaridade, isto €, ensaiar um balbucio da “irrupcion del Misterio, como origen y

*% Ipid., p. 163.
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios otro, p. 162.
%8 |bid., p. 160.
%81 |d., “La crisis de la religion”, p. 15.
%82 1d., Deus ineffabilis, p.29.
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destino de la existencia”

como vocacao das religides monoteistas e também o desejo de
todas as sabedorias religiosas. No cristianismo a irrup¢ao do fundo mistério do real aparece
como pura gratuidade, de modo que a fonte e destino da subjetividade em relagao ¢ a doagao
amorosa e assimétrica. Evidente que no contexto pds-metafisico e pos-cristdo, ja ndo cabe
mais um metarrelato narcisista, antes, apenas um balbucio do divino o cristianismo podera
ensaiar nestes tempos de fragmentos. E, segundo Carlos Mendoza, nesses tempos
apocalipticos, a esséncia do cristianismo se apresenta em duas formas diferentes e
correlativas. Partindo da perspectiva antropologica, o cristianismo aparece como religido nao

sacrificial e, do ponto de vista niilista, ele assume o dinamismo de perpétua superagdo da

propria religido.

Porque no hay que olvidar que el cristianismo est4 llamado a ir aun mas lejos
que los sistemas doctrinales y morales, para anunciar el fin de los tiempos y

anunciar el gozo de la nueva creacion venida del Amor sin condicion que se

reveld como Logos en la vida de Cristo Jesus®®*.

De fato, com o “retorno do religioso”, a pos-modernidade colocou em xeque a
“implacavel l6gica” da emancipagdo moderna que havia diagnosticado a morte de Deus nas
sociedades secularizadas. E, de maneira surpreendente, contrariando os prognosticos sobre o
destino da religido no século XXI, a experiéncia religiosa volta a ser o centro da identidade
nacional, regional e civilizatoria®®.

Em sua ambiguidade, este retorno do religioso se caracteriza como rechaco as
mediacdes das religides institucionais, porque sobre elas pesam a responsabilidade de
conduzirem a alienag@o do real. Nessa critica as instituigdes religiosas estd implicito, de um
lado, o rechago a uma visao intervencionista de Deus na historia e, de outro, a radicalizagao

086, que pode transcender-se a um passo que nao ¢ da ordem da

da autonomia humana
necessidade, mas do desejo. O fundo desta afirmacado estd na percepcao do real que os sujeitos
crentes fazem a partir da sua experiéncia religiosa. Esta pode conduzir a alienagdo ou ao
enraizamento neste mundo, o Unico que temos.

Neste contexto de critica as mediagdes institucionais das religides e de resgate do

aspecto niilista da existéncia, o te6logo mexicano retoma o pensamento pos-cristao de Maria

%3 1d., El Dios Otro, p.11
%8¢ MENDOZA ALVAREZ, “La crisis de la religiéon”, p. 15.
%85 Cf. id., “Dios en los escombros”, p. 211.
%86 Cf. id., “La crisis de la religién”, p. 15-16.
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Corbi®®. Segundo esse pensador, a religiio que conhecemos ¢ uma forma de totalidade, pois
ela estd fundamentada em sociedades agricolas, hierarquizadas, mitoldgicas, patriarcais e
centralistas. E por isso corresponde a uma forma de totalidade com um sistema de producao
de sobrevivéncia, de subordinagdo aos seus mestres e crengas ¢, evidentemente, a submissao a

688 . : ,
. Em certo sentido, as sociedades pds-modernas marcam uma

um Deus Todo-poderoso
ruptura com as sociedades mitologicas, gragas a mudanga da razao analdgica a razao digital. E
isso tem impacto sobre a maneira de conceber a religido, visto que a “razon digital, en
particular, pone en entredicho las interpretaciones de una sola gramatica para abrir la
posibilidad de la diversidad de aproximaciones, de contextos y de sentidos posibles, todo

689 ~ L.
77", Por essa razdo, faz-se necessario uma

estando unido por la interaccion polissémica
aproximacdo a defesa da “religido sem religido” como a principal caracteristica da pos-
modernidade.
3.1.1.3. Religido sem religiao

A irrupg¢do da racionalidade digital implica uma transformagdo na forma de percepcao
do real, que exige novas formas de simbolizacdo, tais como a experiéncia da “religido sem

%% como maneira de denunciar o esgotamento da religido. A experiéncia da “religiio

religido
sem religido” caracteriza-se pela percep¢do da transcendéncia no contexto pods-industrial a
partir de novas aproximacdes simbolicas, rituais e espirituais em vista de justificar um novo
modo de ser-no-mundo. Essa experiéncia estd marcada por uma “espiritualidad [...] de la
pluralidad de identidades, de la simultaneidad de tiempo vivido, de la red relacional, del
conocimiento sustentable”®®.

Nessa concepcdo, o logos analogico que funciona de modo bindrio € incapaz de
justificar a multiplicidade de relagdes que constitui a cada subjetividade individual e coletiva.
Por estas razdes, a experiéncia religiosa, no contexto pds-metafisico e pos-cristao entendida
como meio indispensavel na constituicdo da subjetividade e configuragdo da identidade, esta

subscrita ao /ogos digital. Sob a gramatica da razao digital, o pensamento pos-cristdo propoe:

Volver al fondo mistico de la religion, redescubriendo el ‘mas aca’ de los
sistemas de creencias, ritos, doctrinas y moral que supone toda tradicion

%87 Cf. id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55 .
%88 Cf. CORBI, Religion sin religion, p. 265.
%9 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.65.
%99 0 conceito “religido sem religido” foi cunhada por Corbi, para resumir a situagéo da religido nas sociedades
secularizadas (Mendoza Alvarez, 2010, p. 73)
%1 |bid., p. 64-65.
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religiosa, para encontrar ese ‘fondo sin fondo’, esa ‘nada’ en la que el sujeto

de las sociedades de conocimiento puede captar la gratuidad de lo real y

entrar asi en la 1ogica de la donacion®?.

Nesse caso, observa-se que a cosmologia religiosa, segundo a ordem do fundamento e
da finalidade da historia e da criagdo, carrega excessos de significacdo e de sentido. Por essa
razdo, sob o impacto do paradigma de sociedades fechadas, as religides acabam por tornar
inacessiveis “o manancial sem fundamento proprio do mistério divino do real”®®.

Nessa perspectiva, a irrup¢ao da “religido sem religido” se caracteriza por procurar
reabilitar a experiéncia niilista, apofatica e inefavel do mistério ultimo do real. Para Carlos
Mendoza, este parece ser o sentido e o cumprimento da profecia de Malraux de que o “século
XXI sera religioso ou ndo serd”®*. No sentido de pensar um futuro razoavel para a
humanidade, o te6logo mexicano constata que tal profecia se cumpriu e, portanto, “el siglo
XXI es ‘espiritual”Ggs. Na esteira dessa profecia cumprida ¢ que o tedlogo afirma sua
esperanga no futuro.

Trata-se de valorizar o tipo de experiéncia espiritual associada a subjetividade, “ora
vivida sob o signo da emog¢do, ora enquanto ato de submissdo a divindade, ora como
‘sentimento de dependéncia absoluta”®®. Assim sendo, ele considera que ela se desvela com
frequéncia a outras formas de conhecimento advindas do carater simbolico do real, entre
tantos motivos essa experiéncia religiosa tem sido recuperada também gragas ao giro
linguistico do pensamento com L. Wittgenstein. Em sua polissemia e ambiguidade
caracteristica das gramaticas da linguagem e da praxis que expressam o ser em devir, ¢

possivel afirmar o fundo fenomenologico do espiritual.

Tanto los poetas como los misticos, los sabios y los artitas, los creyentes y
los sencillos hablan de lo espiritual. Se trata de una manera de decir lo real
numinoso, pero también decirse a si mismo en tanto sujeto expuesto por la
presencia otra, inquietante, no controlable y, sin embargo, capaz de una
potencia singular que permite alcanzar la propia existencia en tanto
desvelamento de la fuente de toda vida .Lo espiritual representa asi un
horizonte de experiencia mas que una terra firme, un impulso en lugar de
una gravedad, una danza y no tanto un ceminterio, en sintesis, movimento y

%921d., “La crisis de la religion”, p. 16.
%3 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 304 (Tradug&o nossa).
%% 1hid., p. 27. Para nosso autor, Malraux falou do religioso e ndo do espiritual, porém, ele se referia
ao fundo mistico do real e ndo de suas representacdes. Desse modo, Carlos Mendoza prefere falar de
“espiritual” e ndo do religioso, como foi dito acima.
%% 1d., “Entre el nihilismo”, p. 17.
%% 1d., EI Dios escondido, p. 32.
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no inmovilidad®’.

Enfim, o “espiritual” designa uma busca daquele aspecto da religido nao controlavel
nem manipulavel pelo ser humano ou instituicdo, mas que esta sempre disponivel como dom.
Embora este fundo mistérico do real seja testemunhado pelas grandes tradigdes religiosas da
humanidade, o fato ¢ que no contexto do “logos cibernético” as préaticas religiosas t€m pouca
ou quase nenhuma sustenta¢ao doutrinal comparadas com “exploragdo do emocional virtual”,
onde novas formas de pertenca e identidade religiosa sdo vivenciadas®®. E a era da “religido
sem religido”.

Carlos Mendoza destaca trés sentidos da “religido sem religido” em contexto pos-
moderno: 1) denota o esgotamento da religido como totalidadenas sociedades secularizadas;
2) a necessaria superacao da religido enquanto sistema de perpetuacdo da violéncia; 3) o
ressurgimento da vivéncia mistica como possibilidade de “existéncia para além da

699 C oA oL 700
7P%% uma existéncia niilista’ .

esséncia

O tedlogo mexicano recorda que em todas as tradigdes religiosas da humanidade que
se tornaram patrimdnio universal pode-se encontrar pessoas envolvidas por aquele “mistério
da existéncia que se deja entrever en el claroscuro de la libertad y del mundo en su devenir

fortuito” "%

. Pessoas que no mais “discreto de las tradiciones religiosas, surgen de manera
siempre sorprendente, como lirios en medio de campos desolados y a la orilla de lagos
desecados, personas liberadas del afdn de posesion de lo divino y de lo humano, arrojadas con

702 . . .
1”92 Com efeito, esse ¢ o sentido da

impetu creativo en el devenir del amor universa
existéncia “mistica niilista”: existéncia além da onipoténcia e do sacrificio, tendo superado o
afd de autosufissiéncia e a idolatria’®. Ora, para Carlos Mendoza o “prototipo de esta

experiencia sigue siendo una pareja de ancestros hebreos, Abran y Sara, quienes escucharon la

%7 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 33.
%% Cf. ibid., p. 35-36.
%% Cf. id., Deus ineffabilis, p. 464. Acerca da experiéncia da “existéncia além da essencia”, nosso
autor diz: “Estas personas han tomado distancia de la absolutizacion de las mediaciones del
pensamiento, de las instituciones mediadoras de lo humano-divino, e incluso de la religién misma. En
suma, se han distanciado de las mediaciones de rito o de doctrina, de moral o de derecho, y lo han
hecho con el Unico afin de retornar a la fuente misma de la experiencia que nos religa con la
trascendencia, yendo en pos de un hontonar que de suyo es solamente un llamado: vocatio en si
sentido literal y vital.”
7% Cf. id. El Dios Escondido, p. 73-76.
%1 |d., Deus ineffabilis, p. 464-465.
%2 Ibid., p. 464-465.
% Ipid., p. 75.
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voz del Eterno para salir al desierto a buscarlo, seguirlo....y adorarlo”™. A defesa da
“religido sem religido” pode ser interpretada, portanto, como uma grande oportunidade de
voltar aquela experiéncia apofatica e inefavel do mistério transcendente que sempre nutre a
humanidade a uma vivéncia outra, na gratuidade.

Nessa logica, Carlos Mendoza delimita esta realidade marcada pelo Nada ontologico
como locus theologicus a partir da qual se pode esquadrinhar a espiritualidade do futuro. Com
efeito, ele insiste tratar-se de um “lugar que es no-lugar, un sentido que es sinsentido, un ser

55705

que no es ente ni super-ente sino abismo del ser... E a teologia resta dar um “salto al

vacio” na dire¢do do “fundo sem fundo do real” almejado por todas as tradi¢des religiosas da

59706

humanidade. Mas, sempre a partir de uma “estética da negatividade” ™, isto &, a partir das

margens da subjetividade e da histéria como a escuta cordial ao “murmurio das vitimas”.

Para ser creible la teologia posmoderna en ciernes ha de estar acompafiada
de una praxis de compasion y contemplacion de aquella beatitudo o
bienaventuranza que anhela la humanidad. En clave cristiana se trata de
saborear el mejor fruto de la experiencia del Dios revelado por Cristo a

través de su Espiritu que no cesa de vivificar a la creacion entera, siempre

I . ;707
desde las margenes hacia el centro...vacio™".

Nesta busca comum da humanidade, sob o logos do pluralismo cultural e religioso, o
cristianismo afirmard sua especificidade ao postular o caracter universal do murmurio das
vitimas como rastro da transcendéncia no seio da histéria violenta. E escutando, pois, o “grito
dos profetas niilistas” sera preciso avangar na desconstrucao do cristianismo, de modo a
desobstruir a abertura para o Mistério da Transcendéncia operado pelos excessos de
significagdo e de sentido. Ao final dessa trajetoria, a “teologia niilista pés-moderna” podera
manifestar seu sentido heuristico com interpretagdes plausiveis para o “sujeito débil” ",
Evidentemente, ndo com a pretensdao de um discurso absoluto e totalizante, mas como
decifragem dos “sinais dos tempos” por meio dos quais o Espirito inspira os justos da historia

desde a antiguidade. Porque se o cristianismo tem algo a dizer & humanidade passa pela

“verdade cordial del amor universal”, como gratuidade que recupera a todos, vitimas e

% 1d., Deus ineffabilis, p. 464.
% bid., p. 48.
7% Para aprofundar a proposta de Carlos Mendoza por uma “estética da negatividade” em tempos de
crise de modernidade consultar sua primeira obra “Deus Liberans. La revelacion cristiana en didlogo
con la modernidad. Los elementos fundacionales de la estética teoldgica” (Fribourg: Editions
Universitaires, 1996)
" MENDOZA ALVAREZ, “De las mdrgenes”, p. 81.
%8 Cf. id., El Dios escondido, p. 344.
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709 L - . A
verdugos' . Isso significa o necessario desenvolvimento de uma experiéncia de Deus
apofatica capaz de dizer o divino-humano aquém e além de toda representagao, marcada pela

experiéncia da superacdo do ressentimento e do perdao.

Junto con la resignificacion dada desde el no resentimiento a la experiencia
de religacion con la trascendencia, necesaria para la antropologia teoldgica
postmoderna, se hace urgente la edificacion de una experiencia espiritual
apofética que descubra con nuevo vigor el talante irrepresentable de la vida
divina, mas aca de sus representaciones culturales y sacramentales, sin
menospreciar por ello la necesaria mediacion simbélica’™.

Para Carlos Mendoza, pois, uma possivel experiéncia de Deus depois da efervescéncia
dos fundamentalismos expresso na queda das Torres Gémeas passa pela recuperagao da
“inefabilidade divina”. Em suma, como se constatard na sequéncia, a pds-modernidade rejeita
toda representacdo de Deus, pois toda tentativa de objetivagdo de Deus pela sua imagem ¢

idolatrica.
3.2. ADESCONSTRUCAO DO CRISTIANISMO

O longo percurso da fenomenologia da subjetividade descrito anteriormente tem como
transfundo a discussdo sobre a necessidade de abandono da metafisica, seja em sua versdao
religiosa ou secular. Esta superacdo tem um contexto preciso: a configuracdo moderna da
subjetividade transcendental ou a objetividade metodologica. Portanto, esta questdo da ruptura
da metafisica esta intrinsecamente relacionada a questao da pertinéncia e da ressignificagao
do cristianismo em tempos pds-modernos. De fato, o impacto do pensamento pos-metafisico
sobre o cristianismo significa igualmente a desconstru¢cdo do sujeito emancipado, cuja
autonomia o fazia depender exclusivamente da razdo secular para sua realizagao.

Porém, Carlos Mendoza insiste que o colapso do sujeito moderno colocou em
evidéncia a aporia da razdo técnico-cientifica. Nesta esteira, hd tempos, alguns pensadores,
vislumbrando o fracasso do sujeito moderno, colocaram em pauta a questdao da pertinéncia do
monoteismo’ . Agora diante da racionalidade digital que reconhece a pluridimensionalizade

do real, coloca-se em xeque o fundamento do monoteismo enquanto Unico metarrelato

%9 |d., Deus ineffabilis, p. 31.
01d., “Dios es inutil” p. 15-52 .
I cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 65-66. Cohen e Franz Rosenzweig foram os
pioneiros a pensar a pertinéncia do monoteismo no limiar da crise do sujeito moderno, desde a
especificidade judaica, a saber, na logica de Jerusalém distinta da de Atenas. Apesar de esta reflexdo
ndo abarcar a questdo da metafisica do Uno, Carlos Mendoza considera que se trata de um pensamento
“avant la lettre” que posteriormente desenvolveu a p6s-modernidade.
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unificador de sentido. Pergunta-se pela irrupcdo de um novo sentido do monoteismo sob esse
novo paradigma cultural, que passa pela sua capacidade de se apresentar por meio da “via
negativa” como condi¢ao de possibilidade da relacao em si'*?,

Foi precisamente com Heidegger e depois com Derrida e Nancy que a questao do

monoteismo passou por uma ‘“virada desconstrucionista”

. Nessa perspectiva, enfatiza o
tedlogo mexicano, a desconstru¢do pdés-moderna segue na mesma trilha da critica a metafisica
do Uno propria do cristianismo, que identifica Deus e o ser como primeiro Ente. Nisto reside,
pois, a origem da violéncia caracteristica do sagrado, que se deve a essa identificacdo de Deus
do pensamento da totalidade, que cedo ou tarde conduz ao totalitarismo, cujo seu fundamento
mais s6lido é o monoteismo’**.

Urge nessa hora assumir a desconstru¢do do cristianismo, que implica num processo
de inversdo fenomenologia que consiste em “desmontar o fundamento” postular o Mistério
Amoroso do Real - ndo mais como fundamento - como Fonte ¢ evento'*. Ora, postula-se
desconstruir o cristianismo e, consequentemente, o Ocidente que se identifica com ele, para
reduzi-lo a sua esséncia fenomenologica, isto €, para acessar o coracdo da coisa mesma da
pascoa de Jesus. Para isso ¢ indispensavel a “declosion” de Nancy para reabilitar a
experiéncia original da fides cristd em tempos pos-metafisicos, pds-cristdo e pds-modernos. A
fé niilista aparece como poténcia da subjetividade vulnerdvel, como expressio de uma
subjetividade aberta a alteridade e a transcendéncia, superando assim a ideia objetivista de

uma fé voltada apenas para o além. Em outras palavras, trata-se de postular a possivel

experiéncia de Deus no ambito da desconstru¢do do cristianismo.

3.2.1 Ultrapassamento da religiio como sistema de totalidade

Carlos Mendoza recorda que a ideia de totalidade faz parte da estrutura de pensamento
que deriva do didlogo Atenas e Jerusalém. Entretanto, essa ideia de totalidade carrega em si
mesmo o principio de autosuperacdo. Isso se evidencia por meio dos movimentos culturais de
resistancia e afirmagdo da diferengca em momentos precisos de afirmagdo da totalidade*®.
Nesse horizonte, situa-da na defesa da diferen¢a a desconstrugdo enquanto pensamento critico

interpela o cristianismo e todo sistema fechado a superar o pensamento de totalidade; que

"2 1did., p. 66.

S MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 68.

" Ihid., p. 68.

15 Cf. ibid., p. 302.

" MENDOZA ALVAREZ, “Dios es initil”, p. 15-52.
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cedo ou tarde se torna totalitario. No pensamento de totalidade, portanto, reside a genesis da
exclusao social. Assim, a descontru¢do como critica ao sistema de totalidade ndo afeta apenas
a religido, mas refere-se a todo sistema fechado, como a ciéncia moderna, a moral patriarcal, a
teoria do estado e a globalizagdo do mercado.

“La religion llegd a su agotamiento en la forma de totalidade. Ni como sistema de
doctrina ni de moral, ni como fundamento ni como sentido, la idea de Dios es pertinente en
esta hora de la modernidad”™’. Nesse sentido, os instrumentos da razao critica, praxica e
linguistica desencadeiam uma verdadeira crise nos modelos totalitarios da religido. Refere-se
ao questionamento das expressdes doutrinais ¢ morais da religido, sob a alegacdo de que elas
reproduziram e perpetuam a tentativa de esgotar o Mistério no conceito. Apesar de o
cristianismo ndo se considerado como religido, mas sua perpétua superacdo. Ha de se
reconhecer, porém, que suas expressoes religiosas foram também afetadas pelo fenomeno do
esgotamento da religido. O que faz necessario a devida distingdo entre esséncia do

e ~ . 718
cristianismo € suas expressoes culturais

. De maneira que a defesa da “religido sem religido”
estd instrinsecamente vinculada a superacao da religido como totalidade.

Carlos Mendoza, nesse sentido, recupera o argumento antropoldgico que ha tempos
explicitou o vinculo ente religido e violéncia, em vista de captar a esséncia da revelacdo crista,
de Rudolf Otto, Ricoeur a Girard. Mas, é gracas a este ultimo que se pode explicar
fenomenologicamente o processo historico e social da religido como sacralizacdo da
violéncia. Com a teoria do desejo mimético de Girard, a simbolica do bode expiatorio torna-se
a expressao da figura de uma subjetividade marcada pelo desejo de possessao, de rivalidade e
de sacrificio. Em linguagem religiosa judaico-crista, essa simbolica aparece na figura de Caim
ou Satd como uma desorientagdo da intersubjetividade no que tange ao seu fim ultimo, que € o
compartilhar na diferenca na imita¢do do desejo de Deus. Da-se, pois, com a teoria do desejo
mimético, a compreensdo da religido marcada pela rivalidade e o sacrificio’™.

Isso conduz o tedlogo mexicano a insistir na distingdo entre religido e fé, visto que esta
estd marcada pela correlacdo imanéncia-transcendéncia capaz de instaurar a abertura do ser a
alteridade’®. Ora, segundo a especificidade teologica “la fe se encuentra por completo
orientada no por la subjetividad como el creer sino por certa alteridad que desactiva al ego

59721

mismo y todo su dinamismo de complacencia y de desejo de omnipotencia” “". E mais, no

71d., “Dios es initil”, p. 15-52.
8 1d., EI Dios escondido, p. 73.
" Ipid., p. 73-74.
2 |pid., p. 73-74.
2! Ibid., p. 46.
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contexto pos-moderno se reconhece o “papel da fé na constituicdo da subjetividade enquanto
experiéncia fundacional de alteridade” e, portanto, situando-se no “extremo oposto da
afirmagao narcisista com o descentramento ¢ negacao do si mesmo como solu¢do ao enigma

da violéncia”'?.

La fe seria entonces la apertura a los otros, al mundo y a Dios sin coartada
alguna ni seguridad narcisista. Méas all4 del afan de control y de posesion,
propios de la creencia en el &mbito religioso, la fe instaura, por el contrario,
la légica de la promesa y del don [....]. La fe surge, entonces, en el corazon
de la modernidad tardia, como una categoria teol6gica cargada de nuevos
sentidos: recuerda la finitude intrinseca y la contingencia inevitable que
marcan la condicién historica y linglistica de todo proyecto social, sexual,
econdmico o religioso. Pero sobre todo, inaugura un horizonte de vida y de
comprensién marcado por la conciencia de la gratuidad de lo Real’®.

Ora essa distingdo entre religido e fé contribui para compreender que, ao contrario do
senso comum ¢ dos movimentos de retorno ao fundamento, a critica niilista ndo pretende
identificar-se a rejeicdo da transcendéncia ou do fundo mistico do religioso. Antes, porém,
rechaca os excessos de significagdes dos sistemas religiosos’®, que se tornaram
impedimentos para acessar o Fundo Transcendente do Real.

Com efeito, o acento na univocidade dos metarrelatos e o discurso totalizador proprio
das religides foi posto em xeque nas sociedades liberais, a partir do horizonte da filosofia, da
antropologia ¢ dos movimentos de emancipacdo social. E, assim, recorda Carlos Mendoza, o
direito a diferenga assume o seu estatuto enquanto rejeicdo da logica da mesmidade, da
identidade fixa, da pureza da raga e da objetividade da verdade, seja proveniente da

A . . v~ e, . . 72
consciéncia seja da visdo totalitaria da sociedade >,

3.2.1.1. Ateismo como fruto do proprio monoteismo

Esta superacdo da religido enquanto sistema de crengas e de valores se torna
amplamente defendido pela pds-modernidade. E, nos ultimos tempos, o retorno do religioso
em sua versdo visceral ratifica a necessidade do ultrapassamento da religido pelos pos-
modernos’*®, pos-nietzschianos. Mas, Carlos Mendoza se pergunta: em que consiste o

ultrapassamento da religido como sistema de totalidade? A este respeito ele comenta:

"2 Ipid., p. 47-48 (traduc&o nossa).

2 bid., p. 49.

724 Cf. Ibid., p. 61-62.

72 Cf. ibid., p. 61-65.

726 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “El colapso del sujeto”, p. 112-113.
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Un rebasamiento que implica la recuperacion de las fuentes misticas de la
experiencia religiosa: aquélla que es desasimiento, luz oscura, noche escura
y éxodo interior en el desierto de la no representacion. Pero también designa
la superacion de los sistemas de totalidad, en la doctrina como en la moral, y
de las instituciones que subordinan al sujeto al sometimiento tribal’*’.

O tedlogo mexicano admite que na propria dinamica do colapso do sujeito se erige a
desconstrugdo. Trata-se da fissdo do nucleo do sujeito ensimesmado associado a sua dupla
heranga: quer seja do existencialismo ou da fenomenologia da subjetividade exposta728. Desse
modo a desconstru¢do propugna a superacao de todo relato que tenha a pretensdo de
totalidade’®, quer seja da religido e dos seus substitutos como a ciéncia e a tecnologia, quer

seja da teoria do estado e da moral patriarcal.

Los relatos de totalidad son aquellos que tienen precisamente la pretension
de incluir en su interpretacion el origen y el fin de la vida humana, sea en
forma de mitos etioldgicos o en proyecciones épicas de un futuro por venir.
El mito, la religion y la ciencia han sido fases estratégicas de este desarrollo
del afan de comprension y de control que ejerce el ser humano en su relacion
con el mundo, com los otros y com la trascendencia. El cristianismo no es la

excepcion en esta narracion de lo humano, por el contrério, fue la religion

r . . , . 7
que marcé los derroteros por los que transitaria mas adelante Occidente’’.

Disso decorre que “Dios es inutil”"®* do ponto de vista das sociedades pés-modernas e
de conhecimento, no sentido das representacdes de “Deus” pela religido, seja como sistema de
doutrina e de moral, seja como fundamento ou sentido. Desse processo cultural, resulta a
necessidade de ultrapassar o monoteismo enquanto sistema de totalidade e a consequente
constatacdo do ateismo como fruto do préprio monoteismo’ 2.

Por esta razdo, o pensamento niilista pds-moderno — de Jaques Derrida, Gianni
Vattimo e de Jean-Luc Nancy — propde a desconstru¢do tanto do monoteismo como do

cristianismo, tendo como escopo reabilitar a realidade histérica como o “fundo sem fundo” da

27 Ipid. p.113.
28 Cf. id., “Dios es inutil”, p. 15-52.
" Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 112.
01d, “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
L1d, “Dios es initil”, p. 15-52.
32 Cf. ibid., p. 15-52. Este ateismo nada mais é que o esgotamento da totalidade — j& vislumbrado por
Hegel e vaticinado por Nietzsche com a “morte de Deus”. E, para além das criticas dirigidas ao
ateismo nietzschiano, ele expressa a negacdo de uma civilizagdo alicer¢ada na ideia todo-poderosa de
Deus, do cosmos e do ser humano, unidos pela ideia de totalidade.
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fé cristd como relato da liberdade, seguindo de perto a Vattimo. Sera, sobretudo, sob o
impacto de Nancy, que Carlos Mendoza avangara na desconstrucao do cristianismo.

Ao percorrer a historia do Ocidente, partindo da génesis de sua formagao até os dias de
hoje, o tedlogo mexicano insiste sobre a tendéncia de hegemonizacdo da cultura e seu carater
totalizante. Entretanto, em meio a esse pensamento de “totalidade”, podem-se notar também
germes de sua propria desconstrugdo, que se evidenciam através dos movimentos culturais de
resisténcia e de insisténcia na afirmacdo das diferengas étnicas, religiosas, politicas e
econdmicas”>*. Entretanto, parece que a maior evidéncia de possivel abandono da totalidade
se traduz pela formulagdo do desencanto da modernidade. De fato, em seu pensamento, a
pos-modernidade pode ser identificada como “cultura do desencanto”, isso se deve a atitude
de ceticismo que a caracteriza frente aos sonhos da racionalidade empirico e formal que

atravessa a filosofia e a ciéncia da modernidade tardia.

El mundo postmoderno es llamado [...] e/ mundo del fragmento. Nada es
definitivo, todo es provisional. En este sentido, la razén débil no postula
nunca algo definitivo porque entonces seria totalitario. Aquella institucion,
aquel proyecto, aquella persona que proponga, que ofrezca o que postule una
realidad definitiva, hay que sefialarla como totalitaria. Porque la historia nos
ha mostrado que precisamente en nombre de una “verdad” religiosa, o
politica, o econémica se han excluido a millones de seres. Entonces
prevalece la “cultura del desencanto”, escéptica ante los suefios de la razon,
de la tecnologia y de la ciencia. Es como el repliegue del individuo sobre si

. .. 734
mismo para sobrevivir en un mundo que le es adverso’**.

Esta “cultura do desencanto”, portanto, se erige com a finalidade de decretar o colapso
do modelo de sociedade totalitaria que se tem imposto no Ocidente com anuéncia da religido.
Com isso, nota-se que desde Hegel, Nietzsche e Heidegger se vem anunciando o fracasso de
uma determinada versdo do cristianismo, intrinseco ao monoteismo calcado na triplice fonte

A A 735
abraamica, helénica e romana ™.

Percebe-se, portanto, segundo nosso autor, que essa
desconstrugao engendrou um processo irreversivel de desmantelamento da estrutura de
significado desse modelo de crenga’™®.

Nessa esteira, diversos pensadores como Michel de Certeau, Maria Corbi e Jean-Luc
Nancy tém-se ocupado em refletir sobre o desmantelamento do modelo cultural gestado pelo

cristianismo como totalidade. Seguindo esse pensamento, o te6logo mexicano recorda que

3 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Dios es inutil”, p. 15-52.
** MENDOZ ALVAREZ, El Dios Otro, p. 163.
3 Cf. id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
73 Cf.ibid., p. 41-55
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esse modelo foi calcado no reconhecimento progressivo da autonomia da criagdo de modo a
se tornar portador de seu proprio ultrapassamento. De certa forma, os vestigios de certo

ateismo do cristianismo o habilita ao seu proprio ultrapassamento.

El ateismo como fruto del monoteismo implica la superacion permanente de
las representaciones del acontecer originario para volver a éste mismo. Tal
postura atea propia de la fenomenologia afirma, de manera radical, la
autonomia del mundo y la emancipacion del ser humano de cualquier tutela
externa, llamase religion, estado o mercado [...]. No se trata de una negacion
de la divinidad en cuanto misterio de lo real, sino de sus representaciones
con pretensiones de absoluto, tanto en el ambito de la verdad como del
sentido y de la moral™’.

Isso o permite afirmar também que, do ponto de vista antropoldgico, a subjetividade
proveniente da (pos)-modernidade ¢ resultado da desconstru¢dao intrinseca do proprio
cristianismo em desconstrucdo. Entretanto, recorda Carlos Mendoza, a renuncia a totalidade
precede ao ultrapassamento. Por isso, a “renuncia la totalidad supone, por tanto, una revision
de las pretensiones de verdad absoluta, de renuncia a la voluntad de omnipotencia en los
codigos morales y de superacion de la lectura de las mediaciones tnicas de lo divino, que
afecta a caulquier metarrelato”’®.

Em suma, de maneira positiva, o ultrapassamento da religido, especialmente do
cristianismo, no contexto da pds-modernidade, implica um duplo movimento. Supde, por um
lado, a recuperagao das fontes misticas da experiéncia religiosa e, por outro, a ruptura de todo
sistema de totalidade. Essa nova experiéncia religiosa diz respeito ao que “es desasimiento,
luz oscura, noche oscura y éxodo interior en el desierto de la no representacion™ .

Em funcdo desta condi¢do iconoclasta e apofatica pds-moderna, Carlos Mendoza
afirma que faz necessaria outra aproximacdo dos nomes divinos e das imagens de Deus,
sempre no marco de uma teologia kendtica. Isso porque, para a racionalidade pos-moderna,
“Dios es ‘inutil’ porque no es fundamento, ni sentido, ni verdade, sino hontonar inasible”"*°.
Ao contrario, € preciso nos aproximar do fundo mistérico do real como “fundo sem fundo”,
“fonte inesgotavel”, “manancial divino”, “fundo inominavel do real” etc. Enfim, todas essas

metaforas eloquentes designam o fundo mistérico da realidade a que chamamos Deus e que

Jesus de Nazaré revelou como o seu Abba. Realidade que nos precede e nos ultrapassa.

*71d., “Dios es inutil”, p. 15-52 (grifo nosso).
8 MENDOZA ALVAREZ, “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
" 1d., “El colapso del sujeto”, p. 113.
"01d., “Dios es inutil”, p. 15-52.
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Cabe reiterar ainda que, apesar da critica ao pensamento da totalidade — seja da
consciéncia ou da sociedade —, ndo se pode reduzir a pés-modernidade niilista a um simples
ataque aos totalitarismos. Por outro lado, a critica emerge como pré-condi¢do necessaria para
ndo repetir o passado, de modo especial de reincidir os horrores do século XX que
vivenciamos como fruto amargo dos sistemas totalitarios e do ego ensimesmado. Em suma, a
pos-modernidade foca sua atencdo na reabilitacdo do manancial inesgotavel da experiéncia
religiosa, disponivel em todas as tradi¢des e sabedorias religiosas.

De maneira positiva, a partir do horizonte de uma ontologia relacional, o tedlogo
mexicano afirma que o ultrapassamento do totalitarismo da religido inaugura uma nova
chance para que o sujeito vulneravel possa arriscar sua existéncia em “outro modo de ser”,

55741

para além da religido e do “triunfo dos verdugos”'" . E isso a partir da gratuidade e do dom,

do amor ndo reciproco e assimétrico. Enfim:

Un rebasamiento de la religion [...] como experiencia de la subjetividad que
‘liberada para la libertad’, como escribi6 Plabo de Tarso, ya que la dialéctica
de los opuestos ha sido superada en Cristo Jesus en cuando designacion de la
superacion de la oposicion entre judio y griego, esclavo y ser humano libre,
varon y mujer, desde aquel hontonar inasible, inaprehensible y siempre
temporado, del acontecer primigénio, aquél donde ya no hay fundamento, ni
sentido, ni verdad ...sino pura ex-sistencia, es decir, gratuidad’*.

Trata-se, portanto, de acolher e promover um modo de existir na pés-modernidade que
possibilite a instauragdo de uma forma de intersubjetividade, na qual a diferenca ¢ celebrada
na temporalidade da subjetividade exposta e em doagdo. Nessa interagdo, o cristianismo
ressurge como testemunho do que se pretende com a desconstrucdo pds-moderna, pois, do
ponto de vista antropolédgico, ele habilita a subjetividade na vivencia do reconhecimento
assimétrico, segundo a logica da gratuidade.

Nessa perspectiva, a experiéncia da fé ressurge como aquela poténcia da subjetividade
que conduz a passagem do individualismo da razao a relagdao na vulnerabilidade como ltimo
estagio da subjetividade’®. Essa experiéncia brota da vida teologal calcada na “mutua
doacdo” caracterizada pela existéncia além da esséncia. Enfim, a desconstru¢do propugnada

pelo cristianismo pos-moderno conduz a subjetividade e a relagdo intersubjetiva a uma

I MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 191.
"2 1d., “El colapso del sujeto”, p. 113.
73 Cf. id., El Dios escondido, p. 57.
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expressdo transcendental *, pois a intersubjetividade kantiana encontra na pericorese divina a
sua fonte. Uma vez que a fé adiquire a face da performatividade comunicativa que a torna
apta a significar a transcendéncia no seio da imanéncia, sempre na busca por outro modo de
viver que o outro seja reconhecido e incluido na comunidade de discurso e de a¢do. Essa fé
torna-se nova experssio da verdade e da transcendéncia, visto que compreende a

intersubjetividade na ldgica do reconhecimento e da mutua doagao.

Este estadio intersubjetivo, mas alld de la reciprocidade, se instaura en el
orden de la gratuidad, donacion fundacional de sentido y mediacion de la
salvacion [...]. Su fuente se encuentra en una comunidad de vida propia a
Dios mismo, perijoresis trinitaria [...] una comunidad ilimitada de discurso y
de accion, que no niega las diferencias sino que las trasciende en un

dinamismo perpetuo. Otra manera de estar-en-el-mundo “mas alla de la

esencia”... segtin la orden de la existencia dada’®.

Por outro lado, enquanto permanece identificado a um “relato de totalidade”, o
cristianismo ndo ¢ poupado das criticas desconstrucionistas. Com o desmascaramento do
sonho de onipoténcia infantil ¢ com a consequente queda dos sistemas de totalidade, o
cristianismo teve de afrontar-se com as suas proprias idolatrias’*®. Como foi salientado
anteriormente, o esgotamento cultural de um modelo de cristianismo — fundamento da
civiliza¢do ocidental moderna — foi vislumbrado por Hegel, vaticinado por Nietzsche, enfim,
alertado pelos mestres da suspeita. Junto com este desmoronamento, evidenciou-se também a
emergéncia da consciéncia niilista, que interpelou o cristianismo para dar um passo além dos
proprios limites confessionais.

Isso conduziu o cristianismo a reassumir sua vocagdo kendtica, isto €, o perpétuo
ultrapassamento de si mesmo como sistema religioso e o desmantelamento do sagrado
violento; e o cristianismo desconstruido de sua roupagem totalitaria reafirma sua face como
experiéncia historica do “eskaton”, isto €, o tempo pleno além e aquém da temporalidade
cronologica’’. Enfim, aposta de uma experiéncia capaz de tocar o “fundo amoroso do real”
onde acontece o cumprimento feliz da comunhao humano-divina. Tal experiéncia historica da

8

- .. . , 74
comunhdo humana-divina se cumpriu cabalmente em Jesus de Nazaré'™ e, em tempos de

fragmentos, da-se através da vitima sem ressentimento. Mas, pensar esse horizonte kendtico

4 Cf. ibid., p. 157.

> MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 60-61.

" Cf. id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.

"“TCf. id., “Dios es inutil”, pp. 15-52.

™8 Cf. id., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
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da experiéncia de fé, faz reaparecer o problema da crise metafisica do Ocidente, ja que ele

fala da experiéncia historica da transcendéncia inscrita na imanéncia. Uma experiéncia aquém

e além da metafisica classica, na qual Deus e sujeito ja ndo podem mais ser concebidos como

onipotentes.

3.2.2 Desmontagem e rentncia do fundamento

A questdo do fundamento marca profundamente a histéria do Ocidente moderno.

Carlos Mendoza sinaliza que a indagacao sobre essa questdo se configura em torno de dois

niveis fundamentais. O primeiro aparece na forma de metafisica da causalidade e da

finalidade objetiva como verdade ultima. O segundo deriva das consequéncias do primeiro,

isto €, da reapropriacdo das ideologias totalitarias do fideismo e do racionalismo, cuja

personificacdo foi o progresso.

El asi llamado fundamento se convirtié entonces en un proyecto colonizador,
en el que la ontoteologia y el progeso fueron las dos caras de un Unico relato
narcisista occidental: sea como idolatria de la sustancia o del mercado, a fin
de cuentas se tratd de una sustitucién del In decibel por un discurso y por
uma préactica que buscaban la uniformizacion doctrinal, moral, econémica o

politica™.

Foi esse fundamento que conduziu ao colapso no qual estamos submergidos. Duas

versoes de totalitarismo sobre uma mesma fonte: a vontade de onipoténcia750. Razdes pelas

quais a poés-modernidade ira propor a desconstrucdo do fundamento como condi¢do de

possibilidade para chegar ao fundo mistérico do real.

La deconstruccion del fundamento implica la necesaria liberacion del
dominio de la omnipotencia infantil, mismo que ha marcado tanto a la razén
occidental como a la fe de cristiandad, en sus respectivas versiones
sacrificiales y violentas, como imposiciéon de un ordem cultural o religioso,
exportado a otras civilizaciones a partir de la primera globalizacion de la
técnica en el alba de los tiempos modernos. Ante la constatacion del fracaso
terrible de este proyecto de civilizacion tal como es posible vislumbrarlo en
los impasses de la modernidad tardia, nos encontramos ahora en el momento
oportuno que nos permitira llegar al fondo mistico de lo real, siempre mas

. . . . . . 751
exigente que nuestros propios relatos infantiles de omnipotencia 3

" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 306.

0 Cf. ibid., p. 306.
! Ibid., p. 306-307.
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Renunciar e desmontar o fundamento se sobressai como passo indispensavel nestes
tempos de fragmentos. Sem isso, 0 acesso ao manancial divino permanece bloqueado pelas
estruturas de poder, pelo desejo de obsessdao e pela vontade de poder que, cedo ou tarde,
desemboca em totalitarismos.

Em suma, importa ressaltar que, se por um lado a pdés-modernidade erige-se como
critica a metafisica nos moldes supramencionados, por outro, ela abre espaco para a
fenomenologia ontologica. A pdés-modernidade ndo pretende por em questdo a metafisica
como tal, mas redireciona-la para que a racionalidade pés-moderna possa pensar a experiéncia

»'2¢ Nessa esteira, Carlos Mendoza insiste na

religiosa como “fenomenologia metafisica
necessidade de abandonar a metafisica da substancia em vista de reabilitar a metafisica do ser

Superessencial. Com isso significa a impossibilidade da negacdo da metafisica.

3.2.2.1. Além da metafisica como ontoteologia

O confronto com a critica a metafisica na sua vertente religiosa, isto €, a critica a
ontoteologia tdo difundida pela racionalidade secular moderna, aparece sempre associada ao
combate do pensamento medieval. O frei dominicano retoma aqui a auténtica interpretagdo do

753 . e . .
. De modo fortuito, a critica a metafisica tomasiana parte

pensamento de Tomas de Aquino
da correspondéncia entre o Ser e o Ente supremo; entretanto, o frei dominicano procura
mostrar que ndo ha em Tomas de Aquino uma identificagdo do Ser com o Ente, pois nele o
estatuto epistemologico da questdo de Deus situa sua realidade além de toda apreensao
conceitual e de todo juizo proprios do intelecto””,

Desse modo a ontoteologia ndo encontra legitima¢do em Tomas de Aquino. Antes, ela
¢ fruto do pensamento religioso moderno em continuidade com a Escolastica, marcadas pela
tendéncia de entificar Deus com a pretensdo de aceder conceitualmente a transcendéncia do
Deus inefavel. Atitude semelhante percebe-se no sentido de coisificacdo da realidade pela

consciéncia no mundo das ciéncias modernas. E essa contraposi¢cdo a metafisica classica que

2 DUQUE, “Experiéncia religiosa e Metafisica”, p. 57. Segundo a analise de Jodo Manuel Duque, a
proposta teoldgica da «p6s-modernidade» ndo deixa de ser «metafisica», mas trata-se aqui de uma
metafisica do amor, da gratuidade, do dom, isto €, da diferenca teoldgica. A diferenca ontoldgica da-se
no ser e no ente como seu fundamento, mas ndo é a diferenca que da o ser; esta sé pode ser a diferenca
teoldgica: entre Deus e o ser (comum) dos entes, e entre Deus e a propria diferenca ontoldgica. E,
portanto, uma diferenca que se da no ser de Deus, encontrando na doxologia a sua linguagem
adequada. Cf. J. M. DUQUE, Dizer Deus na pés-modernidade, Alcala, Lisboa 2003, 95-96.
>3 Cf. MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 51.
>4 Cf. ibid., p. 51.
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fez histéria no pensamento ocidental da totalidade, de modo que a racionalidade pos-
modernidade reage ao pensamento metafisico e propugna a renuncia do fundamento, seja em
sua versao religiosa ou secular, naquilo em que ela leva a comprometer a invisibilidade do
mistério que habita o real.

Em sua obra de 1996, Deus liberans, o frei dominicano perscruta minuciosamente o
pensamento teologico de Tomas de Aquino755. Ele pde em evidéncia a novidade tomasiana em
funcdo do principio da transcendéncia divina, além de evidenciar as vias de acesso analdgico

do conhecimento de Deus e do real: as vias da razdo e a via da revelacao.

Pero si bien, Santo Tomas afirma el principio de la trascendencia divina,
distingue dos possibilidades de aceder a su conocimiento analdgico, a saber:
(1) sea por via de la razon, la cual pueder por lo menos afirmar su existencia
aunque no su esencia (via remotionis) y que procede por la busqueda de la

fuente de la perfeccion (via causalitatis); (2) sea por la via de la

revelacion”™,

Para Tomas de Aquino, a razdo humana movida pela via negativa (negations) tem
acesso ndo tanto ao que Deus é, mas ao “como” Ele ¢. Desse modo, da-se a aproximagao a
existéncia de Deus e de seus atributos, embora sempre se conserve o carater velado do que Ele
¢ em si”’. A esséncia divina, portanto, permanece inacessivel. O Aquinate refere-se ao
conhecimento da realidade divina através da via da imanentia. Sera através da “analogia de
proporcionalidade aplicada as perfei¢cdes nas criaturas e em Deus e a maneira como aquelas se
ordenam a esta como a sua causa primeira € a seu fim Gltimo”"™®.

Dessa forma, pela via negativa, Tomas de Aquino salvaguarda a transcendéncia de
Deus e pela via analdgica enuncia os atributos divinos. Nesse sentido, o “conhecimento de

Deus para o mestre Angélico so é possivel ‘na treva luminosa’">°. Tal apofatismo de Tomés

de Aquino tem suas raizes no Pseudo-Dionisio e também Maimonides.

La fides en Dios es presentada por santo Tomas como un tipo de ‘certeza
incierta’, un conocimiento andlogo en el que predomina la diferencia de
nuestros conceptos en relacion con la condicion divina. El conocimiento de
la fe se encuentra por ello siempre a medio caminho entre la evidencia y la
duda, con la participacion de la inteligencia y la voluntad: ‘Pues bien, es

™ Cf. id., Deus liberans, p. 201-289.
" MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, pp. 204-205.
" Cf. ibid., p. 205.
8 Ibid., p. 206 (traducdo nossa).
9 Cf. id., El Dios escondido, p. 51.
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manifiesto que la imperfeccion del conocimiento es esencial a la fe, pues
entra en su definicion’. Lo anterior no quita el caracter metafisico de la
presencia de Dios en su creacion: por el contrario, reconociendo el primado

del amor divino como esencia de Dios, la afirmacion del Ipse Esse sbsistens

. . . . . 760
le otorga una perspectiva metafisica a la caritas divina™".

Ao reabilitar, pois, a perspectiva tomasiana do conhecimento de Deus contra a versao
escolastica tardia, Carlos Mendoza visa postular a metafisica da “irrepresentabilidade do Ser”,
de modo a colocar em questdo a pretensdo da ontoteologia. A isso, soma-se a nova percepgao
da subjetividade e da religido do pensamento contemporaneo pos-metafisico heideggeriano,
que tende a reforcar a oposi¢do a ontoteologia. Além disso, retoma a novidade tomasiana do
conhecimento apofatico de Deus sob duas ordens correlacionadas do real: o criatural e o

teologal como duas ordens que se relaciona mutuamente.

Cada uno de estos ordenes de lo real conserva su especificidad propia: por
un lado, el orden de lo real-criatural que es conocido por el ser humano a
partir de las potencias de la experiencia, el proceso de abstracion de
imagenes y la analogia del conocimiento; y, por otro lado, el orden de lo
real-teologal que, por revelacion gratuita de Dios, conoce por el consenso y
asentimiento de la fe en la accion del lumen intellectuale que instruye al
creyente mediante la locutio interna y externa, obra del Espirito en la

Iglesia761

Em suma, o frei dominicano, a partir de sua primeira obra, Deus liberans, insiste que a
crise da ontoteologia’® ¢ devedora de uma confusio originada por uma “decadente
escolastica” inspirada em Francisco Suarez. Diante disso, destaca trés aspectos da influéncia
de Suarez sobre o tomismo da escoléstica tardia, a saber: a) O problema da ontologizagdo da
metafisica do Ipse Esse Subsistens; b) A subordinacdo da analogia de proporcionalidade a
analogia de atribui¢do; c) A subordinagdo profunda da liberdade humana ao designio
divino™®.

Foi provavelmente esta escola que fixou a metafisica como ontologia e aprofundou a
confusdo da analogia de atribui¢do intrinseca. Portanto, esta corrente de interpretacdo barroca
da escolastica tomista ndo foi fidedigna ao pensamento de Tomas. Esta vertente da metafisica

como ontoteologia acabou se tornando objeto de critica da modernidade Ilustrada, primeiro

pelo idealismo alemao e depois pelo existencialismo.

7% |bid., p. 52-53.
"' MENDOZA ALVAREZ, Deus liberans, p. 439.
702 Cf. ibid., p. 439-440.
783 Cf. id., El Dios escondido, p. 118-122.
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3.2.2.2. Aquém da metafisica da substincia

Urge recordar que no contexto da critica da racionalidade ilustrada a ontoteologia
desconhecia-se o sentido metafisico do “ser superesensial” de Dionisio Areopagita, aquela

v~ e, . . , 764
visdo originaria do conhecimento que nutriu o pensamento de Tomas

. De todo modo,
Carlos Mendoza acredita que, embora a modernidade tenha se equivocado no objeto da critica
a ontoteologia, sua postura foi fundamental para colocar em xeque a “objetividade” das
representacdes do divino e de suas pretensdes de absoluto, praticadas tanto no seio do

catolicismo quanto no protestantismo.

El interior intimo meo del gran Agustin fue ya, por eso mismo, una de las
nervaduras que hicieron posible la fundacion de Occidente en Ia
construccion de su gran catedral del pensamento. Y el ser mas grande de lo
que pueda yo imaginar del mester Anselmo también hacia converger, como
clave de boveda en ese nudo que apunta al infinito, aquella realidad que nos
precede y a la vez siempre nos rebasa. De manera analoga sucedié con la
evocacion de la Nada propia del ser superesencial de Dionisio Areopagita,
como verdadera piedra angular, asumida por Tomds de Aquino siglos
después, pero olvidada por sus discipulos en el retorno al pensamento
doctrinal. Inefable realidade evocada sobre todo por el Maestro Eckhart
como principio y término de todo conocimiento y pasion: fuente siempre
indecible del ser; nunca ente alguno; ni fundamento de nada”"®.

Dando um salto histérico, mas percebendo o fio condutor que permite enlagar o
pensamento tomdsico € o pensamento pos-moderno, o frei dominicano tende a ressaltar o
deslocamento do problema onto-teoldgico para uma “ontologia da diferen¢a”, por meio da
qual seja possivel recuperar a significagdo de uma razdo em fungdo de uma “metafisica
negativa”. Esta deve ser capaz de abrir-se ao “fondo innombrable de lo real”’®, isto &, a essa
realidade inominavel evocada de Agostinho a Mestre Eckhart. E, pois, o carater apofatico da
realidade divina que a p6s-modernidade niilista se propde a recuperar, a partir de sua proposta
desconstrucionista. Ha, porém, de ressaltar que a experiéncia niilista sempre existiu na

historia da humanidade e das religides, mas ela acabou ocultada pelos relatos de totalidade do

4 Cf. id., Deus liberans, p.146.

" MENDOZA ALVAREZ, Deus Ineffabilis, p. 48.

% Ibid., p. 42. Sobre a critica dos modernos ilustrados: “Esta critica desconocia el sentido
propiamente metafisico del ser superensencial del pensamiento de Dionisio Areopagita, retomado por
Tomas de Aquino en plena Edad Media, puso sobre la mesa la cuestion de la supuesta “objetividade”
de las representaciones de lo innombrable. Por eso el pensamiento posmetafisico de la segunda mitad
del siglo XX, hasta el dia de hoy, intenta reconstruir ahora una ontologia de la diferencia, incluso
desde una “metafisica negativa” que permita a la razon, en tiempos de la modernidad tardia, abrirse al

fondo innombrale de lo real”.
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Ocidente, tanto no contexto da cristandade, quanto na modernidade técnico-cientifica. Gracas
a desconstrugdo, essa experiéncia do niilismo emerge dos escombros da Cristandade ¢ da

modernidade como rio capaz de fecundar uma nova maneira de ser-no-mundo.

Si, el rio subterraneo del nihilismo apofatico ha recorrido las praderas de la
cristandad, se ha deslizado luego por los pasadizos de la civitas de Ocidente,
y ahora se asoma de nuevo a la superficie de la urbe, como fuga de agua en
medio de los escombros de las torres caidas, a través del nihilismo
posmoderno” .

Disso decorre que, no contexto da pdés-modernidade, € impossivel prescindir da critica
a ontoteologia iniciada em Heidegger e radicalizada pelo niilismo pds-moderno, visto que €
por meio da desconstrugdo que podemos ter acesso ao manancial do qual também o
cristianismo ¢ portador. E, apoiado, sobretudo, no pensamento de Nancy, o tedlogo mexicano
avancara na compreensdo tanto do colapso do sujeito quanto do niilismo e seu estagio de
subjetividade. A interpretacdo advinda do pensamento nancyniano leva a constatar que o
niilismo se identifica a um estagio da evolucdo da razdo ocidental e, consequentemente, a
possibilidade de cumprimento da vocagdo crista de outro modo de ser que aquele travestido
da espiritualidade moderna da autonomia e do iluminismo. No contexto do niilismo, o ser ja
ndo pode ser mais objetivado enquanto substancia, porque se apresenta como ser em-devir,
aquém do fundamento, da representacdo e¢ da finalidade. Essa nova concepcdo de ser,

portanto, exerce forte impacto sobre a teologia.

En esta renuncia al fundamento, al sentido y a la finalidad radica el nihilismo
que el sujeto moderno tardio tomara como sefial de conciencia de su
identidad y como su desafio temporal. El colapso del sujeto conlleva, en
consecuencia, el desmantelamiento de la teologia como de la cosmologia con
el privativo ‘a’ que denota ese acontecer originario en el que no hay fondo
sino devenir’®

Desse modo, o niilismo de Nancy que segue de perto Heidegger’® e Nietzsche,

propugna a desconstrucdo do cristianismo a fim de devolvé-lo a sua novidade antimetafisica e

" MENDOZA AVAREZ, Deus Ineffabilis, p. 48.

%8 1d., “El colapso del sujeto”, p. 109.

%9 Cf. ibid., p. 109. “La ontologia hedeggeriana es un salto a la permanente eyeccion del Dasein, en
cuanto ser-en-devir. Un trénsito que relativiza ciertamiente las representaciones linglisticas y
culturales: con ellas los sujetos designan su propia experiencia de devenir y que, en su dimension de
tradicion, conforma sistemas de significado. Tales sistemas de representacién remiten a un acto
originario que es ‘la cosa misma’, el ser-ahi, en tanto objeto del decir fenomenolégico. En este sentido,
el nihilismo heideggeriano es distinto al de Nietzche, pues aquél radicaliza la muerte de Dios hasta
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antirreligiosa. Isso ocorre gracas a reabilitacdo do carater apofatico intrinseco do cristianismo
que o torna paradoxalmente uma religido sem religido ou uma experiéncia ateia do Deus de
Jesus Cristo. De fato, a fé judaico-crista em um Deus criador dé& testemunho da criagdo em
categorias niilistas, isto ¢, da autonomia da criacdo. Nao ha, portanto, necessidade de apelar

para um fundamento metafisico do real.

La fe de Israel en un Dios creador fue integrada por el cristianismo en su
lectura de la redencion instaurada por Jesis de Nazaret como manando de la
misma fuente, a saber: la creacion como ser-en-devir, abocada a su propria
nada, en autonomia respecto de todo fundamento, sentido o valor'"’.

Esse ateismo implicito do cristianismo evocado por Jean-Luc Nancy ¢é, pois,
considerado por Carlos Mendoza como o grande legado para o Ocidente cristdo no contexto

da p6s-modernidade.

Nancy desarrolla la idea de una necesaria conclusion atea en la afirmacion
del Dios creador que de manera permanente ‘deja ser’ a su creacion en el
devenir de la temporalidad. El cristianismo, por su parte, es portador de este
ateismo pero en clave cristoldgica cuando afirma, por ejemplo, la presencia-
ausencia del crucificado-resucitado, o cuando afirma la presencia del cuerpo
de Cristo en el hontonar de su ausencia. Desde esta perspectiva, el
cristianismo lleva en si su proprio rebasamiento, de modo que su aportacion
a la cultura occidental radica en la conciencia de la nada, misma que se
vivencia como renuncia a todo fundamento para vivir en el reino de la
libertad y la imaginacion, de la finitud y la contigencia, de la fragilidad y de
la muerte. Tal acontecer originario fue simbolizado por el cristianismo
naciente con la metaféra expresion del evangelio de Juan con la que el
Resucitado se dirige a Maria de Magdala: Noli me tangere... 'no me toques,
todavia no he subido al Padre’ (Jo 20.17)"™.

Esse movimento de renuncia ao fundamento resulta em uma existéncia humana e
religiosa marcada pelo colapso dos sonhos de “onipoténcia infantil”. Configura-se, portanto,
como “testigo de la alteridad, intérprete desolado de su propria inconsisténcia, apertura de

772 . . e~
”"', Nisso, radica a contribuicao do

indigencia que hace la existencia un poco mas auténtica
cristianismo a cultura ocidental enquanto consciéncia niilista vivenciada como rentincia a todo

fundamento e abertura ao acontecer origindrio. Em outras palavras, abre-se a possibilidade da

reducirla por via fenomenoldgica al acto originario de la subjetividad, donde no hay fundamento ni
horizonte ni sentido, sino libertad”.
" MENDOZA ALVAREZ, “El colapso”, p. 110.
! Ibid., p. 110.
772 H
Ibid., p. 110.
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reconstrugdo fenomenoldgica da subjetividade que ndo se deixa seduzir pelo carater
transcendental do método, gracas a desconstrucao da pretensao de sentido no ego. Como visto
anteriormente, a desconstru¢do ndo afeta somente o problema do fundamento, mas o préprio
sujeito que apelava para sua constituicio’ .

Neste sentido, Carlos Mendoza aproxima-se teologicamente da abordagem de Nancy
sobre o colapso do sujeito moderno, a fim de dar razdo da esperanga de um futuro “razoavel e
sustentavel” para a humanidade que renuncie a onipoténcia do “homem moderno”. Tendo em

. . . e oA . . 774
vista agora um novo estatuto para a teologia como “inteligéncia cordial”

, N0sso autor
perguntara pelas significacdes antropologicas e teologicas possiveis da vivéncia da
vulnerabilidade que possa identificd-la como a categoria central da experiéncia humano-
divino em intima sintonia com o /ogos escatoldgico.

Diante dessas constatagdes, faz-nos necessario contrapor as duas consequéncias
sociopoliticas que, segundo Carlos Mendoza, brotam do confronto entre onipoténcia do
sujeito moderno e da religido que o sustenta e o colapso desse sujeito com o advento da pos-
modernidade. A primeira, do ponto de vista antropologico, diz respeito a crescente obsessao
de apropriacdo, na qual a cobi¢ca do mercado tornou-se o novo idolo da religido sacrificial. A
segunda, sob o registro da fenomenologia, remete tanto ao carater relacional como a do

sujeito diante de outrem (inapreensivel) em sua vulnerabilidade da existéncia humana niilista.

Acerca disso, explica Carlos Mendoza.

El colapso del sujeto en sus suefios de omnipotencia infantil conlleva una
oportunidad para recuperar la subjetividad en su relacion constitutiva con el
otro como Unica condicidon de existencia auténtica, basada en la afirmacion
de una ontologia relacional como interpretacion pertinente del mundo
vivido. Seglin este acercamiento descriptivo, el acceso al estadio originario
de la subjetividad es posible en la medida en que la labilidad del sujeto toma
su lugar como verdadera potencia de experiencia, de memoria, de lenguaje y
de practica. Tudo ello en tanto que el sujeto, por fin depurado de sus
fantasias infantiles, logra alcanzar al estadio adulto de la relacion assimétrica

con el outro [...] segun la logica del dom’”.

Sera entdo sob o marco referencial desta inversdao fenomenoldgica do ego e da
desconstru¢do da subjetividade que a experiéncia de fé e a teologia encontram novo terreno

para frutificar. Isso em um duplo aspecto segundo a gramatica do dinamismo teologal: a) fides

3 Cf. id., El Dios escondido, p. 308.
™ |d., El Dios Otro, capa.
> |d., El dios escondido, p. 311.
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enquanto poténcia de experiéncia emancipadora do desejo de onipoténcia; b) fides enquanto
conhecimento do outro a partir de Deus, segundo a “inteligéncia da vitima”. Ha de se atentar
que essa ultima expressao advém da recepgao criativa da “teoria do desejo mimético” de René
Girard pela teologia da vulnerabilidade de James Alison. A partir desses elementos, a reflexao
entabulada por Carlos Mendoza a respeito da pés-modernidade conduz a ressignificagdo da
fides crista em torno do paradoxo da subjetividade como poténcia vulneravel e antirreligiosa
do crente.

Portanto, a partir da inversdo fenomenologica da subjetividade de atividade para a
passividade e da desconstrugdo da onipoténcia do sujeito moderno para sua vulnerabilidade,

Carlos Mendoza insiste em seus efeitos sobre a fides crista.

En lugar de hablar de afirmacion narcisista de si, la fides anuncia la
realizacion plena de la relacion con el  otro como fraternidad — yendo aun
mas lejos de lo que el judaismo habia ya anunciado, a saber: el
reconocimiento del otro como prdjimo — a través de la donacion de la propia
vida en la logica del ‘pan partido y de la copa ofrecida’. Esta vertiente
simbolica tipica de la subjetividad expuesta sera la base fenomenoldgica
para llevar a cabo una lectura renovada de la sacramentalidad del cuerpo de
Cristo, en el corazén de la historia, como signo de un mundo diferente
nacido no de la rivalidad mimética sino de la gratuidad de la victima no
resentida’”®.

E, pois, exatamente esse aspecto da sacramentalidade da existéncia cristd em contexto
pés-moderno que almejamos explorar no ultimo capitulo. Afinal, cremos que a teologia
fundamental “niilista” de Carlos Mendoza permite a reelaboragdo do sentido da
sacramentalidade da comunidade escatoldgica no seio da historia violenta. Entretanto, a fim
de matizar a compreensao de fides cristd, importa avangar € mostrar como o te6logo mexicano
a insere nesse processo da desconstru¢do pds-moderna. Trata-se de ocupar-se da maneira
como o tedlogo reflete sobre a desconstru¢do do cristianismo influenciado pela categoria de
“declosion”, cunhada pelo filosofo Jean-Luc Nancy. Doravante, mostrar-se-4& que a fé

aparecera como poténcia da subjetividade declosionada.

3.3.2 CRISTIANISMO DECLOSIONADO

Antes, porém, de debrugar-se propriamente sobre os novos contetidos do cristianismo

pos-moderno que propugna Carlos Mendoza, torna-se indispensavel enfatizar sua

* MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 312-313..
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preocupacdo em inseri-lo na esteira da desconstrugdo. E isso em fun¢do da sua identificacio
com uma forma de relato univoco de totalidade e de seu discurso absoluto antropocéntrico e
do desejo de onipoténcia que o atravessou por séculos de historia. Urge mostrar que, se ha
quase simbiose entre o Ocidente e o cristianismo, avancar na compreensao do colapso do
sujeito moderno e da consequente consciéncia niilista pds-moderna leva evidentemente a
associar tal desmantelamento ao cristianismo. Seja porque se sente atingido pela
desconstrugdo, seja porque ele desconstruido pode conduzir a desconstrucdo do imaginario

cultural do Ocidente.

Deconstruir significa, en este contexto preciso, el desbloqueo del manantial
divino antes de que quede cubierto por las medianiones simbolicas. Esto
implica certamente un reforno a las fuentes, per no en el sentido del
reencuentro con el hecho historico en su objetividad empirica, ni ain menos

con su enigma mitoldgico, sino en el sentido de un retorno fenomenoldgico a

T
la cosa misma'"’.

Ora, se Carlos Mendoza deixa claro que a desconstru¢do implica num movimento de
“voltar a coisa mesma” da fé, isso ndo pode ser confundido com a pretensdo de voltar a
identidade confessional ou, como defendem os movimentos contramodernos, uma
preocupacao de “voltar ao fundamento”. Antes, se trata de um voltar ao cristianismo
associado a “fuente originaria de su nascimiento que es lo real mistérico que se devela como
clamor, invitacion, caricia, ausencia, anhelo”, seguindo a interpretacao de Nancy778.

Carlos Mendoza afirma que estd advindo um “momento oportuno que nos permitira
chegar ao fundo mistico do real, sempre mais exigente que exigird romper com nossos relatos

cristdos infantis de onipoténcia”779

. Exatamente nisto radica a proposta da desconstru¢ao do
cristianismo, uma vez que ao abandonar esses relatos de totalidades calcados na visdo de
sujeito absoluto e de um Deus onipotente, esse movimento provoca o colapso do sujeito
moderno a ponto de viabilizar o acesso ao fundo “mistico do real”. Visto que tal colapso ¢ a
condi¢do mesma da desconstrugdo, Carlos Mendoza associa essa ideia aquela da antropologia
de Levinas, a respeito da sua reflexdo sobre a “fissdo do niicleo do sujeito” provocada pelo

. , . 7
contato com a alteridade do outrem que ¢ sempre da ordem do enigma 80,

" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.304.

8 Cf. id., “Sobre el rebasamiento” p. 41-55.

" |d., El Dios escondido, p. 307.

80 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Dios es inutil”, p. 15-52.
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Tendo presentes esses elementos, o te6logo mexicano cogita a possibilidade de o
cristianismo poder pensar a correlagdo humano-divino no advento da subjetividade exposta
com sua experiéncia de kénosis e theosis. E, consequentemente, pensar sua propria pertinéncia
em tempos poéds-metafisicos. Nesse sentido, trata-se de perscrutar a desconstrucdo do
cristianismo como algo constitutivo de si mesmo e chegar ao reconhecimento de que o
niilismo p6s-moderno nao € outra coisa que a realizagdo do proprio cristianismo, se concebido

a partir da 16gica da kénosis-theosis.

El principio kendtico revela la potencia divina como fuente de alteridad y de
comunién en la diferencia. En efecto, el Logos se ha hecho carne para que la
carne se deifique segun aguella maxima de san Ireneo de Lyon gue sintetiza
el movimento salvifico: la kénosis se encuentra profundamente orientada a la
theosis o deificacion. Se trata de un dinamismo de trascendencia que da su
pleno sentido y su fuerza final a la inmanencia. La ecarnacién hace actual la
deificacion por la intermediacion de la humanizacién o, dicho de otro modo,
el despojo de la condicién divina apunta a la inclusion de toda la creacion
por el acto de amor que la conduce a la vida divina. He aqui un sentido a la
vez trascendente y fenomenoldgico de la polaridad creadora kénosis-theosis
que nos ubica en el corazén de la inteligencia teoldgica de lo real™.

Levando em conta esse horizonte, o proprio autor se refere ao seu pensamento como
uma “teologia niilista” cunhada em funcdo da temporalidade kairologica e messidnica. Isso
porque, gracas a centralidade da historia kenotica realizada em Jesus de Nazaré, tornou-se
passivel de cumprimento esse dinamismo salvifico na subjetividade exposta. E mais, para
além da critica contramoderna, o niilismo p6s-moderno, em consonancia com a desconstru¢ao
do cristianismo, possibilita a reabilitacdo da transcendéncia no coragdo da imanéncia. De fato,
com a apropriacao da virada hermenéutica kenoética de corte niilista, falar de Deus agora se
converte numa maneira de dizer o humano exposto ao mistério. Essa maneira niilista de falar
de Deus a partir do ser humano se tornou possivel gragas ao sentido filosofico da religido

articulada a luz de uma ontologia relacional e sua permanente abertura a transcendéncia.

El hecho de hablar de Dios y decir al hombre de manera concomitante
representa un modo de estar-em-el-mundo que vincula al sujeto a su
aventura de amancipacion al mismo tiempo que lo reenvia al misterio de lo
real sin absolverlo de la responsabilidad ética por el outro en la historia. Asi,
el sujeto expuesto debe tomar a su cargo el conocimiento, la libertad y la
poiesis que se desprenden de su condicion de ser en la inmanencia, pero
aberto constitutivamente a la trascendencia”’®.

81 1d., EI Dios escondido, p. 327.
782 1bid., p. 55.
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Enfim, Carlos Mendoza apropria-se da desconstrucao da religido levada a termo pelos
niilistas pos-modernos, especialmente por Nancy, para insistir que o principio da kénosis do
Verbo torna-se a génese do ultrapassamento da religido como totalidade.”® Ora, com isso
recupera-se o fundo metafisico da existéncia em devir e preserva o “niilismo constitutivo do

real”.

Mas aca de las regiones de la representacion, el sentimento la teoria y la
praxis, se encuentra el hontonar del ser en su constitucion mistérica,
irrepresentable, inasible y, por todo ello, apofatica. Es la ocasion propicia
para recuperar la identidad apocaliptica del discurso creyente en cuanto
conciencia de la finitud de toda imagen de Dios, en tiempos del

derrubamiento de los idolos en tanto relatos de totalidade’™.

Desse modo, coube ao tedlogo mexicano explicitar o processo de desconstrugao que se
instala no ocaso do Ocidente em fungdo de seus tragos monoteistas e kenoticos. Carlos
Mendoza, ao retomar as afirmacdes de Nancy, recorda que o cristianismo ¢ essencialmente o
movimento de sua propria distensdo. Gragas ao fato de o cristianismo ser uma experiéncia
antropologica ele também viabiliza o lugar da constituicdo de um sujeito aberto e na distensdo

de si mesmo.

El cristianismo es en si mismo, esencialmente, el movimiento de su propia
distension, porque representa la constitucion de un sujeto en apertura y en
distension de si. Evidentemente, entonces, hay que decir que Ia
deconstruccion, que no es posible sino mediando esta distension, es ella
misma cristiana. Es cristiana porque el cristianismo es, originariamente,
deconstructor, porque se relaciona inmediatamente con su propio origen
como con un juego, un intervalo, un latido, una apertura en el origen. Sin
embargo, lo sabemos bien, en otro sentido el cristianismo es el reverso
exacto, la denegacion, la oclusion de una deconstruccion y de su propia
deconstruccion, precisamente porque, en lugar de la estrutura del origen,

8 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 110. “Nancy desarrolla la idea de una necesaria conclusion atea
en la afrimacion del Dios creador que de manera permanente ‘deja ser’ a su creacion en el devenir de
la temporalidad. El cristianismo, por su parte, es portador de este ateismo pero en clave cristologica
cuando afirma, por ejemplo, la presencia-ausencia del crucificado-resucitado, o cuando afirma la
presencia del cuerpo de Cristo en el hontonar de su ausencia. Desde esta perspectiva, el cristianismo
lleva en si su propio rebasamiento, de modo que su aportacion a la cultura occidental radica en la
conciencia de la nada, misma que se vivencia como renuncia a todo fundamento para vivir en el reino
de la libertad y la imaginacion, de la finitud y la contigencia, de la fragilidad y de la muerte. Tal
acontecer originario fue simbolizado por el cristianismo naciente con la metaforica expresion del
evangelio de Juan com la que el Resucitado se dirig a Maria de Magdala: Noli me tangere...’no me
toque, todavia no he susbido al Padre’ (Jn 20.17)”.

84 Id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
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. . 785
pone como todo origen, otra cosa: el anuncio del fin'™.

Essa distensdo constitutiva do cristianismo aparece, sobretudo, no seu anuncio

T . 786
apocaliptico, isto ¢, no “anincio do fim” como “boa nova”

. Disso decorre que a f¢ judaico-
cristd em um Deus criador conversa sua consciéncia ateia como um elemento estruturante da
religido sem religi50787. Isso significa que o cristianismo traz em si mesmo a semente de certo
ateismo e sua propria superacao. E, consequentemente, “es portador conciente de su finitud y
caducidad como sistema de representacion, de valor o incluso de religion”’®®. A fim de
matizar e ressaltar o carater niilista do cristianismo, Carlos Mendoza retoma nesse contexto a
antropologia do desejo mimético de René Girard. Segundo o antropologo, o cristianismo ¢
apresentado como superacao da religido sacrificial. Diante disso, reconhecendo que o ateismo
¢ fruto da prépria evolucao do cristianismo, o tedlogo mexicano assegura: “ndo precisamos ter

55789

medo dele”"™, porque o cristianismo assume o lugar de uma theosis.

3.3.2.1 Absenteismo: nova expressao da transcendéncia

Na mesma direcdo, de um cristianismo pacifico pode-se reconhecer que Carlos
Mendoza se apropria do pensamento de Nancy para enfatizar o vinculo estreito que hé entre o
cristianismo € a consciéncia niilista iconoclasta e apofatica da existéncia além da esséncia’ ™.
E, pois, gragas ao pensamento nancyniano, que o niilismo sera assumido em sua materialidade
expressiva como parte do desdobramento da razdo ocidental. Segundo o tedélogo mexicano, o
niilismo colocou em questdo a ideia fundacional do monoteismo judaico aliado a ideia de uma

s6 humanidade, pois essas ndo ddo conta da secularizagcdo e da desconstru¢do intrinsecas ao

proprio cristianismo. Para o te6logo:

785 NANCY, La declosion, p. 247.
% Ibid., p. 247.
87 Cf. MENDOZA ALVAREZ, “Dios es imitil”, pp.15-52. Com efeito, “la fe de Israel en un Dios
creador fue integrada por el cristianismo en su lectura de la redencién instaurada por Jests de Nazaret
como manando de la misma fuente, a saber: la creacién como ser-en-devir, abocada a su propia ‘nada’,
en tanto autonomia respecto de todo fundamento, sentido o valor”.
8 1d., “Sobre el rebasamiento”, pp. 41-55.
8 1d., “Historia, violencia”, (Seminario internacional em Curitiba, 2015).
0 Cf. NANCY, La declosion, p. 59-60. “el cristianismo es por si mismo, en si mismo, una
deconstruccion o una autodeconstruccion. Es también por este caracter que representa a la vez la
forma mas ocidentalizada —y/o occidentalizante /.../ del monoteismo. El cristianismo, en otros
términos, indica la manera mas activa — y también la mas ruinosa para si misma, la mas nihilista en
ciertos aspectos — por la que el monoteismo abriga en si — o mejor: mas intimamente en si que si
mismo, mas aca o mas alla de si mismo — el principio de un mundo sin Dios”.
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La idea cristiana de la encarnacion del Verbo divino fue necesaria para llevar
a su climax la correlacion Dios-mundo. Y en este proceso kenotico, del que
da testemonio el cristianismo con su credo y con su pregon del amor
universal, aparece el vaciamiento del ser como la metafora principal para
hablar del ‘desfondamiento’ de Occidente. Serd, por tanto, el monoteismo, en
su atrevida e inovadora version cristiana de la encarnacién de Dios, el que
permitird al pensamento occidental postular la insuficiencia radical de toda

representacion para decir, representar, pensar o llevar la existencia a la

accion, en su sola desnudez™.

No ultimo volume da sua trilogia, Carlos Mendoza explora com mais afinco a
perspectiva de Nancy a respeito do desmantelamento do sentido e do fundamento que serviu
de justificacdo da razdo secular’®. Para a compreensdo deste “desfundamento” do Ocidente,
nosso autor ressalta quatro principios norteadores da “declosion” do fundamento da razado
secular: 1) a “humanidad como orfandad asumida"’®; 2) o “pensamiento como prostenacion y
abandono”’®*; 3) a “temporalidad como cese de la duracion” e, por fim, 4) o “cuerpo como
herida abierta”.

A ideia de humanidade como orfandade assumida tem como pressuposto contrapor-se
a tentativa da modernidade em justificar-se através da razdo e da liberdade autonomas. Ora,
recorda o autor que apos os horrores do século XX, aos seus principios de igualdade, de
liberdade e de fraternidade ndo se pode abstrair os principios da justica e da equidade diante
do clamor das vitimas produzidas pela razdo ilustrada. Apesar da critica a ideia de humano
subjacente a modernidade, mostrou-se necessario desconstrui-la até¢ a “reducao” da
humanidade a “orfandade”. Afinal, essa ideia denota a indefensibilidade radical dos seres

humanos, uma vez que pde acento no “puro acontecer” da existéncia para a qual ndo existe

" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 80-81.
92 Cf. ibid., p. 80-88.
™ Ibid., Deus ineffabilis, p. 82. A “humanidade como orfandade assumida” é uma glossa de nosso
autor a expressao “commune deshérence” cunhada por Nancy, para designar o “estado de indefension
radical” da humanidade, sob sua assunc¢do da ndo-origem, do sem-sentido, do sem-significado Unico,
mas apenas puro acontecer da existéncia.
"% Ibid., p. 83-84. “Prosternacion ante la inabarcable realidad de lo otro, abandono de toda pretension
de posesion, sea de significados o de cuerpos, de mentes o de voluntades, de idolos os divinidades. Por
eso se trata de promover un pensamiento como adoracion ‘sin altar ni trono’, sin objeto de adoracion y
sin sujeto de consolacion. Algo que, a primera vista, parece inquietante y hasta angustioso para la
conciencia, pero que se revela, al fin y al cabo, como la condicion fortuita de la finitude de la creacion
asumida por la razon declosionada /.../ es pensamiento no queda ya restringido a la mera certeza, a la
prueba objetiva o a la plausibilidad de la teoria, y mucho menos al reduccionismo de la evidencia
empirica. El pensamiento es el modo de existir de la subjetividad em su permanente estado de
adoracion. Es el pensar mismo prévio a toda representacion. Por ello, es mas que la duda metodica de
Descartes, o que el rigor formal de la razon critica kantiana. Se acerca al mundo con reverencia porque
es otredad que clama, interpela, sorprende, enamora y aterra a la vez”.
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origem nem sentido nem significado unico, sendo “puro acontecer” da existéncia. Aguca-se a
vulnerabilizagdo para a humanidade e exposicao de seres humanos a violéncia.

Para o tedlogo mexicano, essas “coordenadas niilistas do humano” propostas por
Nancy se apresentam como um exercicio de desmantelamento do afd de poder da razdo
moderna. Elas inauguram um fecundo caminho para a interpretacdo do humano e do mundo.
“Ella nos coloca en el limite de nuestra existencia, siempre abierta, nunca cerrada, a la
inconmensurabilidad del mundo, de los otros y de lo inefable”’®®. Essas novas coordenadas
pés-modernas do humano designam a superacdo dos avatares da modernidade, isto &,

mudanga do ideal de “igualdade” para o “saludo ao outro”, do sonho de liberdade “a palavra”,
»»796

99 CC

da utopia de “fraternidade” “a orfandade” e, por fim, da busca pela “justica a escuta

O pensamento niilista, como prostragdo e¢ abandono do poder da razdo, visa o
ultrapassamento da ideia secularizada do pensamento teorético, bem como de sua linguagem
mitica. Carlos Mendoza insiste que com isso Nancy ndo busca reconstruir uma nova
representacdo ou idolo, nem imagem nem conceito, mas manter-se na vigilia do pensamento e

do dizer. Trata-se de uma atitude iconoclasta e apofatica do pensamento.

Prosternacion ante la inabarcable realidade del lo outro, abandono de toda
pretension de posesion, sea de significados o de cuerpos, de mentes o de
voluntades, de idolos o divinidades. Por eso se trata de promover un
pensamiento como adoracion “sin altar ni trono”, sin objeto de adoraciéon y
sin sujeto de consolacion. Algo que, a primera vista, parece inquietante y
hasta angustioso para la conciencia, pero que se revela, al fin y al cabo,

como la condicion fortuita de la finitud de la creacion asumida por la razon

. 797
declosionada’".

Dessa forma, o pensamento na subjetividade “declosionada” nao se restringe a mera
certeza, a prova objetiva ou a plausibilidade tedrica, nem tampouco ao reducionismo
empirico. Ocupa-se, antes, do modo de existir em que a subjetividade encontra-se em
permanente estado de ‘“adoragdo”, prévio a toda representacdo. Enfatiza-se a atitude de
“reveréncia” da subjetividade diante da alteridade que clama, interpela, surpreende, enamora e
aterroriza. E, portanto, atividade perene de contemplacio, cuja atitude radical é o siléncio.

A terceira diretriz da “declosién” nancyniana ¢ a temporalidade retida, trata-se da
temporalidade vivida como anelo sempre adiado, uma temporalidade como “tempo retido”

pelo pensamento em seu ato mais auténtico. O filosofo situa no cristianismo a origem desta

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 83.
% Ihid., p. 83.
" |bid., p. 83-84.
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“temporalidade” possibilitada pela encarna¢do do Verbo e que torna possivel a iniciacdo da
esperanga na vida eterna, visto que o cristianismo inseriu “esta idea de ‘vivir en el mundo sin
ser del mundo’, haciendo entonces posible el advenimiento de la ex-sistencia como eyeccion o

55798

arrojo en el devenir del tiempo™'™. Tal temporalidade implica uma vivencia da morte, “como

. 1 5,799 N D )
verdade da vida”"™. Carlos Mendoza acrescenta a visdo de Nancy o sentido ricoeuriano de

uma vida vivida até na morte®®,

Esta temporalidade retida sera fundamental no
desenvolvimento teoldégico do pensamento de nosso autor, uma vez que insistira na
“temporalidade messianica em chave kairologica” para designar a vida vivida até o extremo
no Cristo.

Por fim, a quarta coordenada do humano nancyniana, o “corpo como ferida aberta”
sera um principio que permitira levar ao “aquém” da existéncia uma expressao que nao deixe

induzir a pensar em certo desprezo pela vida. Longe disso, a metafora designa a abertura

ontoldgica do mundo a partir da corporeidade desconstruida de seu afa de onipoténcia.

El cuerpo en movimento y en quietud es entonces por exceléncia la figura
nihilista de la subjetividad posmoderna, lugar de exposicion radical al
mundo, a los otros, a lo inefable de los otros cuerpos, mas acé de todo deseo,
representacion, sensacion, concepto, idea o plegaria *".

Com esse horizonte de quietude, entra-se assim na dimensao politica originaria do ser
humano que a pés-modernidade busca reabilitar. Com efeito, uma categoria importante para o
desenvolvimento da “teologia niilista” de Carlos Mendoza. Nesse sentido, com a recuperacao
da oikonomia teoldgica extraviada pela economia e governo moderno por Agamben®®, o frei
dominicano reabilita as metaforas do esvaziamento da teologia apofatica na contemplacdo do
manancial da esperanca escatoldgica. Essas metaforas dizem respeito a “quietude da
contemplacdo” e ao “centro vazio”, os quais nutrirdo a heuristica da ideia de revelagdo do
te(')log0803.

Este desfundamento do Ocidente proposto, pois, por Nancy serd a “brecha” pela qual o
tedlogo mexicano desenvolvera sua teologia da temporalidade messianica como a novidade

cristd para uma existéncia auténtica. Por ora, cabe avancar na compreensao do niilismo pos-

"% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.85.

™ Ipid., p.85.
800 Cf. ibid., pp. 84-85.
8% |bid., p.

%2 Cf. AGAMBEN, El Reino y la Gloria, p. 271.
803 Cf. MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.
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moderno. H4 de se reafirma uma vez mais que, para além da critica dos movimentos de
retorno a metafisica, o niilismo pos-moderno ndo rechaga a transcendéncia, mas segue na

aposta da morte do sujeito metafisico.

El advenimiento de la trascendencia aconte en el corazén de la inmanencia,
como lo habia descrito y ala fenomenologia, pero sin necesidad de volver a
un fundamento o a un pensamiento solido. Por el contrario, se trata de la
apertura al devenir sin retorno del que hablan los misticos y los poetas de
todos los tiempos, sobre todo aquéllos que ya pusieron sus 0jos en el abismo
de la nada. Son ellos a quienes deberiamos escuchar con mayor atencion
antes de empantanarnos en las aguas de la logica de la totalidad, del idéntico,

de 1o Mismo®®,

Em chave fenomenolégica, a “declosion” do cristianismo resultara no

“absenteismo™®®. Trata-se de outra forma de transcendéncia a partir da imanéncia do ser-em-

»s 806

devir. Uma concepgao da realidade divina enquanto “origem sem origem do ser” ~ ", ou seja,

como Dasein.

Como superacion del ateismo derivado del monoteismo [...] la razon
postmoderna hace posible una nueva figura de la trascendencia, ésta vez en
clave fenomenolodgica, con la designacion del absenteismo.Se trata, en
efecto, de afirmar la realidad divina en cuanto origen sin origen del ser, es
decir, en cuanto Dasein, comparable andlogamente al concepto griego de
agénetos, construido en la teologia trinitaria de los Capadocios para explicar
la fontalidad del amor divino. No se trata de afirmar un deus ex machina en
cuanto motor inmoévil, al fin y al cabo ente, sino como presencia-ausencia
ontoldgica en tanto ser en devenir. Postulaciéon entonces de un caos
originario, meta-fisico y, por lo mismo, sin sentido, preconceptual, del orden

. . 807
de la trans-inmanencia™ "'

Consequentemente, esse “absenteismo”, a partir de sua acdo iconoclasta, rechaga a
visdo de um deus intervencionista tipica da metafisica da causalidade. E, concomitantemente,
afirma a impossibilidade de consolagdo divina para o sujeito refém das imagens
transcendentes de Deus ou da finalidade da criacdo. O que resta, portanto, ¢ a afirmacao da
subjetividade “colapsada’ apods a rentncia da seguranca do fundamento, subjetividade exposta

5,808

como “corpo como ferida aberta™ . Trata-se de uma metafora eloquente para descrever a

%4 Ibid., p. 213.
895 1d., “Dios es iniitil”, p. 15-52.
806 Id., “Dios es inutil’, p. 15-52.
%" MENDOZA ALVAREZ, “Dios es iniitil ", p. 15-52.
808 1d., Deus ineffabilis, p. 85-88.
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radical exposi¢ao ao mundo, aos outros, ao inefavel e a incomensurabilidade da relagdo entre

as subjetividades.

El cuerpo como herida abierta que evoca el nihilismo se muesta anhelante,
palpitante y lleno de vida. Pero de vida inacabada. Cuerpos en relacién con
los otros cuerpos que conforman el mundo. La metafora elocuente es la boca
abierta que tiene hambre, 0 que desea decir algo a alguien, o que anhela
recibir un beso. O un cuerpo en movimento que pende de la quietude en el
arte de la danza primordial®® .

O colapso do sujeito inaugura a apari¢do da subetividade débil, que desconstrdi suas
pulsdes de controle e manipulagdo e, concomitantemente, renuncia a objetivacao do real como
afirmacao da logica da mesmidade. Entretanto, importa ressaltar neste momento que se segue
o impacto da “declosion” da subjetividade sobre a experiéncia religiosa. Trata-se de pensar
que a subjetividade esvaziada de fato pode descobrir-se em estado de adora¢io®®. Nesse
estagio de abertura a alteridade, a subjetividade pode pronunciar uma palavra como saudagao
a outrem. Essa ¢, portanto, a Unica “realidade palpavel” que resta a subjetividade: sua
indigéncia e exposicdo a alteridade.

Gragas a essa percepgao da subjetividade, Carlos Mendoza reivindica o carater ético
desse absenteismo divino originario, exatamente porque ele pode afirmar a pertinéncia do
cristianismo em contexto pds-metafisico. Dito de maneira positiva, a fim de justificar a
atuacdo de Deus na histéria humana, nosso autor afirmara a transcendéncia na imanéncia da
subjetividade exposta e em doacdo. Dentre os monoteismos, afirma o tedlogo mexicano, o
cristianismo foi aquele que apareceu como o ultrapassamento do sistema religioso com sua
ideia de “eschaton”: o tempo pleno além e aquém da temporalidade mesma®™.

Agora sob a égide da racionalidade pds-moderna, o “eschaton” é compreendido em
seu carater apofatico e messidnico como “tempo contraido”, tal como se vera no proximo
capitulo. Nesse caso, a temporalidade em perspectiva messianica instaura uma fissura na
histéria como uma ordem nova para a condicdo humana que chega por meio dos atos de
extrema doacdo no anonimato dos justos da historia. Esses tempos discretos irrompem
segundo os gestos fundacionais da gramatica biblica, em que a vida vence a morte através da

12
concretude do dar de comer, do hospedar-se e ser elevado da terra®.

89 |bid., p. 85.
810 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 67-68.
811 Cf. id., “Dios es inutil”, p. 15-52.
812 Cf. id., El Dios escondido, p. 229.
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De fato, a ideia de messias sempre designou a tentativa de falar da agdo divina na
histéria da humanidade. Mas, segundo Carlos Mendoza, no judaismo esta ideia ainda aparece
sob a figura de totalidade. O cristianismo, por sua vez, representa a prova contundente da
fissura naquilo que ha de totalidade no sistema religioso judaico. Em outras palavras, o
cristianismo aparece em seu aspecto de “sacramentalidade” de modo a implodir o carater
sist€émico e totalitario da religido sacrificial. Surge assim outra ordem de realidade, a qual as
discipulas e os discipulos s3o convidados a pertencer e capacitados a habita-la

sacramentalmente. Neste sentido, afirma o te6logo mexicano:

Seran las sefiales del crucificado-resucitado el simbolo apofatico de esa
realidad otra que Jesus inaugura y consuma, que hace estallar la fe como un
nuevo orden llamado con expresiones de tono apocaliptico de la época: ‘dia
final’, ‘creacidon nueva’, ‘reconciliacion universal’ [...]. En este sentido,
tanto los relatos de la tumba vacia como de las apariciones del crucificado-
resucitado conllevan, en su estructura semidtica misma, el rebasamiento de
la religion de la retribuicion y el anuncio de la religacion en la gracia que
permite representar a Dios con una imagen de gratuidad: Abba. Vida
ofrecida, compartida, gozosa como un baquete o un tdlamo nupcial;
Vulneraléllg como un pan partido o una copa servida: hoc est corpus
meum..." .

Nisso consiste o aspecto da sacramentalidade da experiéncia de fé como fissura da
significagdo, pois a unica maneira de descrever a vida eterna passa pela desconstrugdo do
corpo histérico. A essa dimensdo sacramental volta-se no proximo capitulo. Por ora, importa
afirmar que nesta perspectiva teologico-fenomenologica aparece com vigor a possibilidade de
uma nova “teologia kendtica”, com a qual seja possivel justificar o encontro humano-divino

no seio da racionalidade p(')s-metaﬁsica814.

Tales son las paradojas que abren la fisura de la significacion: no hay
significado posible de vida eterna sino desconstruyendo un cuerpo historico.
No hay sentido sino en el sinsentido del muerto-viviente. No hay
mesianismo sino desde el rostro de un humano desfigurado...No hay nombre
de Dios que sea pronunciable sino desde la orfandad asumida. Nihilismo de

. S . . . . ey . , 81
la nasciente, originaria, indeterminada de caulquier utilidad o interés®™.

3 1d., “Dios es indtil 7, p. 15-52.
814 Cf. ibid., pp. 15-52.
515 |bid., p. 15-52.
177



Essa visdo vem corroborada pelo pensamento de Dietrich Bonhoeffer que, depois de

Auschwitz, desenvolveu uma espiritualidade da kénosis®

, na qual o desaparecimento de
Deus abre possibilidade para que o ser humano apareca e, quando Deus permanece, o ser
humano parece desvanecer-se® . Assim, esse pensamento pragmatico foi a maneira de o
pastor luterano encontrar uma brecha no muro da totalidade, desmascarando os totalitarismos
politicos, de modo a encontrar acolhida na teologia do frei dominicano em tempos pOs-
modernos.

Depois dessa exposicdo do cardter kenotico do cristianismo por meio da
desconstrugdo, o tedlogo mexicano retoma a experiéncia de Jesus de Nazaré¢ e seu complexo
dinamismo constitutivo para justificar uma teologia kendtica em tempos pos-modernos. Este
dinamismo constitutivo serd o correlato da teologia apofatica dos nomes divinos e imagens de
Deus possiveis. Trata-se do processo de encarnagdo de Jesus e, concomitante, esvaziamento
divino®®.

O que leva a termo o processo kendtico ndo € apenas a constitui¢do complexa da sua
dupla natureza, mas os “ditos e feitos” de Jesus que culminaram em sua aniquilagdo. Processo
kenotico esse levado a seu paroxismo com o anuncio do Crucificado-Ressuscitado, cujo
acesso vem doado pelas narrativas simbolicas enunciadas em “chave de desapego™: “Noli me
tangere... Subo a mi Padre (Jn 20.17ss.), Vayan a Galileia: alld me veran (Mt 28.10; Mc
16.7)”. Carlos Mendoza as associa as dimensdes poliss€émicas do absenteismo enquanto
despertam um novo modo de estar-no-mundo, por meio da f&*°. No préximo capitulo
retomam-se essa dimensao do absenteismo para enfatizar como a experiéncia do Crucificado-

ressuscitado despertou um novo modo de estar-no-mundo a partir da fé teologal na pertenca a

comunidade escatologica.

3.3.2.2 Fé niilista sob a gramatica do rebaixamento

Importa avangar e enfatizar a dimensdo niilista da fé sob o signo do rebaixamento,

cujo sentido s6 pode apresentar-se em uma dimensdo apofatica. Ora, nesta tensdo semantica

816 Cf. BONHOEFFER, Resistencia y sumisién, p. 200. “Deus deixa que ele seja expulso do mundo e
seja pregado numa cruz, Deus € impotente e fraco no mundo e somente assim estd conosco € nos
ajuda. Mateus 8,7 indica claramente que Cristo ndo nos ajuda por sua onipoténcia, mas por sua
fraqueza e seus sofrimentos”.
817 Cf. id., El Dios escondido, p.140.
818 Cf. id., “Dios es inutil”, p. 15-52.
819 Cf. ibid., p. 15-52.
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do absenteismo emerge a fé enquanto presenca rememorativa e, por isso, sob o signo do
oximoro da presenga-auséncia.

Recorda-se que a fé em sua significacdo niilista aparece como uma reabilitagdo da
vida mistica, na qual se experimenta a presenca silenciosa do Deus inefdvel como radical
abertura do ser. Uma experiéncia passivel de ser vivenciada somente no tom da contemplagao.
Partindo, pois, do pathos contemplativo, aproxima-se dos tragos constitutivos de uma fé capaz
de ser vivenciada pela subjetividade vulneravel em seu anelo por mudanca de mundo. Essa
experiéncia no seio da racionalidade p6s-moderna emerge como uma fé despreendida da

. . , . . . 820
necessidade de mediagdes, lacada que estd no abismo do ser superabundante divino "

La fe, en su sentido nihilista, es una oquedad de significado: un
conocimiento de Dios sin imagenes porque es fruto del desapego de la
existencia que se reconece, medio de la orfandad de los signos, habitada por
una presencia amorosa. Tal experiencia silenciosa de la presencia divina,
como radical apertura del ser, adquiere colores inusitados en medio de los
escombros de la modernidad. Es susceptible de ser vislumbrada solo en el
tenor de la contemplacién. Cuando cesan las imagenes, los conceptos y hasta

las razones y las decisiones. Cuando no parece existir sino la nada y el vacio

y, a pesar de ello, se ama®*.

Essa fé niilista, portanto, ¢ coetdnea da “poténcia impotente” da subjetividade
declosionada®?, estdgio que representa também a passagem de “mundo da crenga” para o
mundo iconoclasta e apofatico, isto €, o mundo da fé sem a idolatria do sujeito. Este mundo
outro da fé surge da logica do desprendimento, do sujeito “declosionado”, “desconstruido”,
“colapsado”. Trata-se da subjetividade esvaziada, entregue ao desmantelado da logica da
identidade a0 mesmo tempo em que se encontra numa abertura radical a irrupc¢do da logica da
gratuidade sob o signo iconoclasta, lugar do “puro dom”®. Esta serd a aposta da f€ niilista, na
qual a subjetividade declosionada fica exposta a seu proprio devir, assumindo o real que lhe ¢

dado, no qual o fundamento ndo lhe faz falta. Assim, discorre o te6logo mexicano:

Ser testigo del no-fundamento, del no-sentido, de la no-significacion como
hontonar del que proceden la conciencia y la subjetividad es la apuesta a la

20 1d., Deus ineffabilis, p. 416.
821 1d., Deus ineffabilis, p. 415.
822 Cf. id., “El colapso del sujeto”, p. 112. “La fe es aquel estado de la existencia donde el sujeto
queda expuesto a su desnudez, sin voluntad de reconstruccion alguna, vivendo a la intemperie del
devenir mismo de la historia, de sus relaciones intersubjetivas y de la conciencia de su finitud y
culpabilidad. En aquella region del ex-sisterei no hace ya falta el fundamento”.
823 1d., “Dios es iniitil”, p. 15-52.
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que el filosofo de Estrasburgo conduce su reflecxion. La fe es aquel estado
de la existencia donde el sujeto queda expuesto a su desnudez, sin voluntad
de reconstruccion alguna, vivendo a la intemperie del devenir mismo de la
historia, de sus relaciones intersubjetivas y de la conciencia de su finitud y
culpabilidad. Se trata de vivenciar aquella region del ex-sistere donde no
hace ya falta el fundamento, ni siquiera Dios como garante, segun aquello
que decia el Maestro Eckhart: “Pido a Dios liberarme de dios”. O en otras
palalg&as, se trata del desapego miso de los nombres y las imagenes de
Dios™".

Neste sentido constata o tedlogo mexicano que, através do niilismo pds-moderno, se
evidencia o esgotamento de um modelo de cristianismo, mas ndo da fé que encontra um novo
locus nos escombros da modernidade. Assim, a fé segundo a tradicdo apofatica do
cristianismo medieval readquire grande vigor no contexto pds-moderno, embora deposta do
imaginario religioso teocéntrico®®. Néo se relaciona 4 fuga da realidade, pelo contrério,
através dela a subjetividade assume a realidade como dom e Unico lugar da plena realizagdo

humana fora do horizonte da autonomia moderna e do teocentrismo medieval.

Nancy desarrolla la idea maestra de la ‘declosion’ por medio de la cual
realiza una reducciéon fenomenoldgica de la subjetividad a su estagio pre-
categorial, para lanzarla a su dimension existencial. En términos
hermenéuticos, el sujeto colapsado pasa del ‘creer’ a la ‘fe’, como transito
del mundo de las categorias, representaciones y sentidos posibles, al 4ambito
del sin-fundamento, sin-sentido y del silencio. La fe segin Nancy es una
potencia de la subjetividad ‘desconstruida’ que le permite avizorar el ser-
para-la-muerte de modo que no se trate de desprecio de la inmanencia sino,
por el contrario, de un aprecio de la contigencia misma en toda su fragilidad
como unico ambito de la libertad®®.

A fé niilista, portanto, inscreve-se na realidade a partir de seu carater eminentemente
iconoclasta e apofatico, uma fé que ¢ luz escura que ultrapassa as imagens de Deus para
“perder-se” na contemplagdo despretensiosa, aquém das crengas, das representagdes, dos
discursos, das interpretacdes, dos codigos morais. Diz respeito a uma existéncia segundo a
logica do desprendimento da experiéncia do Deus inefavel. “Se trata de volver, en efecto, a la
fuente primigénia de la teologia que estuvo radicalmente abierta a la contemplacion del
misterio de la existencia, sobreabundante y extravagante /.../. Ese mysterion del ser y del

devenir que por la fe llamamos Deus Ineﬁabili5827.

84 Ibid., p. 15-52 (grifo nosso).
825 Cf. id., “Sobre el rebasamiento”, p. 41-55.
828 1d., “Dios es iniitil”, p. 15-52.
827 |d., Deus Ineffabilis, p. 43.
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Essa f¢ niilista abre também espago para recuperar o cristianismo avesso a logica da
identidade e da totalidade, o que possibilita a desconstru¢ao do sujeito moderno, segundo
Nancy. Nessa perspectiva, recorda Carlos Mendoza que os relatos fundantes do cristianismo
podem ser lidos na 6tica do “esvaziamento de Deus”. Afinal, nesses relatos se tem acesso a
“teodramatica do oximoro”: do claro-escuro, da presenca-auséncia, da palavra-siléncio, do

828 o <~
encontro-estranhamento . E, portanto, novas portas de significagdo sdo abertas para o

cristianismo pos-moderno.

Los relatos fundacionales del cristianismo tienen que ver com el vaciamiento
de Dios: sea en el acto creador, en la encarnacion de su Logos, en la cruz de
Jestis de Nazaret o en las apariciones del resucitado. La teodramatica que
aflora en todos estos relatos es aquélla de la ausencia-presencia, palabra-
silencio, encuentro-extrafieza. Mantenerse en este filo de la existencia,
anterior a todo afan de posesion, es el papel historico del cristianismo para la
humanidad, en especial, para el momento del colapso del sujeto moderno,

sucedaneo del sujeto teoldgico que en su momento fue derrumbado también

. . . 82
con la modernidad en crisis®®.

Eis, pois, segundo Carlos Mendoza, a vigéncia do cristianismo em tempos pos-
cristdos, marcado por uma fé apofatica que emana do sujeito colapsado capaz de balbuciar o
nome de Deus, ndo como uma realidade objetiva e circunscrita mundanamente (no mundo das
crengas, dos idolos), mas enquanto icone. Inserir o cristianismo em sua propria desconstrugao,
com sua ideia de “redugdo fenomenologica”, para voltar a “coisa mesma” da fé crista
contribui para que ele mantenha-se fiel a sua origem. Ultrapassando, pois, a objetivacdo e a
manipulacdo do real que dela resulta, a desconstrucao niilista com sua logica iconoclasta tem
seu grande mérito de por em questdo a idolatria. A este respeito, Carlos Mendoza afirma a
necessidade de assumir a significa¢do desde sua fonte fenomenoldgica, visto que o “nihilismo
tiene la virtud de llevar al extremo la l6gica iconoclasta: sea para desnmascarar la idolatria del
concepto en el ambito de la inteligencia, o de la moral y la religion en el orden de la
voluntad”®®.

De fato, em sua teologia fundamental p6s-moderna, o tedlogo propugna a significacdo
da fé crista a partir da fonte fenomenologica e iconoclasta. Entretanto, Carlos Mendoza critica

a “esterilidade” do niilismo, porque, se por um lado o libertou do egocentrismo da razao

828 Cf. id., “Dios es inutil”, p. 15-52.
29 1d., “El colapso del sujeto”, p. 111.
830 1d., EI Dios escondido, p. 338.
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ilustrada, por outro, submerge o sujeito vulneravel na impossibilidade da compreensdo do

real, bem como da afirmacao de si, do mundo e de Deus mesmo.

El problema del nihilismo radica justo en su esterilidad. Deja desprovisto al
sujeto débil a tal punto que ya no se alcanza a pensar siquiera una posible
comprension de lo real, y alin meno se postula una accion afirmativa de si,
del mundo y de la trascendencia. Su apofatismo se detiene a medio camino
entre el derrumbe de la sustancia y la nada del Dasein®*".

Para o tedlogo mexicano, ja ndo € possivel renunciar a esse novo horizonte que se nos
foi aberto pelo niilismo mistico, em seu modo de recolocar de “maneira diferente diante do
real”, aquém da logica do mesmo-idéntico, da manipulagdo do real. Contudo, afirma que sua
mediagdo ¢ insuficiente, por isso a necessdria intersec¢do com a mediacdo antropoldgica para
uma “heuristica da esperanca”. Desta forma, concluird Carlos Mendoza: “més que quedar
paralisados con la mirada frente al abismo, necessitamos descobrir la potencia de esa
experiencia diferente que hace posible el cristianismo como rebasamiento perpetuo de si como
donacion y gratuidad y, en ultimo término, afirmacion de la vida™®®?,

Assim, a partir da mediacdo fenomenologica e antropoldgica, Carlos Mendoza
assumird a significacio teologica do real para afirmar: “o real é teologal”®® em seu
“eschaton” como cumprimento feliz da comunhdo humano-divino. Aproximando-se deste
“fundo sem fundo do real” a partir das margens da historia de exclusdo e de violéncia, assume
a impossibilidade de fazer teologia pds-moderna sem o “imperativo ético e mistico” da

proximidade das vitimas sistémicas.

Porque se trata de ir en pos del fondo sin fondo de lo real, como “centro
vacio” que es imposible poseer-representar-nombrar jamas. Ni con
conceptos, ni con mediaciones politicas, ni con practicas religiosas. Ese
origen sin origen se expresa de manera vital como nudo de la caridad: aquél
que ata los cabos sueltos de la historia de la exclusion en la esperanza
mesianica de un “cambio de mundo” por medio del gesto mesianico de
donacion. Cambio que viven los justos de la historia y que es posible
solamente en tanto don gratuito y sobreabundante venido de Dios y no de la

sola praxis humana separada de su fuente originario®**.

81 Ipid., p. 338.
82 Ipid., p. 338.
%3 Ibid., p. 338-339.
84 1d., “De las mdrgenes”, p. 80.
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Isso significa assumir a significacdo na ordem do reconhecimento, ndo o da afirmacao
de Si-mesmo (como aconteceu com o racionalismo moderno e também com a apologética
escolastica), mas um reconhecimento proveniente da “inteligéncia da vitima”. Aqui reside o
nucleo expressivo da contribuicdo teoldgica ao pensamento pos-moderno, que serad
perscrutado no proximo capitulo. Este permite olhar para o “Si-mesmo como Outro”, segundo
Ricoeur, para compreender o mundo como criacdo ndo passivel de ser dominada, mas
contemplada. A partir desse horizonte, Deus, aquém da objetivagao do sonho de onipoténcia,

pode-se revelar em sua impoténcia.

Acercarse a lo real conlleva entonces un llamado de orden ético fundacional,
como ya lo mostro Levinas. Perro se trata de un llamado de correlacion
marcado, desde el punto de vista cristiano, por la donacion, la vida oferecida,
la reconciliaciébn no reciproca, en suma, por el amor al enemigo. La
significacion teoldgica de lo real es asi referida a su fuente fenomenologica,
de suerte que es posible afirmar sin equivoco alguno que /o real es teologal,
en cuanto se refiere a la relacion originaria de donacion divina que preside e
lacto de creacidon-revelacion-redencion que nos fue revelado en Cristo como
Logos hecho carne: un tinico dinamismo de correlacion divino-creatural que
nos hace capaces de contemplar el mundo de manera por completo nueva y
diferente, que si solo lo miraramos en su finitud y su caréacter sacrificial®,

Todo esse processo de desconstru¢do do cristianismo como totalidade religiosa, e do
desmantelamento de sua pretensdo de absoluto e desativagdao do desejo de onipoténcia, torna-
se fundamental para a teologia de Carlos Mendoza. Esse processo lhe possibilitard fazer uma
“epoche” dos sistemas de crengas para chegar ao evento originario da fé. E, pois, dessa
desconstrug¢do que a fé¢ emerge como “poténcia da subjetividade” “declosionada” e, portanto,
depois da inversdo fenomenologica, a fides crista emergirda depurada de suas pretensoes
objetivantes para cumprir sua voca¢do no “umbral de compreensdo do real”. Isso significa
afirmar que ela ¢ “antincio do divino como ultrapassamento perpétuo de si, vivéncia do crente
como aquele que imita o desejo de Cristo de esvaziar-se de si mesmo para dar a vida pelos

outros e com os outros”>*°. Isso possibilita o estabelecimento da koinonia.

El despertar que brota de la fe es un estadio de la subjetividad extrema en
tanto apertura permanente al otro, conciencia del nihilismo del mundo

%35 1d., EI Dios escondido, p. 339.

83 |bid., p. 302 (traducfo nossa). A fides desconstruida designa “uma poténcia do desejo propria do
crente — sobretudo do mistico — que anseia uma relagdo nova, cumprida gragas ao primado do divino.
Por fim, trata-se de uma condigdo identitaria prdpria da Ecclesia como comunidade profética e

apocaliptica que anuncia tal cumprimento da comunicagéo divina na loégica do Reino de Deus”.
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creado, vigilancia critica que nos preserva del despertar, inteligencia del
mundo a partir del deseo mimético de Dios®*’.

Nisso, reside a genialidade da proposta teoldgica de Carlos Mendoza quando expde a
pertinéncia do cristianismo em tempos de ultrapassamento da metafisica. Ao assumir a
desconstrugdo da fides crista sob o dinamismo da vida teologal, conjuga-a com as poténcias
de experiéncia da subjetividade “declosionada” para justificar os processos de redencdo em
tempos pos-modernos. Desta maneira, salvaguarda a livre iniciativa divina na salvacdo e,

também, a liberdade humana na recep¢ao do dom.

Pensar la fe en tanto gratuidad parece ser, en fin, uma via pertinente para
nosostros en el acercamiento al Misterio divino. Esse Deus absconditus de
nuestros ancestros en la fe que se devela y a la vez se nos escapa. Que
acontece siempre de manera inquietante y paraddjica, una vez que los idolos
de los metarrelatos han sido desenmascarados y que hemos desarrollado la

capacidad, por medio de la gratuidad del Dios inefable, de apercibir su

salvacién en el claroscuro de la existencia y de la historia®®.

Sera exatamente esse horizonte da realidade escondida, porém revelada pelos atos de
extrema gratuidade dos justos da historia e, de modo crucial, pelo perdao da vitima sem
ressentimento, que a “teologia niilista temporalidade messidnica” perscrutara para justificar a
heuristica da esperanca para a humanidade que se gesta nos escombros da modernidade. E
essa situacdo da fé diante da “espiral do 6dio”, isto &, o “tempo dos pagdos” (Lc 21.24) que
interpela a dar razdo & esperanga messidnica com maior clareza, autenticidade e ousadia®®.

“Queda en nuestras manos y en nuestras imaginacién vivir la existencia como presencia escondida

pero eficaz del Dios viviente para que asi, a pesar de la depredacion y la escalada de violencia que

campea por el planeta, crezca el murmullo de los justos como anuncio de esperanza®.

Compreender, pois, esta realidade teologal do “murmurio dos inocentes” como lugar
teologico capaz de suscitar a esperanga no seio da crise da modernidade ¢ a tarefa do tedlogo

mexicano e que se explicita no proximo capitulo.

3.4. CONCLUSAO

87 |bid., p. 348.
88 |d., El Dios escondido, p. 357.
839 Cf. ibid., p. 344.
840 1d., Deus ineffabilis, p. 32.
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Todo o percurso fenomenologico trilhado até o presente momento tem como pano de
fundo a maneira antissistémica e pos-moderna de resolver o enigma da violéncia
intersubjetiva. Contudo, sabe-se que as aporias do espago publico ndo encontram solugao
nesta historia por causa de sua finitude. Razdo pela qual cabe a teologia negar o mundo
enquanto sentido ultimo do real e afirmar a realidade do Reinado de Deus que advém como
promessa cumprida por Deus mesmo através de Jesus de Nazaré. Por esta razdo, afirma o
tedlogo mexicano, caberd ao olhar cordial da fé, nao apenas constatar o acontecer
fenomenologicamente, mas “estimular” seu cumprimento®’.

Para isso, adentra-se na parte propriamente teologal de nossa pesquisa no proéximo
capitulo para descrever a maneira teoldogica de enfrentar o problema da violéncia
intersubjetiva. Assim, num movimento tipicamente teoldgico de “retorno as fontes” da
tradi¢do e das escrituras, busca-se por em relevo como a existéncia de Jesus de Nazaré abriu
um novo espaco existencial, na qual se faz possivel o perdao e a reconciliagdo. Procura-se
explicitar a novidade cristd na maneira de enfrentar a violéncia intersubjetiva como uma nova
maneira de viver o desejo, seguindo na imitagdo de Cristo.

Com efeito, a subjetividade “declosionada” e em doacdo traz consigo uma “huella de
trascendencia” que sera preciso buscar o seu sentido originario. Razdo pela qual a teologia
fundamental pds-moderna do te6logo mexicano busca esquadrinhar a fenda do sem-sentido a
partir da experiéncia das vitimas, para vislumbrar neste lugar a passagem de Deus. Nesta
perspectiva, ele ird interpretar o fim dos tempos como uma “intensificacdo da temporalidade”
realizada pelo gesto de “contracdo do tempo” por Jesus de Nazaré e também pelos justos da
historia.

Chega-se, pois, a0 momento de descrever como o tedlogo mexicano desenvolve o
“midrash do tempo messianico po6s-moderno”, de maneira a fazer surgir de novo a forga
profética do cristianismo, sob uma nova configuragdo historica. Isso acontece porque, com a
desconstru¢do niilista, tornou-se possivel depurar a mensagem messianica de seus tragos
totalitarios e violentos. Até aqui nos detivemos aos condicionamentos culturais e
antropologicos da experiéncia de Deus. Resta-nos pensar a experiéncia cristd de Deus em
tempos de fragmentos. Trata-se de seguir na descricdo do modo como Carlos Mendoza propde

atualizar o Evangelho, de modo e inculturar a fé cristd no contexto pés-moderno.

841 Cf. id., El Dios escondido, p. 338.
185



CAPITULO IV
CRISTIANISMO POS-MODEE{NO: MIDRASH DO TEMPO
MESSIANICO

Todo o percurso desconstrucionista trilhado até aqui aponta para a necessaria
atualizagdo da Boa Nova anunciada na encarnagdo do Verbo divino em Jesus de Nazaré.
Inculturar o Evangelho no seio da racionalidade pds-moderna ¢ o desafio para o cristianismo.
Diante disso surge uma pergunta e dela ndo podemos nos esquivar: como apresentar um
cristianismo pds-moderno? Esta pergunta ndo pode ser respondida sendo pelo “retorno as
fontes” no sentido do labor teoldgico, pois a alteridade do texto biblico enquanto linguagem
da experiéncia crista constitui uma das principais fontes da identidade crista.

A inculturacdo do Evangelho surge do desejo de “reconocer la llegada del fin de los

. . ., . . 42
tiempos y la instauracion del Reinado de Dios™®

4 . . A . o, . , .
esperang:a”8 5a partir da imanéncia da historia apds a queda dos metarrelatos do Ocidente e

capaz de suscitar a “(im)possivel

do cristianismo. Uma “(im)possivel esperanga” significa que ela s6 ¢ possivel dentro da
concepcao do ser humano e de Deus kendticos, tal como sdo tematizados pela racionalidade
p6s-moderna. Em fungdo dessa perspectiva kenotica, o tedlogo mexicano tece a sua “teologia
niilista da temporalidade messidnica,” isto é, uma teologia da fraqueza do mistério de Deus
que se revela na temporalidade messianica. A temporalidade messianica foi inaugurada por
Cristo ao aparecer como vitima perdoadora e, por analogia, ela se torna a habitagdo das
vitimas perdoadoras e dos justos da historia.

Nessa tessitura interdisciplinar, ¢ fundamental a mediacdo da exegese biblica e da
hermenéutica, da fenomenologia, da antropologia e da teoria antissistémica. Denominamos tal
tessitura como um midrash pds-moderno, visto que ele busca interpretar a verdade
plenamente revelada em Jesus de Nazaré. Assim como fez a seu tempo e a sua maneira E.
Schillebeeckx, A. Queiruga, J. Sobrino e D. Tracy, Carlos Mendoza busca uma reflexao sob o
pathos cultural do niilismo pds-moderno, para falar da passagem de Deus na histéria

fragmentada da humanidade como modo da Revelacdo.

¥21d., Deus ineffabilis, p. 256.

843 «(Im)possivel esperanga” é uma glossa nossa a “ esperanga possivel” de nosso autor, para descrever
a esperanca credivel em tempos pos-modernos, ndo como fuga do mundo ou espera de um resgate
milagroso por parte de Deus; mas sua transfiguragdo a partir de dentro sob a dindmica da doagao de si

mesmo até o tltimo suspiro.
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Nesse ato interpretativo surge um sentido renovado da esperanga cristd, a partir do
qual essa ¢ vivida como ato contracultural de “esperar sem esperar nada”®*. Ja que ela nao ¢
possivel como projecao na historia. Essa esperanca estd aquém e além de todo desejo de
possessao, inclusive da vida eterna. Ela aparece em meio aos escombros da modernidade
como ‘“contracdo do tempo” realizada pelos justos e pelas vitimas da historia que “semeiam

sementes de redenc;ﬁo”845

, por meio da entrega extrema de suas vidas. A esperanga no presente
e no futuro em tempos de fragmentos passa pelo sentido contracultural do messianismo
escatologico em sua dupla vertente: como “ferida aberta” identificada ao sofrimento do
inocente e que, paradoxalmente, surge como uma fagulha de esperanca que dela brota. Tal
metafora designa a temporalidade messidnica como uma realidade experimentada na
concretude da histdria pelos justos da histdria através da gratuidade extrema. Temporalidade
inaugurada pela entrega plena e radical de Jesus de Nazaré no seio do processo vitimario
desencadeado por sua pratica de gratuidade.

Segundo o tedlogo mexicano, o tempo messianico aparece como a radical contribui¢do
do cristianismo para pensar a concre¢do historica da redencao escatologica realizada por Jesus
de Nazaré e atualizada na “carnalidade”®*® dos justos e das vitimas da historia. Nisso consiste
o0 “midrash do tempo messianico” desenvolvido pelo te6logo mexicano ao propugnar o
sentido pos-moderno da Palavra encarnada de Deus.

Nesse horizonte, a redengcdo ¢ um dinamismo que acontece na subjetividade pos-
moderna®’ com vistas & constru¢do do espago intersubjetivo de reconciliacio®*®, lugar da
Civitas Dei. Essa ultima ¢ pensada como possibilidade de vida para todos, por meio da
“contragdo do tempo" que serd interpretada como “salto cualitativo de la temporalidade

cronoldgica a la temporalidade kairologica y mesianica”®*®

»80 ¢ realizada pelos justos da historia e de maneira

. E isso de maneira antropoldgica e
teologal, pois a “contracdo do tempo

radical e plena por Jesus de Nazaré ao dar o “Gltimo suspiro” na cruz. Uma reden¢do pensada,

¥4 1d., Deus ineffabilis, p. 463.
5 Ibid., p. 175.
8% RIBEIRO, Elogio do inacabado, p. 540-555. A reabilitagio da “carnalidade” como maneira
originaria do existir ¢ uma proposta da “filosofia da encarnagdo”. A carnalidade aparece sob a
racionalidade pés-moderno como o mais efetivo estofo do advir de nossa vida como “corpropriagdo”
(Michel Henri). Essa ideia de carnalidade explicitada pelo te6logo Nilo Ribeiro parece, a nosso modo
de ver, que encontra certa analogia com a existéncia dos justos e dos inocentes da histéria descrita por
Carlos Mendoza. De modo que nos apropriamos dessa expressdo para reafirmar o sentido da
existéncia encarnada dos justos da historia.
8" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 274.
88 Ibid., p. 328.
¥91d., “El papel de la existencia”, p.37.
80 1d., Deus ineffabilis, p. 258.
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pois, sob a base de uma ontologia relacional como desvelamento do desejo mimético que
subjaz a toda a subjetividade e a reconstitui¢do fenomenoldgica da pessoa em relagao para
além da rivalidade e do ressentimento®".

Sob a base de uma ontologia relacional da gratuidade, Carlos Mendoza busca
explicitar a verdade do cristianismo conjugando a vida teologal desconstruida com as
poténcias da subjetividade wvulneravel. Ora, se no segundo capitulo centrou-se no eixo
antropoldgico, agora se trata de focar na dimensao teologal da subjetividade exposta pela
presenca do outro. Assim, o te6logo mexicano a reinterpreta a partir de um dinamismo da vita
theologalis®®?. Ele busca descobrir os tragos constitutivos da revelacdo que acontece na vida
teologal. Nessa conjugacdo do eixo antropoldgico e do eixo teologal, nosso autor passa a
justificar a “poténcia impotente” da revelagdo de Deus no seio da historia violenta e
fragmentada. Com isso, ele salvaguarda, tanto a livre iniciativa divina em se oferecer na
salvacdo como a liberdade humana em acolher esse dom de Deus.

Esse dinamismo teologal designa a reconstitui¢do da subjetividade em seu retorno
fenomenoldgico ao evento originario. O evento origindrio da subjetividade ¢ de ordem
“cristolégica”, pois encontra seu fato no ato de extrema doagdo de Jesus de Nazaré que, ao
“contrair o tempo”, se oferece no perddo em meio ao processo vitimario®>; por analogia se
oferece pelas vitimas perdoadoras e pelos justos da histéria. O evento originario como
processo salvifico brota da “poténcia impotente” do Crucificado-vivo, que segundo o tedlogo
James Alison, se encarnam nas virtudes teologais da subjetividade em contato com o mistério
da vitima perdoad0r3854.

Nessa reconstituicdo fenomenoldgica da subjetividade, trata-se de “aprender a vivir el
deseo mimético de manera alternativa, no en la logica de la reciprocidad sino de la relacion de
gratuidade en la imitacion de Cristo”®. Razdo pela qual o tedlogo mexicano fala de
autocomunicagdo divina em “chave fenomenoldgica de doacdo”, na qual a revelacdo ¢
compreendida como “desconstruccion de la razon dominante” por meio da experiéncia de
extrema doagdo®® realizada de modo radical e plena por Jesus de Nazaré como verdade que

salva, cuja “concrec¢do histérica” acontece por meio das vitimas ndo ressentidas. Experi€ncia

%! Ibid., p. 319.
82 Ibid., p. 344.
83 1d., “De las mdrgenes”, p. 87.
84 Cf. id., Deus ineffabilis, p. 317.
5 1d., El Dios escondido, p. 271.
80 1d., Deus ineffabilis, p. 343.
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essa comunicada a subjetividade através da “inteligéncia da vitima”, cuja chave hermenéutica
se da por meio dos relatos da apari¢ao do Crucificado-que-vive.

Em linguagem fenomenologica, chega-se ao momento de pensar o despertar da
subjetividade extrema, isto ¢, a dimensdo espiritual da subjetividade exposta e aberta a
irrup¢do do outro®’. Traga-se a génesis do despertar da subjetividade que vive o desejo em
doagdo como imitacdo de Cristo e na responsabilidade de habitar o mundo sob a

»88  Com isso, descreve-se como a subjetividade iluminada pelo

“(im)poténcia potente
resplendor da fé vivencia outra temporalidade que conduz para dentro da temporalidade
messidnica no seio da violéncia intersubjetiva. Nesse contexto, importa explicitar o

1,859 . A . , .
como método hermenéutico derivado do verbo “derdash”, proprio

significado do “midrash
da hermenéutica judaica. O significado original do verbo “derdsh” consiste em “buscar”,
“procurar” algo que ¢ da ordem do infinito.

Por isso, mais do que um simples gé€nero literario, o midrash designa uma atitude de
coracdo de alguém que se debruca sobre a Escritura para encontrar uma palavra de Deus
capaz de iluminar a existéncia concreta. Trata-se de uma atitude crente do reconhecimento de
que a ultima palavra aos dilemas da existéncia vem de Deus encarnado. A luz da fé se torna
possivel acessar o “sentido querido por Deus” registrado nas Escrituras. O midrash, portanto,

diz respeito a “tradugdo do sentido do texto”®®. Acerca do midrash, declara o tedlogo Juan

Ruiz de Gopegui.

Midrash, antes de designar um género literario (coisa muito controvertida),
indica um método hermenéutico e aponta para uma atitude: a forma com que
é concebida em lIsrael a relagdo entre a Escritura e a fé do povo de Deus. O
midrash manifesta a convic¢do de que a resposta Ultima as perguntas da
existéncia e da vida deve ser buscada em Deus com o auxilio da Escritura, e
também de que a quem sabe buscar a resposta lhe sera revelada. A Escritura

é pensada como meio para o encontro com a Palavra vinda de Deus®®’.

Gragas a essa tradigdo interpretativa do judaismo foi possivel aos primeiros cristdos
oriundos do judaismo anunciar a pessoa e a obra de Jesus de Nazaré como cumprimento das

promessas messianicas. Diferente do derdsh veterotestamentario, que busca encontrar uma

%7d., El Dios escondido, p. 346-347.
88 Ibid., p. 278. “Impoténcia potente” ¢ uma glossa nossa ao “poder do ndo-poder” de nosso autor que
procede da gratuidade amorosa, cujo sentido denota o mimetismo depurado de sua rivalidade. Quando
0 Messias Jesus aparece como “vitima perdoadora” ele revela que o nucleo da subjetividade unida a
temporalidade escatoldgico € sua “impoténcia potente”.
%9 ARANDA PEREZ, Literatura intertestamentaria, p. 430.
80 GOPEGUI, Experiéncia de Deus, p.158.
51 |bid., p.156.
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nova palavra divina a partir de uma palavra do Livro, o procedimento derdshico
neotestamentario parte da memoria eclesial do evento Cristo como critério hermenéutico. Se
para o dasharnim do judaismo o texto biblico ¢ fonte da Palavra divina, no cristianismo a
fonte ¢ Cristo, sua mensagem e sua pessoa%z.

Na multiplicidade de seus tipos, o derdsh de cumprimento ¢ o que melhor caracteriza
aquele que se verifica no Novo Testamento. Nele, em Jesus se cumpriu e chegou a plenitude
tudo o que foi anunciado nas Escrituras antigas. Esse cumprimento foca-se na realiza¢ao das
profecias messianicas e, portanto, o derdsh neotestamentario se caracteriza por derdsh
messidnico ou cristologico pneumatico.

Em suma, percebe-se que hoje ¢ possivel langar mdo do procedimento derdshico para
acessar o sentido da Palavra de Deus destinada aos novos interlocutores em tempos de
fragmentos. Da interpretagao apostodlica resultou a novidade do Evangelho como um midrash,
isto €, “interpretagdo com recurso a Escritura do evento de Jesus de Nazaré como revelagdo

863 . . . .
7%, Dessa maneira, o midrash deixa aparecer o sentido renovado da sempre e atual

divina
palavra divina plenamente revelada em Jesus de Nazaré, uma palavra capaz de dar sentido a
existéncia em meio ao sem-sentido da historia violenta da humanidade.

Sabendo, portanto, que o midrash ¢ a atualidade do evento Jesus de Nazaré, pensamos
a teologia de Carlos Mendoza como um auténtico “midrash do tempo messianico” para o Sitz
im Leben de hoje. Ele encontra um sentido renovado para a revelagdo de Deus em Jesus de
Nazaré¢ na interseccdo do niilismo pds-moderno, da teoria do desejo mimético e do
pensamento antissistémico. Deste ato derdshico emerge o “midrash do tempo messianico e
kairologico” em didlogo com os interlocutores pds-modernos, que resulta no “cristianismo
p6s-moderno”.

Sob a nova configuragdo cultural da razdo débil, o cristianismo e sua verdade

. . 4
aparecem como um “acontecimento discreto”

1,865

que nos fala de um “Deus revelan sub specie

victimarum”". De modo que o tedlogo mexicano, relendo o antigo axioma soterioldgico,

anuncia que “Extra victimas salus non est”, isto €, fora da verdade perseguida, segundo o

“murmurio das vitimas”, ndo ha salvagﬁo%ﬁ.

82 GOPEGGUI, Experiéncia de Deus, p. 160-161.

83 |bid., p. 160.

84 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 313.
85 1d., Deus ineffabilis, p. 261.

88 1d., “Extra victimas salus non est”,
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Por esta razdo, a partir da assun¢do da negatividade da historia e da subjetividade, a
“concrecao historica” da Boa Nova do Evangelho se da como “fides quaerens gratuitatem”867.
Trata-se da expressdo da fé no senhorio de Cristo despido de todo triunfalismo. Essa nova
expressdo de fé brota da exposicdo da subjetividade a presenga perdoadora da vitima ndo
ressentida, cujo resultado serd da subjetividade dinamizada pela heuristica da gratuidade.
Somente nesse dinamismo sera possivel a subjetividade exposta e em doacao ousar “esperar

sem esperar nada”®®®, Enfim, a esperancga no seio do coragao da pds-modernidade parece nao

ser outra coisa sendo esperar na gratuidade do outro.

4.1. TEMPOS MESSIANICOS E ESCATOLOGIA POS-MODERNA

“El fin de los tiempos es ahora”, afirma o teblogo mexicano®®®. Mais do que denunciar
a real possibilidade de uma iminente destrui¢ao total por conta dos excessos da razao técnico-
cientifica, a chegada do “fim dos tempos” designa a implosdo da temporalidade cronolédgica e
o inicio de uma nova temporalidade. De modo que transitar “entre tempos de precariedade e

5,870

de compaixdo extrema”™ '~ parece ser o desafio que se coloca nestes tempos de fragmentos.

Partindo, portanto, da mediag@o antropoldgica do sujeito potente em sua labilidade, trata-se de
“repensar la historia mas alla de su contradiccion mimética violenta”®™,

Como primeiro passo nesse procedimento derdshico, o tedlogo mexicano faz uma
epoché da ideia tradicional de escatologia. Tal procedimento se faz necessario visto que essa
escatologia projeta a salvacdo para além da historia e, consequentemente, conduz os crentes a
inércia frente aos dramas do espago publico. Sob essa reducdo da escatologia, os crentes
ficam isentos da responsabilidade historica que se configura como amor as vitimas € como
transformagao das relacdes intersubjetividades violentas em relagdo de gratuidade.

Ora, numa perspectiva reducionista do Reinado de Deus como dom deixa-se de lado o
seu reverso, que ¢ a tarefa. Por isso, tal escatologia gerou muitos embates politicos-religiosos
no contexto da modernidade. Afinal, uma ideia de escatologia como essa € insustentavel para
a racionalidade pos-moderna que se confronta com a crescente “espiral de violéncia”. Isso,

orém, ndo significa negar a escatologia como promessa para toda a criacdo, mas de acentuar
9

0 seu carater ético-politico.

%7 1d., El Dios escondido, p.349.
88 1d., Deus ineffabilis, p, 463.
89 1d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 388.
870 1d., Deus ineffanibilis, p. 467.
871 1d., El Dios escondido, p. 274.
191



Si queremos hablar hoy de la revelacion de Dios a la humanidad, en el seno
del mundo plural y violento propio de la historia fragmentada que vivimos,

hemos de dejar en suspenso por un tiempo indefinido la creencia en un mas

alla y hemos de concentrarnos en el mas ac®2.

Essa preocupacdo pelo carater praxico deriva-se do comprometimento do tedlogo
mexicano por uma escatologia capaz de nos tirar da inércia e suscitar a “(im)possivel
esperan¢a” em meio ao sem-sentido da historia violenta da humanidade. Diante do problema
da violéncia intersubjetiva, Carlos pergunta pelo conhecimento de Deus, dos outros e do
mundo no interior do mecanismo mimético as quais esse conhecimento aparece interligad0873.
Trata-se da percepcao do real possivel em tempos pds-modernos. Nessa mudanca de registro
para a gramatica da inteligéncia da praxis sera possivel justificar como “Dios se revela en
medio de una historia violenta global, abierta a la esperanza solamente por los actos de

gratuidade de los justos”874

. Fica assim explicitada a correlagdo entre escatologia e imagens
de Deus e praxis contra a violéncia.

E importante recordar que o aniincio do “fim dos tempos” est4 diretamente associado a
diferencga implicita entre ideia de escatologia e a de apocalipse, mas noutra 6tica do que a da
linguagem corrente. E, segundo a tradicdo, a escatologia ¢ compreendida como final dos
tempos em chave messianica como um horizonte de futuro além da historia. Ja o apocalipse
seria a concre¢do desse futuro a partir de uma mudanga radical na historia por ocasido da
chegada do messias. Tal chegada ¢ precedida por catastrofes cosmicas, através das quais os
eleitos serdo salvos e os ndo-eleitos, castigados.

Com efeito, esse modelo apologético de pensar o “fim dos tempos” esconde uma ideia
de um Deus vingativo € mau, que destruird o velho cosmo e instaurard outro eon. Conservar
essa ideia de fim dos tempos, sobretudo depois de Auschwitz, parece identificar-se com a

875
d

tarefa dos fundamentalistas, como denunciou Girard”"". Essa ideia de escatologia tipica da

apologética tradicional, como se pode perceber, estd marcada pela reciprocidade violenta.

872 |d., Deus ineffabilis, p. 39.
§73 |d., El Dios escondido, p. 270.
874 1d., Deus ineffabilis, p. 341.
8 GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 31. “Os unicos cristdos que hoje ainda falam de
apocalipse sdo os fundamentalistas, mas a ideia que eles tém ¢ completamente mitologica. Eles acham
que a violéncia do fim dos tempos vira do proprio Deus; eles ndo conseguem viver sem um Deus mau.
Eles ndo veem, o que é estranho, que a violéncia que ja estamos acumulando sobre nossas proprias
cabecas tem todas as qualidade necessarias para precipitar o pior. Eles ndo tém nenhum senso de
humor”.
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Por esse motivo, o midrash do tempo messianico depois da depuracdo do traco
totalitario do cristianismo abre passagem a uma nova “apologética da vulnerabilidade como
espacgo intersubjetivo de realizagdo do designio divino™®’®. Isso & possivel partindo da
compreensdo alternativa de viver o desejo mimético, segundo a logica da gratuidade na
imitacdo de Cristo.

Nesse contexto ha de ser tem em mente que, a partir da obra E/ Dios escondido, o
tedlogo mexicano se propde a reabilitar a ideia de apocalipse e da escatologia do cristianismo
em consonadncia com a racionalidade pos-moderna. E o faz seguindo de perto o tedlogo
britanico James Alison, marcado pela criativa recep¢ao da teoria do desejo mimético de
Girard em chave antropologia teoldgica. Nesse movimento hermenéutico-pragmatico, fulcral
¢ o conceito de imaginacao escatoldgica, pensado em formacao do kairds. Trata-se de associar
a escatologia ao momento oportuno da graga de um Deus que passa pela vida da vitima
anunciando a salvagdo. Por isso a escatologia passa a ser compreendida como um

77

. . . . L. 8
acontecimento no qual Deus cumpre o seu reinado enraizado na temporalidade da vitima™ "’ e,

por que ndo dizer, na carnalidade do justo como lugar mesmo do processo redentor.

La redencién es entonces tiempo Kkairoldégico o de gracia como tiempo
oportuno de redencidn, posibilitado en la historia por los justos. Ellos y ellas

son quienes abren una grieta de esperanza en el muro del odio por medio del

perddn que se dirige a la reconciliacion®®,

A redencao, portanto, acontece na intra-historia da humanidade em meio aos processos
de violéncia intersubjetiva e em consonancia com a subjetividade habilitada pela heuristica da
gratuidade. E essa graga encontra sua fonte de doagdo amorosa em Deus enquanto se revela
na carnalidade das vitimas. Nesse caso, a redengdo assume o rosto da superagdo do 6dio e do
ressentimento abrindo, assim, espago para a reconciliacdo através do dom para a vitima, isto
¢, no perdao. Tal ¢ o sentido teologal e escatologico da redengdo sob a racionalidade pds-
moderna. De modo que a escatologia posmoderna emerge como ‘“comprension del fin de los
tiempos como un orden de exisencia posibilitado por los justos de la historia que viven su
devenir en la logica del amor de donacion™®"®. Enfim, a escatologia em tempos pos-modernos
ha de revelar o rosto compassivo de Deus Todo-Amoroso como presenca silenciosa do Deus

absconditus, que se diz na carnalidade da “vitima perdoadora” e dos justos da historia iniciada

8 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 271.
7 Ibid., p. 318 (nota de rodapé).
%78 1d.,, Deus ineffabilis, p. 473.

891d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 395.
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na vitima-Jesus.

4.1.1. Acesso niilista e antissistémico ao “centro vazio”

Experimentar e comunicar essa presenca silenciosa de Deus na historia dos
despossuidos, em meio aos escombros das sociedades totalitarias, constitui-se como desafio e
tarefa ardua da teologia contemporanea. Esse apelo advém da urgéncia de se ter de levar em
conta o ocultamente de Deus depois de Auschwitz. Nesse sentido, tanto a teologia europeia,
que apostava no relato moderno da emancipacdo, como a teologia latino-americana, que
pensava o mundo a partir do reverso da historia, se veem interpeladas a refontalizarem-se em
torno do messianismo do Servo sofredor e, consequentemente, da experiéncia de fé inserida
na historia fraturada pela violéncia. Entretanto, Carlos Mendoza recorda ha de se reconhecer
que essas teologias ainda padecem de certo otimismo, uma vez que nao levam em conta as
inquietagdes suscitadas pelos tempos de colapso p(’)s-modernosso.

Ha, porém, que ressaltar a existéncia de outras tentativas, para além da racionalidade
moderna, preocupadas em justificar a revelagdo de Deus em meio ao sofrimento humano. Foi
assim com Dietrich Bonhoeffer que, frente ao horror dos campos de concentragdo,
desenvolveu uma teologia do Deus débil, focada na espiritualidade da kénosis de Deus. Mas
mesmo nesse caso segue o grande desafio da teologia de articular a manifestacdo da
vulnerabilidade de Deus, com o modo fragil de existir evocado pela racionalidade pos-
moderna. A luz desse desafio, pergunta o tedlogo mexicano: “Es posible recuperar el vacio
kendtico desde el cual acontece la creacion y la revelacion del designio divino como theosis o

97,881

realizacion de la promesa de vida eterna para toda la creacion . Essa questdo pde em

destaque a preocupacdo por uma teologia apofatica e pela vivéncia da espiritualidade em

tempos pos-modernos.

Hemos de subrayar que la teologia de la revelacion no ha de dar cuenta
solamente de las ideas y los conceptos empleados por los autores eruditos
con argumento mas 0 menos pertinentes, sino que ha de saber dar cuenta de
la cultura que genera la fe como un modo de estar en el mundo, propio de
cada generacidn que vive sus encuentros y desencuentros consigo misma,
desde el seno de su subjetividad, con los otros de su época y con la siempre

*%1d., Deus ineffabilis, p. 267.
81 MENDOZA ALVAREZ, “De las mdrgenes”, p. 89.
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asombrosa realidad del misterio del Dios inefable®®2,

Também Tracy, Queiruga e Sobrino, cada um a sua maneira, desenvolveram sua
teologia em didlogo com a razdo critica. Apesar de sua contribui¢do, a teologia pds-moderna
se v€ interpelada a se dizer levando-se em conta os escombros dos metarrelatos do Ocidente.
E por isso que o tedlogo mexicano, seguindo a expressao de James Alison, faz teologia “a

b 2
partir das pedras e do p(’)”883. Para ele, urge fazer da imaginacao escatologica o novo lugar
oA « . . . . ” , .
para a existéncia como “presencia escondida pero eficaz de Dios vivente”, onde o murmuirio
: . 884 .
dos justos apareca como anuncio de esperanca . E esse processo de escuta do murmurio
divino implica, segundo Carlos Mendoza, um movimento de retorno ao pensamento paulino
b 2 b
pois a racionalidade pos-moderna a considera por¢do significativa das fontes culturais da

civilizagao moderna®®

, como uma maneira real de desfundamento do Ocidente tipico da
racionalidade pds-moderna.

Nesse processo de desfundamento, o teblogo mexicano atém-se a recuperacao da fonte
teologica da politica e da economia. Isso significa postular uma fonte teoldgica da politica
aquém e além do estado laico, que possibilite pensar na acdo capaz de superar a violéncia
generalizada que compromete o futuro da humanidade. Trata-se, enfim, de pensar na
“(im)possivel esperanga” no seio da crise da modernidade tardia que nao abstrai da vida
publica e politica. E por isso que no marco da ontologia relacional da gratuidade e do desejo
“er(')tico-agapeico”886, Carlos Mendoza propugna uma “(im)possivel esperanca” associada a
imanéncia da histéria e da “pulsion del porvenir” que habita a subjetividade exposta e em
doagdo como lugar da revelagao divina®’, uma vez que a subjetividade nao se desconecta da
vida publica.

Seguindo nessa busca por uma agao politica capaz de superar a violéncia intersubjetiva
e, partindo da imanéncia como o lugar dessa acdo politica, o midrash faz duas criticas ao
reducionismo da politica e da economia globalizada. No marco da emulsdo poética situam-se
o niilismo pds-moderno e o pensamento pos-colonial, antissistémico. Nesse contexto, o
midrash se apropria do conceito de “centro vazio”, do niilismo p6s-moderno de Agamben,

para designar aquela dimensao politica como “centro inativo” que constitui o ser humano

882 1d., Deus ineffabilis, p. 270.
83 1d., “Vivir hasta la muerte”, p. 19-33.
884 1d., Deus ineffabilis, p.32.
85 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 103.
8% Ibid., p.340. Carlos Mendoza segue aqui o te6logo Angel Méndez com sua teologia alimentaria que
descreve a existéncia como desejo erotico-agapeico.
%7 Ibid., p. 88.
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vivo®®. Segundo Carlos Mendoza, o “centro vazio” possibilita recuperar a dimensdo politica
originaria da vida teologalsgg. E do pensamento pos-colonial, o midrash retoma a contribui¢ao
do movimento antissistémico, com sua proposta de outra racionalidade menos conceitual e
discursiva para postular a ag¢do politica inclusiva. Herdeiro do movimento zapatista mexicano,
0 movimento antissistémico propde outra politica de carater comunitario da palavra e da agao,
parte das margens da histéria de dominagdao como indicio histérico de mudanga de mundo. O

poder ¢ compreendido, portanto, como “obediéncia al acuerdo comunitario que es el origen de

5890 5891

todo mandato politico”™ ", cuja for¢a motriz ¢ a “poténcia dos pobres

Na confluéncia do niilismo p6s-moderno e do movimento antissistémico como critica
a racionalidade moderna, emerge a busca comum pela reconstrugdo da polis®™?. Seja como um
estdgio inexistente da intersubjetividade, seja como engendramento da mudanca de mundo a
partir da experiéncia de resiliéncia dos pobres e excluidos. Com isso, o midrash debruga-se
sobre essas subjetividades desconstruidas que, paradoxalmente, fazem de exclusdo sua forca,
nutridas pelo cultivo da pluralidade e o direito a diferenca®®.

Segundo o te6logo mexicano, em ambos os pensamentos “palpita la pulsion de /a vida

5,894

que clama vida, aunque se vea orillada al limite de la muerte” . Tanto o niilismo pos-

moderno como o movimento antissist€émico aparecem como aspectos irrenunciaveis do
pensamento pos-colonial, pois ndo € possivel renunciar a exigéncia da “vigilancia critica” da
razdo reflexiva, nem esquivar-se da exigéncia do “rigor pratico” do movimento

antissistémico®. Em suma, nesta interse¢io se joga o futuro possivel de toda a humanidade.

Encontramos precisamente un vinculo fecundo con el argumento nihilista de
comprension del mundo como cuerpos abiertos. Porque, en efecto, si no
existen condiciones materiales por la que los corpos abiertos se alimentan
unos a otros, todo discurso es vano. Y aln mas, todo discurso, en lugar de
develar la existencia en su permanente diferencia, se vuele una mascara que

la oculta®®.

%8 Ipid., p, 87.
%9 Ipid., p, 87.
5% |bid., p. 95.
81 Cf. Ibid., p. 88-99.
82 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 88-99.
893 Cf. ibid., p.99
84 Ibid., p. 98 [grifo autor].
5 Ipid., p. 96.
5% |bid., p. 97.
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Carlos Mendoza insiste que o processo de reabilitagdo da fonte politica da
subjetividade, que a torna capaz de por fim a violéncia intersubjetiva pode ser associado ao
“midrash do tempo messianico” como “incessante processo de doacdo™®. Nele Deus se da
como “‘fondo sin fondo de lo real’ como o ‘centro vacio’ que es implosible poseer-
representar-nombrar jamés”®%,

Nesse movimento de recuperar a fonte da acdo politica, evoca-se a originalidade do
cristianismo paulino, porque a figura enigmatica do katechon presente em sua teologia nao
deixa de ser inspiradora para se pensar a vida politica para além da instituicdo do poder
dominante. Ha de se recordar aqui que a exegese paulina praticada no contexto da cristandade
associou o atraso da parusia ao contexto vital da comunidade primitiva que vivia sob a
perseguicdo do império romano. Nessa perspectiva o katechon era designado pelo poder
imperial de Caio Caligula em explicita oposicdo ao Reinado de Deus. E mais: essa
interpretagdo que vigorou até pouco antes de Concilio Vaticano II ndo permitia o acesso ao
carater eminentemente teoldgico da figura do katechon, a partir da qual a vida politica adquire
o sentido origindrio. Isso se explica pela perseguicdo e pela violéncia que escondia a novidade
da vida politica. Somente o impacto da secularizagdo da exegese e da interpretagdo
interdisciplinar da teologia paulina praticada nos anos 70 nos permitiu recuperar o carater
teologico da parusia.

Por sua vez, a teoria mimética de Girard contribuiu para essa subversdo da
compreensdo do katechon, quando ndo dissocia a estrutura mimética da subjetividade da
dimensao politica e sua ligagdo entre violéncia e religido. Segundo o antropo6logo, esta ligacao
funda a organizacdo primordial da polis. Seguindo as analises do mecanismo sacrificial,
afirma-se que o Katechon [mysterium iniquitatis] nao se reduz a um poder politico especifico.
A ideia de Katechon a partir da visdo girardiana aparece encarnada no proprio desejo

mimético violento enlouquecido e desvelado pela verdade de Cristo®®®

. De maneira paradoxal,
o Katechon identificado com a figura do Messias ¢ aquele que se por um lado retém o desejo

mimético violento, por outro acelera o desencadeamento do furor violento de Satd. O

%97 Ibid., p. 151. Para Carlos Mendoza a significagdo do cristianismo sob a racionalidade pés-moderna

implica na afirmacao da “logica da doagdo”. Nela reside a possibilidade de todo discurso e pratica no
espaco publico com vistas a humanizacao e abertura ao mistério amoroso do real. Tal logica da doagdo
designa a subjetividade que ultrapassou o estagio do ressentimento e da rivalidade gracgas a exposigdo
da vitima-perdoadora que vive em doag@o.
%8 1d., “De las margenes”, p. 81.
89 MENDOZA ALVAREZ; GIRARD, “Pensar la esperanza”, p. 323-338.
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katechon, portanto, ¢ portador do apocalipse num do duplo sentido. Por um lado, traz em si a
violéncia do desejo mimético, por outro, barra-o naquilo que ele tem de enlouquecidosgoo.
Essa originalidade girardiana do katechon pode ser constatada em sua ultima obra,
Rematar Clausewitz. Nela a “imaginagdo apocaliptica” aparece como o arremate de toda a
teoria mimética®®’, que consiste em “pensar a esperanga como apocalipse”. O sentido dessa

esperanga vem matizada pelo frei dominicano.

Un triunfo que h& desenmascarado a Satdn como el Acusador de la
humanidade pero que, de manera paraddjica, ha acelerado también la espiral
de violencia y no hace sino prolongar indefinidamente el sacrificio de los
inocentes hasta la llegada del dia final. Para René Girard, precisamente en
medio de esta espiral de violencia acontece el triunfo de la cruz como
develacion de la mentira de Satan y como revelacion de la verdad de Cristo
sobre la posibilidad real de superacion, en el mundo presente, de la logica
sacrificial®®.

A novidade que subjaz a essa interpretacdo do Katechon como portador da esperanga
reside na compreensdo de que na cruz essa violéncia, que preside as relacdes intersubjetivas,
foi exposta e liberada de sua roupagem sagrada. Em outras palavras, na crucifica¢do da vitima
inocente ¢ na sua ressurrei¢ao toda a mentira de satanas foi desvelada. E, consequentemente,
foi revelada a verdadeira natureza da violéncia, cujo fundamento esta no contagio mimético.

Serd a partir dessa hermenéutica girardiana do Katechon que o tedlogo mexicano
pensara o “fim dos tempos” e a construcdo do espaco intersubjetivo como lugar do mituo
reconhecimento. Nesse horizonte, o acesso a fonte da agdo politica no “midrash do tempo
messianico” passa impreterivelmente pelo gesto messianico do perdio como vivéncia da
temporalidade messianica e kairologica pelos justos e as vitimas perdoadora5904. Serdo as
vitimas, portanto, que segundo a imitagdo de Cristo, “contraem o tempo” como ato de doagao,
indo além da rivalidade e do ressentimento. Ora, postula-se a necessidade de nos tornarmos
katechones no seio da realidade apocaliptica a qual estamos inseridos. Trata-se de por fim ao
mundo de violéncia gracas a “(im)poténcia potente”, isto ¢, ao mimetismo depurado da

rivalidade®®, que possibilita engendrar uma mudanga de mundo a partir da nossa existéncia

%0 GIRARD, Veo a Satan Caer, p. 240.

%! GIRARD; CHANTRE, Rematar Clausewitz, p. 17.

%2 MENDOZA ALVAREZ e GIRARD, Pensar la esperanza,p. 323-338. (Uma verséo reduzida desta
entrevista pode ser encontrado em: http://www.letraibres.com) Acesso 02/08/14.

%3 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 107.

%% Ipbid., p. 174.

%514, El Dios escondido, p. 278.
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para as vitimas. Evidentemente, identificar a fonte da agdo politica no seio da vulnerabilidade
humana como poténcia das vitimas ¢ abri-la [a politica] ao seu carater teologal em seu aspecto

escatologico.

Quienes entregan su vida por y con los demés viven ya esa temporalidad
mesianica en el ahora fragmentado pero intensivo de la historia, a través del
orden ético que procede del gesto de donacion, y asi instauran semillas de
redencion en ele corazon de la historia violenta de la humanidad. Por esta

razén es posible afirmar que los justos hacen posible el presente y el futuro

de todos™®.

Em outras palavras, a “(im)possivel esperancga” brota da existéncia teologal dos justos
da histéria que sustentam a humanidade com sua existéncia em doagdo®”’, que por sua vez nio
se dissocia da vida politica. Uma existéncia que vive a imitagdo do desejo divino cumprido
plenamente em Cristo Jesus. E viver o desejo segundo a imitagao de Cristo € j& viver em outra
temporalidade distinta do chronos, mas nem por isso desenraizada da histoéria. E, com efeito,
habitar esse mundo antecipando na propria carne exposta e ferida os tempos outros,

inaugurado pelo Messias Jesus.

4.1.2. Tempo messidnico como temporalidade kairologica: a novidade paulina

Retomar a teologia paulina ¢ imprescindivel para pensar a realidade e radicalidade
cristd acerca do anuncio do fim dos tempos. O apdstolo Paulo foi o primeiro a sistematizar a
interpretagdo cristd da condicdo humana como escatologia realizada, embora ele nao tenha
sido o unico, pois na teologia joanina essa escatologia ¢ descrita no movimento descendente e
ascendente tipico da tradi¢do talmudica sob as figuras da Schekind e da Mekabd™.

Esse movimento redentor, no cristianismo, assumira a simbolica da kenosis e da
theosis. Se na primeira tem-se a encarnacdo como despojo humano-divino, na segunda

acontece a habilitacdo para a transformacdo da vida até transluzir a presenca pacifica e

inovadora que traspassa a subjetividade e a eleva a condicdo humana reconciliada®. Neste

%6 1d., Deus ineffabilis, p. 175.
%7 Ibid., p. 260-261.
%% 1d., Deus liberans, p. 177. Sobre a escatologia joanina, Carlos Mendoza cita o exegeta Bouyer que
diz: “El mundo que esta “por llegar” ya existe e incluso es el tnico verdadero en un sentido que es
muy propio a san Juan y que significa la realidad absoluta de aquello que la Palabra divina afirma a la
fe. [...] Porque el mundo celeste de san Juan ya ha comenzado a invadir el mundo terrestre, y
reciprocamente, el mundo terrestre ya ha comenzado a entrar en aquél. Es incluso ese doble proceso el
que hace toda la historia que nos cuenta al Apocalipsis: el descenso de la Schekinah sobre la tierra y el
ascenso de la humanidad seguiendo la Mekabah celeste” (BE:195).
Y9 1d., “Deus ineffabilis”, p. 144.
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processo salvifico, a theosis ¢ o avesso da kénosis e lhe confere pleno sentido, isto ¢, ela
designa a finalidade do ato divino de doacdo®™. Esse processo soteriologico também ¢
descrito como deificagdo, no qual acontece a conformagdo de uma nova ordem da existéncia,
segundo a logica da doagdo. Esse bindmio kénosis-theosis constitui uma figura soterioldgica
central no “midrash do tempo messianico”, pois ele designa o movimento salvifico que, a
nosso modo de ver, encontra na teologia sacramental a sua realizacdo simbolica e
escatologica. Nisso consiste a nossa hipdtese de tese, na qual nos debrucaremos logo abaixo.
Por ora, segui-se na descricdo da radical e inovadora ideia paulina do tempo
messianico como o miolo de sua contribuicdo a cultura universal. Tal ideia torna-se a
mediacdo para se repensar a civilizagdo pds-moderna e pos-secular no “midrash do tempo

777", Na esteira de Agamben, trata-se de recuperar a novidade paulina

messianico e kairologico
acerca da comunidade messidnica, que designa uma nova compreensdo da existéncia ou, em
linguagem fenomenologica, da subjetividade posta ao revés. Essa inovacao paulina torna-se a
matriz para pensar a existéncia que se depara com o abismo da “espiral de violéncia” em
tempos de fragmentos.

Para o tedlogo mexicano, recuperar a experiéncia do fim dos tempos descrito por
Paulo sera um “acto de recuperacién de la existencia precaria del creyente que vive “la
paciencia de Dios” (Rom 3.26) en medio de las historia de devastacion planetaria”glz. Com
efeito, esta existéncia designa uma experiéncia da “nova temporalidade” como realizacdo de
uma vida em doagdo enquanto principio da nova criagao inaugurada por Jesus Cristo.

Essa intui¢do paulina acerca da comunidade escatologica aparece na distingdo entre a
ideia do “fim dos tempos” em chave apocaliptica judia, e a ideia da postergagdo da Parusia,
que se conhece como escatologia. Trata-se de certa evolu¢do na compreensao sobre o fim dos
tempos nos textos protopaulino e deuteropaulinosm. Analisando essa evolucado, sera possivel

perceber o aprofundamento teoldgico que resultou desse desenvolvimento da ideia eixo do

a s 914
tempo messianico .

4.1.2.1. Parusia como temporalidade kairologica

90 Ibid., p. 143.
' MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.166.
%12 |bid., p.102.
93 Carlos Mendoza faz uma analise intertextual de 1Tes. 5.1-11 ¢ 2Tes 2.1-17, para explicitar a
escatologia realizada do apostolo Paulo.
% |bid., p. 35.
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Com a mediagdo da exegese e da hermenéutica pds-moderna, torna-se possivel
assumir o messianismo paulino de raiz hebraica como radicalizagdo do “fim dos empos” e
instauracao de um novo eon. Nao se trata de uma instauragdo no sentido cronologico grego, o
chronos, antes, trata-se do sentido kairologico, inaugurado pelo Messias Jesus.

Esta temporalidade kairologica designa o tempo final como uma nova ordem de
existéncia. Nessa perspectiva, nao ¢ possivel seguir interpretando a Parusia como réplica ou
contrarréplica do advento do imperador romano. Mas, a Parusia como simbolismo do Dia do
Senhor esta ligada & ideia do encontro teofanico, semelhante ao encontro no Sinai,
salvaguardando sua especificidade crista”™.

Interessado em acessar o sentido kairoldgico da Parusia, Carlos Mendoza encontra na
Primeira e Segunda Carta aos Tessalonicenses a chave para compreender a novidade paulina
sobre o “fim dos tempos”. Na constatagdo da diferenca nessas epistolas pastorais de um tom
escatolégico e outro tom apocaliptico, o tedlogo mexicano afirma tratar-se de uma
continuidade na diferenca, essa diferenga foi interpretada pela exegese moderna como um

equivoco paulino acerca da chegada do “fim dos tempos™.

Por un prejuicio historicista incluso lleg6é a decirse que tanto Jesis como
Pablo se habrian equivocado al esperar la llegada de la Parusia antes de su
propria muerte. En esta ldgica, las cartas paulinas mas primitivas [...] serian
el testimonio patente de la ingenua espera de la llegada inminente del Dia del
Sefior por parte del ap6stol®*®,

Seguindo este raciocinio marcado pela tese do equivoco, a segunda epistola teria uma

\ .

funcdo corretiva em relagdo a primeira. Ela apresentaria uma reelaboracdo para a “espera

paciente” diante da “inexplicavel postergagdo cronologica da Parusia™®"’

. Esse argumento
parte da concepgdo da ideia do “fim dos tempos” no marco cronoldgico. Entretanto,
desconstruindo essa interpretagdo cronoldgica de 1 Tes 5.1-8, seguindo de perto o exegeta
Helmut Koester, o tedlogo mexicano afirma que Paulo anunciou o “fim dos tempos” em
chave kairologica, de modo que a ideia cronoldgica € suplantada pela compreensdo do

. . -~ . . 918
anuncio sob a temporalidade escatologica como kairds™ .

Pablo precisard en otros textos posteriores — como, por ejemplo, en 1 Cor

95 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 112.
%1% 1bid., p. 119.
7 Ibid., p. 119.
%8 |bid., p. 123.
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7.29 [...] — la diferencia entre chronos y kair6s: el primero es el tiempo
circular del eterno retorno griego, mientras que el segundo es el tiempo
lineal de la espera de la apocaliptica judia, llevada a su paroxismo con la
pascua del Mesias Jesis. Tal insight paulino sera esencial para la
comprension de la vivencia teologal y mistico-ética que experimenta la
comunidad cristiana en su espera de la Parusia®’.

Essa constatacdo leva em consideragdo o contexto hebraico, onde a apocaliptica
judaica era a linguagem usual, como mostra os textos de Qumran. Ademais, Carlos Mendoza
assume o horizonte existencial da interpretacao da espera do Dia do Senhor no seio da
comunidade transformada em sua esperanga pela acdo eminente de Deus. Nesse horizonte
escatoldgico, na primeira epistola aparece o duplo sentido do Dia do Senhor: iminéncia para
os que ja vivem como filhos de Deus e atraso para os que ainda estdo amarrados nas obras da
escuriddo®®.

Nessa perspectiva, essa imediatez imediata do tempo messianico designa a
simultaneidade dos crentes com o Messias Jesus. Nessa simultaneidade descrita em 5.10 syn
auto zesomem (para que vivamos com ele) se concentra toda a cronologia na nova
existéncia®®. Isso pde em relevo o interesse do apdstolo no horizonte kairologico da chegada
do Dia do Senhor e ndo na sua dimensao cronoldgica. A iminéncia da escatologia paulina na
primeira epistola aos Tessalonicenses estd associada a simultaneidade da comunidade
escatoldgica com o Messias.

Na segunda epistola aos Tessalonicenses, conhecida como “apocaliptica de

Timéteo” %%

, intrigante ¢ a postergagdo do Dia do Senhor e o aparecimento de novos
personagens [0 katechon e o mysterium iniquitatis]. Se na primeira carta tem-se o imediatismo
imediato do acontecimento escatologico que consuma a redencdo, na segunda, sob a
ponderagdo deste imediatismo imediato, aparece a postergagdo da Parusia. Nela, a
comunidade ¢ convidada a viver o presente esperando a chegada do Dia do Senhor na
paciéncia de Deus.

A grande novidade trazida pela Segunda carta aos Tessalonicenses radica nas duas

etapas vividas como tribulagdo. Esta tribulagdo precedera a manifestacdo do Dia do Senhor: o

9 |bid., p. 121.
20 |pid., p. 121.
%1 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 118-123.
%22 |bid., p. 123.
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tempo do katechon e a chegada do Anticristo. Tal serd a maneira de Timodteo resolver o
problema da postergagao da Parusia®®.

Apesar de postergar aquilo que parecia ser um acontecimento fulgurante e definitivo
na Primeira Carta aos Tessalonicenses, ndo se pode esquecer que o substancial da mensagem
escatologica permanece: ¢ preciso aprender a viver na proximidade com o Senhor em
qualquer situagdo®. E o desafio consiste, sobretudo, em viver dessa proximidade em tempos
de tribulagdo. Mas, em que consiste essa tribulagdo descrita na segunda carta aos

Tessalonicenses? Como essa hermenéutica da tribulagdo messianica pode revolucionar a

nossa maneira de encarar o sofrimento do inocente?

4.1.2.2. A impoténcia como dinamica salvifica

Ligada a apocaliptica judaica, a tribulagdo estd associada a chegada do Filho do
Homem em seu papel de juiz das nacgdes. Esta ideia também estd presente na teologia do
Segundo Templo, prévia a sua destruicdo com um andncio muito similar a pregacdo de Jesus
de Nazaré. Essa ideia de tribulagdo em 2 Tessalonicenses parece ter sua fonte na pregagdo
jesuanica. Carlos Mendoza, em um exercicio de literatura comparada, pensa na correlagdo
entre a ideia de tribulagdo paulina e a literatura extracanonica judaica de sua época. Desse
exercicio, se constata que em ambas a ideia de tribulacao fala do ““mundo al revés’ 9%,

Nesta comparagdo, emerge uma diferenca inovadora sobre a questdo da tribulagdo. O
apostolo inclui o proprio sofrimento associado a tribulag@o escatoldogica como participacao no
sofrimento do Messias. Essa constatacao levada a seu paroxismo permite ao tedlogo mexicano
compreender que o sofrimento dos inocentes da histéria esta igualmente associado ao
sofrimento de Jesus de Nazaré, como parte da Grande Tribulagio®?®.

A comunidade messiadnica, portanto, seria constituida daquelas pessoas que participam
da tribulag¢do vivendo a espera do Dia do Senhor na paciéncia escatologica. Com efeito, uma

existéncia que ndo se vincula a orgulhosa disciplina estoica que alcanga sua perfeigdo pelos

esforcos proprios. Ao contrario, essa existéncia nova ¢ da ordem do dom gratuito de Deus que

%23 Ibid., p. 130. “La tribulacion es un término propio de la apocaliptica judia, asociado a la llegada del
Hijo del hombre para juzgar a las naciones. Incluso se hablaba de la Gran Tribulacion que precederia
al dia final y que, sobre todo en la reflexion del Segundo Templo, adquiere elementos csmicos y de
juicio definitivo de Dios sobre los hijos de Israel que han caido en las redes de la iniquidad”.
%24 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 131.
% Ipid., p. 132.133.
%2 |bid., p. 133.
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¢ vivida na “impotente poténcia” no Espirito. Consequentemente, nessa hermenéutica paulina

da imediatez o combate escatologico € algo temporalizad0927.

Nesse combate, cujas armas sdo a virtudes escatoldgicas [theosis], todo crente deve
aprender a viver para além do desejo mimético violento®®, na negagio de sua forga e
assuncdo de sua debilidade. Isso porque no marco da teologia da gloria — analisada por
Agamben929 —, Carlos Mendoza afirmara que a redencdo implica na remog¢ao do véu que
impede de ver a gloria divina. Assim, a hermenéutica do combate escatoldgico pos-moderna

estd profundamente enraizada na teoria do desejo mimético.

El combate escatologico consistiria en ir aprendiendo a desmontar los
mecanismos del deseo mimético que alimentan la espiral del odio y la
violencia en el seno de la propia vida y de las comunidades humanas, para
vislumbrar ahi, precisamente, en el seno de la montée aux extrémes, de esa
espiral de violencia, un horizonte de esperanza. La apocaliptica escatoldgica
develaria entonces la proximidad de la Parusia, llevando al creyente al borde
de su propio abismo: “ver el suelo derrumbarse bajo los propios pies si no se
aferra uno a las verdaderas realidades eternas”*.

Nota-se, portanto, que sob a racionalidade pos-moderna, pensar a compreensao da
iminéncia do tempo messianico, inclui tanto a sua imediatez quanto a sua postergacdo, visto

931 . e e A . .
. E mais: a iminéncia do Dia do Senhor

que uma nao exclui a outra, antes se complementam
na teologia paulina estd muito além da obsessdo da vida eterna. Ao contrario, o “midrash do
tempo messianico” a coloca em suspenso e convida a comunidade a assumir o presente a luz
da revelagdo da “poténcia impotente” de Deus que, por sua vez, torna-se “impoténcia potente”
concedida ao crente sob o dinamismo da vida teologal [theosis]. Desse modo, a
“(im)poténcia” € compreendida como dindmica salvifica no combate escatoldgico, na qual se
estrutura a identidade da comunidade messianica que vive a simultaneidade com o Messias
Jesus na tribulagdo escatologica.

Por sua vez, o anuincio paulino do “fim dos tempos” em seus escritos mais tardios —
como na Carta aos Filipenses — ajuda a aprofundar sua intuicao original. Sob a experiéncia

pessoal do apdstolo de cativeiro e a expectativa da sentenca romana, revela-se que a

escatologia paulina estd marcada pela dupla tensdo entre presente e futuro, entre salvacdo

%7 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.133-134.
%28 |bid., p. 134.
%9 AGAMBEN, El Reino y la Gloria, p. 223.
%0 |d., Deus ineffabilis, p.135.
%1 |bid., p.135.
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universal e pessoal

. De onde se conclui que essa escatologia estd profundamente marcada
pela espera na ressurreicao, conforme Rom 8.11, visto que a luz da experiéncia da ressurei¢ao
do Messias, Paulo foi “capaz de comprender la actualidad y la vigencia de la salvacion en su
intima relacidon con la tensidon escatologica que inaugura la redencion del Mesias hasta su
consumacion en el dia final”%%,

Em suma, hé na escatologia paulina um transfundo da escatologia jesuanica. Por esse
motivo, serd preciso recuperar o aspecto escatologico da pregagao do Jesus historico, para
reabilitar a experiéncia originaria de Jesus de Nazaré como o revelador do mistério humano-
divino. Por ora, ressalta-se que as andlises exegéticas e hermenéuticas apresentadas
constituem um elemento fundamental para o aparecimento do “midrash p6s-moderno” acerca

do tempo messianico desenvolvido por Carlos Mendoza. A genialidade de seu pensamento

soma-se a leitura caleidoscopica acerca do tempo kairologico como se segue abaixo.

4.1.3. Hermenéutica p6s-moderna do tempo messianico e kairolégico

Partindo da volta as fontes biblicas, o te6logo mexicano interpreta o tempo messidnico

. . - . 4
como uma “intensificagio da temporalidade™®*.

Essa compreensdo da temporalidade
messianica se tornou possivel pela “contracdo do tempo instaurada” pelo Messias, segundo a
leitura paulina. Inovadora ¢ a afirmagao de que essa temporalidade ¢ atualizada no seio da
historia conflitiva através da experiéncia teologal dos justos e inocentes e, também, de
maneira crucial, das vitimas perdoadoras.

Temos acompanhado que o esforco de “voltar as fontes” ndo se restringe a um
movimento proprio do labor teoldgico, mas constitui-se também como uma proposta
vinculada ao niilismo pés-moderno. Assim, na interlocu¢do com o niilismo pds-moderno e
com o pensamento antissistémico, o midrash pés-moderno vai tomando corpo.

E, sob o marco niilista, Carlos Mendoza enfatizard que a recepg¢dao pos-moderna do
pensamento paulino se dd no contexto do colapso do Ocidente e de suas instituigdes

fundacionais: a economia de mercado globalizado e a politica do Estado secular. A implosao

do Ocidente, de fato, possibilita a reflexdo, quer seja a partir da logica do poder, quer seja sua

%2 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.136-137.

%3 Ibid., p. 139.

%4 Ibid., p. 454. Esta intensificagdo da temporalidade ¢ possivel por meio do “ato de contragio do
tempo” que instaura o Messias Jesus e, junto com ele, os justos da histéria. O estudo sobre o tempo
messianico paulino abriu possibilidade ao nosso autor de compreender a historia em chave messianica
de cambio de mundo, sobretudo a historia vista desde seu reverso e a partir da narrativa da vitima

perdoadora.
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contraparte, a logica da exclusdo. Consequentemente, a paradoxal recep¢do poés-moderna da
ideia do “fim do tempo” tem caracter complexo e interdisciplinargg‘r’.

Voltar a falar do tempo messianico, sobretudo depois do fracasso dos messianismos
politicos do século XX — seja em sua versao religiosa ou secular —, se constitui em um
proposito “muy atrevido™®® do tedlogo mexicano. Entretanto, estd na ideia do “fim dos
tempos” a possibilidade de abertura de uma esperanca realista, capaz de desativar o fatalismo
ou a inercia diante da espiral de violéncia de alcance planetéri0937.

Nisto consiste a audacia de sua teologia, pois em meio aos escombros da civilizacdo
moderna ja ndo se fala mais de messianismo historico, mas sim de Parusia: anincio do fim
dos tempos ¢ o advento do Reino de Deus na era messidnica®®. Trata-se da mensagem
escatoldgica do cristianismo, por meio da qual a existéncia em doacdo dos justos torna-se a
concregdo historica do tempo final em seu significado kairologico. Isso ocorre concretamente
através da imitagdo do Messias Jesus que “contraiu o tempo” em sua doagdo plena na cruz,
aparecendo como vitima-perdoadora as discipulas e aos discipulos no raiar do novo dia.

Nos capitulos precedentes, explicitou-se como o tedlogo mexicano propde uma
hermenéutica do sujeito moderno colapsado como condi¢do de possibilidade para a apari¢ao
da subjetividade vulneravel, em chave de uma ontologia relacional na gratuidade. Agora,
porém, a atenc¢ao foca-se na hermenéutica do tempo messianico como Unica possibilidade
historica da intersubjetividade, em contexto pés-moderno. E preciso ir além da compreensdo
das subjetividades p6s-modernas para justificar os tempos apocalipticos da aldeia global.

Também recorda-se que o tempo messianico foi objeto de muitas reflexdes no século
XXI e multiplos foram os messianismos sob a racionalidade moderna. Entretanto, Carlos
Mendoza denuncia certo reducionismo da ideia paulina de tempo messianico. Para ele, seja
em seu aspecto politico ou filoséfico, as interpretacdes modernas do tempo messianico
sempre deixaram em aberto o aspecto teoldgico. Agora, sob a racionalidade pds-moderna, o
frei dominicano propugna uma nova hermenéutica do tempo messidnico partindo da
significacdo assumida, isto ¢, da assun¢@o da subjetividade vulneravel e suas poténcias de
experiéncia®®. Isso possibilita recuperar a historia a partir de sua contradi¢io mesma, “desde
abajo y desde el reverso” em sua vivéncia teologal a partir do sofrimento do inocente e sua

interpretagdo teoldgica. A este respeito, comenta o autor:

% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 168-175.

%6 1d., “Esctologia y apocalipsis”, p.395.

%71d., Deus ineffabilis, p. 165.

%8 |d., El Dios escondido, p. 228.

%9 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 334-337.
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Hoy se encuentra en construccion un pensamiento teolégico posmoderno y
postsecular que despliega las potencias de experiencia propias de la
subjetividad vulnerable. Desde esta perspectiva se trata de recuperar la
historia “desde abajo y desde el reverso”, a partir de la vida teologal que
anima a los justos de la historia asi como a las victimas perdonadoras que
rompen el circulo vicioso de la rivalidad. Ellas y ellos aprenden a vivir en
clave de dificil amor de gratuidad, no reciproco y asimétrico, que es indicio
del cambio de mundo. Se trata de una vivencia que parece imposible de
alcanzar en la historia fragmentada de nuestros dias, segun muchos analistas
de los recovecos de la subjetividad®®.

Nao se pode esquecer que o desafio que se coloca neste contexto de espiral de
violéncia sistémica ¢ a possibilidade histérica da configuragdo de uma intersubjetividade
marcada pela logica da gratuidade. Se antes, no século XX, esta questdo foi pensada a partir
do messianismo materialista, hoje ¢ preciso pensd-la em termos teologicos. Mais
especificamente como esperanca escatologica a partir da assuncdo da subjetividade
vulneravel, de sua significagdo teologal e do seu sentido teologico. Para, assim, encontrar o
sentido salvifico no seio da historia violenta da humanidade.

Contemplou-se que a questdo da intersubjetividade no contexto da espera escatologica
sO pode ser pensada a partir da 16gica da doacdo™. Através dessa dinamica abre-se também a
possibilidade de se pensar nos processos de permanente desconstrucao da intersubjetividade e
instauragdo de processos histéricos de engendramento de mudanga do mundo operado pelos
justos e pelas vitimas perdoadoras, de modo a configurar-se uma subjetividade em sua
significagdo messidnica. Esta subjetividade, portanto, se estrutura para além e aquém do
sujeito historico moderno.

Evidentemente, falar de subjetividade messianica €, por exceléncia, falar de suas
poténcias misticas e éticas, capazes de engendrar uma mudan¢a de mundo. Sabe-se que a
acepcao de sujeito historico sob a racionalidade moderna também implicava nessa pretensao.
Entretanto, esse sujeito fracassou em sua tarefa historica de instaurar a intersubjetividade, da
mesma maneira como fracassou o sujeito moderno. Razdo pela qual a experiéncia da
subjetividade, em sua significagdo messidnica, busca a superagdo da dialética hegeliana
através da existéncia como perdon. Em funcdo disso, atualmente ja ndo se refere ao sujeito
historico, mas sim a comunidade messianica, comunidade escatologica ou subjetividade em

.. - CA . 42 . . .. .
sua significacao messidnica®. Por meio dela instaura-se um mundo que privilegia as

%01d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 396.
%I MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 334.
%2 |bid, p.317.
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diferengas; um mundo recebido como dom e tarefa da fonte primigénia da Sabedoria divina.
Enfim, da-se primazia ao avento de um mundo novo como fruto agradavel da esperanca
escatologica experimentada pelos justos e vitimas perdoadoras como existéncia vigilante, isto

, e iAo L. . . - 943
¢, como vigilancia que desconstroi os processos de rivalidade, exclusdo e morte™ .

4.1.3.1 Tempo kairologico com possibilidade histérica de outro comecgo

Outra convicgdo de Carlos Mendoza com a qual se depara nessa investigagdo esta no
fato de que a violéncia que se conhece desde Caim e Abel ndo tenha cessado na historia da
humanidade. Seguindo as andlises do realismo historico de Girard, o tedlogo mexicano
enfatiza o crescimento desmedido da violéncia como jamais visto em toda a histéria da
humanidade®*.

Essa consciéncia emerge da constatagdo do eminente risco de destruicdo da
humanidade e do planeta inteiro, de modo que isso o levara a pensar numa outra saida para a
humanidade em combater o mal. Longe de cair num pessimismo, Carlos Mendoza olha com
esperanca a realidade. Para ele, esta realidade apocaliptica estd prenhe da possibilidade de
uma nova temporalidade: marcada pelo seu carater messianico e kairologico.

Em um artigo intitulado “Heidegger y la teologia postmoderna”, o te6logo mexicano
destrincha a ideia historica do tempo kairoldgico pensada pelo filosofo alemdo de Ser e o
tempo e se pergunta pela possivel contribuicdo da ontologia a teologia em tempos pos-
metafisicos. Isso se evidencia em seu escrito “Didlogo en torno a la situacion histérica del

"5 Nesse contexto, o niilismo heideggeriano com sua ideia da

tiempo kairoldgico
temporalidade do ser-ai em seu devir fortuito e incerto, em sua ex-sistencia, abre a
possiblidade da aparicao histérica do Ser.

Para Carlos Mendoza, esta ideia do tempo kairologico heideggeriano € a ideia mestra
da revelacdo no seio da existéncia. Entretanto, pontua o tedlogo, o filésofo ndo teve éxito em
sua ontologia quando se tratava de pensar o acesso a fonte da superabundancia do ser
946

divino™”, embora tenha se ocupado da ideia paulina do tempo messidnico em sentido

kairologico. Apesar disso, Carlos Mendoza viu no pensamento de Heidegger a tentativa de

%3 1d., “Escatologia y apocalipsis”, p.397.
%41d., Deus ineffabilis, p. 455.
¥ MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teoldgia”, p. 337-365.
%98 1d., Deus ineffabilis, p. 465.
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atualizar o cristianismo 4 civilizacio humana no seio da crise apocaliptica®’. E por isso ele
retoma o pensamento heideggeriano acerca da superacao da metafisica e sua relagdo historica
com a angustia epocatl948 sob o pathos pos-moderno, para tentar legitimar a “existéncia
auténtica” em tempos de fragmentos.

Nessa esteira, o te6logo mexicano esta preocupado em ressaltar a analogia que se pode
estabelecer entre a angustia ontologica heideggeriana e a “esperanca’ crista concebida a partir

do tempo messidnico e kairologico no qual acontece a redengao.

¢No termina por haber una relacion intima entre la angustia en que transita
el pensar onto-historico de Heidegger y la tribulacién del tiempo mesianico
en san Pablo, es decir, no termina por desplegarse la esperanza cristiana
desde la angustia ante un tiempo que se abre a lo insolito e inesperado a
partir de la temporalidad kairoldgica marcada por la experiencia de la
kénosis de donacion?**

Essa correlagcdo se tornou possivel ndo como o resultado de um ateismo ou de um
rechago radical do divino. A angustia expressa um momento epocal sem precedente na
historia da humanidade. Por um lado, apresenta-se como ameaga de desumanizacdo, por outro
lado, ela é possibilidade de um novo comego®™.

Para nossos tempos de globalizac¢do e exclusdo, esta angustia delineia o limite da real
possibilidade de aniquilamento da humanidade e do planeta. Entretanto, ela significa a chance
historica de nossa vinculagdo com outra histéria, outro comego%l. Neste sentido, nosso autor
reconhece que esta angustia “da paso a la esperanza como experiencia de gratuidad desde la
precariedade. Trata-se de la experiencia de ‘contraccion del tiempo’ mesianico en el corazon
de la espiral de violéncia”®2. Semelhante & contracio das dores de parto, essa angustia
anuncia a chegada de uma nova vida, tal ¢ a metafora viva para descreveé-la.

Em outras palavras, somente no bojo dessa angustia epocal, como angustia mesma do
divino, sera possivel formular a pergunta por Deus no seio da histéria violenta. Carlos

Mendoza compreende que ela, como espago vazio, abre a outra temporalidade. Importa

¥71d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 395. Parece que nosso autor assume a tese defendida por um
aluno de Heidegger, a saber, Lowith que propds que a concepcao da histéria heideggeriana constitui
uma secularizacdo do tempo cristdo. (Karl Lowith. Heidegger, pensador de un tiempo indigente. Sobre
la posicion de la filosofia en el siglo XX. FCE, México, 2006).
¥81d., “Heidegger y la teologia”, p.337-365.
9 1d., “Heidegger y la teologia”, p. 337-365.
%0 MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teologia”, p.337-365.
%1 Cf. ibid., p. 337-365.
%2 |bid., p. 337-365.
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recordar que se fala daquele niilismo que propde o desfundamento do Ocidente, isto €, do um
niilismo que persevera na pergunta pelo divino, como fonte e origem sem origem. Mas, a
relagdo entre o divino e a angustia epocal nao permite pressupor que o divino em questao seja
um dispositivo para suspendé-la. Tampouco deve ser pensado como féormula para preservar na
dimensdo salvifica, em meio a qual estamos salvos de toda ameacga. Antes, trata-se da

experiéncia de vulnerabilidade que abre a perguntar por Deus.

El pensar de lo divino, en Heidegger, no nos desplaza a un ambito donde
guedamos ya a salvo de la amenaza que abre este “entre el ya no mas del
primer inicio y el ain no del otro comienzo”. “So6lo un Dios puede
salvarnos” [....]. Se trata de la posibilidad que se abre a un pensar que, en
medio del agotamiento de las posibilidades de la metafisica, ha encontrado
en el proprio abandono kendtico de Dios, en su propia ausencia, un &mbito

desde el cual re-pensarlo y plantearselo como cuestion kairolégica™®.

Seguindo nesse espaco aberto pela angustia epocal, a pergunta por Deus e pelo divino

sera feita em termos de doagdo a partir da vulnerabilidade assumida. O te6logo mexicano ndo

94 Entretanto,

¢ o primeiro a interpretar a existéncia em chave de vulnerabilidade e doagao
sua inovacgdo esta em pensar o tempo messianico e kairologico a partir da realizacdo das
potencialidades de experiéncia proprias da subjetividade vulneravel. Nessa vulnerabilidade
assumida, os justos e os inocentes sdo aqueles que inserem no chronos a temporalidade
messidnica e kairologica através dos gestos messianicos. Eles conseguem ultrapassar a logica
da reciprocidade dando passagem a gratuidade e da doagdo amorosa. Sobre esta correlacdo
possivel entre o pensamento heideggeriano e a teologia niilista pés-moderna, comenta o frei

dominicano:

La pretension de Heidegger en la superacion de la metafisica no es negar la
proposicion onto-teoldgica fundamental, sino pensarla a la luz del ser. Esta
posibilidad se abre hoy al pensar por primera vez en su radicalidad kenética
para la teologia: que el pensar sea capaz de transitar el ella, depende o no
gue en medio de la angustia epocal, que en medio de la amenazas sin
precedentes que nos acechan haya todavia espacio para la pregunta por Dios

y por lo divino en términos de donacion desde la vulnerabilidad asumida®.

%3 MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la tologia”, p. 337-365.
%4 Ipid., p. 337-365..
% |bid., p. 337-365.
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A assun¢do do pensamento heideggeriano atualmente permitira estabelecer uma
correlagdo com a concepgao protopaulina do tempo messianico em seu carater kairologico
como ‘“contracdo do tempo”. Constata-se, portanto, a proximidade entre a anglstia onto-
historica e o tempo da tribulagdo proprio do tempo messidnico como uma situagdo existencial
entre a ressurreicdo e a parusia” .

Enfim, se por um lado Heidegger vislumbrou a “existéncia auténtica” como aquela
que esta condicionada a essa angustia onto-historica, por outro, Carlos Mendoza insiste que
essa angustia pode identificar o tempo presente como um espago vazio entre o fim da
metafisica da substancia e o tempo de uma histdria fundada na verdade do ser. Ora, se para o
tedlogo mexicano esse espago vazio se revela como lugar da pergunta por Deus, por outro
lado, constata-se que Heidegger ficou a meio caminho, pois ndo conseguiu alcangar a fonte da

existéncia que € Deus mesmo.

4.1.3.2. Tempos messidnicos como contracio do tempo

Seguindo no delineamento da “existéncia kairoldgica”, Carlos Mendoza ira propor

Lo .. . .. . . 5957
uma “hermenéutica del messianismo en cuanto transformacion cualitativa de la historia”™".

Trata-se de uma radical mudanca de temporalidade realizada por Jesus de Nazaré, embora
insista que a transformagao qualitativa da temporalidade ndo se limite a existéncia de Jesus de

Nazaré. Essa experiéncia do “salto qualitativo” na histéria acontece através daquelas pessoas

.. » o : . . 958
que o imitam em sua pratica de amor assimétrico e desmedido, cuja fonte ¢ Deus™".

O tedlogo mexicano segue a interpretacdo da ideia paulina do tempo messianico do

;.

filosofo italiano Giorgio Agamben. Em sua visdo, o tempo do Messias € interpretado ndo

959

como um periodo cronoldgico, mas como transformacao qualitativa do tempo vivido™". Essa

ideia do tempo messidnico na escatologia pds-moderna surge com o objetivo de tragar a
“génesis de la existencia vivida en su proprio limite™*®°,

A exegese moderna ndo conseguiu contemplar o tempo messianico fora dos limites
cronolégicos, resultando na fixagdo da espera messianica no sentido de tltimo dia. E por isso

a escatologia tornou-se uma espécie de valvula de escape para os problemas historicos, visto

% MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teologia”, p. 337-365.
%7 1d., Deus ineffabilis, p. 454.
%8 Ibid., p. 30. Carlos Mendoza se propde a realizar uma interpretacdo pertinente que seja capaz de
compreender o “salto qualitativo” da historia. Aquele realizado por Jesus de Nazaré e também por
guem imitam o anuncio pacifico e ndo-violento do mundo novo que procede do Amor sem condicdes
nem medida que chamamos Deus.
%% AGAMBEN, Cristianismo como religido: a vocacio messianica. IHU on line, v. 17, 2009
%0 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 228.
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que ela projetava a reden¢do para além da historia conflitiva da humanidade. Mas ¢ preciso
recordar que o interesse do tedlogo mexicano ¢ por uma escatologia que possibilite a
esperanga num futuro plausivel para toda a humanidade, sem escapismos. Dai que ele
propugna um pensamento de uma “‘(im)possivel esperanga” a partir da memoria da
aniquilacdo que fazemos das vitimas como sobreviventes: esperanca para as vitimas e
possibilidade de conversao dos verdugos.

Nesse sentido, em consondncia com Agamben, ele afirma que Paulo ndo esta
interessado no ultimo dia cronolédgico, aquele dia do juizo e da célera. O apdstolo ndo pensa
no chronos, tampouco na eternidade, mas concentra-se no tempo messianico como “o tempo

que se contrai e comega a acabar” (1Cor 7.29). Este ¢ o tempo abreviado, aquele “tempo que

1961

resta” entre o tempo e seu final™~. Pensa-se na Parusia como um acontecimento que

transforma a temporalidade, “o tempo que se contrai ¢ que comega a terminar” (ho kairos

962

synestalmenos), o tempo que resta” . De fato, a “contragdo do tempo” vivida pelo Messias

constitui a pedra de toque da temporalidade messidnica. Sobre o tempo messidnico em

Agamben, comenta o frei dominicano:

La estructura interna del tiempo mesianico es [...] una tensiéon paraddjica
“entre un ya y un aun no”. Esto significa para el creyente que el evento
mesianico se ha cumplido, sin embargo, “para completarse, la salvacion
precisa de un tiempo ulterior”. Asi nos advierte Agamben: “Estamos
habituados a que nos digan repetidas veces que en el momento de la
salvacion es preciso mirar el futuro lo eterno. Por el contrario, para Pablo,
recapitulacion, anakephalaiosis, significa ho nyn kairos, el tiempo presente,
es una contraccion del pasado y del presente, y que, en la instancia decisiva,
debemos arreglar cuentas sobre todo con el pasado™®,

Importa compreender que, seguindo a Agamben, o tempo messidnico ndo se refere a
um outro tempo, que teria seu espago em outro lugar improvavel e vindouro. Tampouco se

identifica com tempo de transicao entre dois periodos: entre a primeira Parusia como inicio do

964

novo edn e a segunda Parusia™”. Enfim, ndo se trata do ultimo dia nem de irrupgdo da

965

eternidade™”, mas do tempo que resta entre estes dois tempos, entre o olam hazzéh (o tempo

da criagdo) e o olam habba (a eternidade) 96,

PIAGAMBEN, El tiempo que resta, p. 68.

%2 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 167.
%3 1d., “Heidegger y la teologia™, p.363.

%4 AGAMBEN, El tiempo que resta, p. 74.

%1hid., p. 69.-

%6 AGAMBEN, El tiempo que resta, p. 68.
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Nesse contexto, a questdo que se coloca ¢ a seguinte: “como representar este
tempo?”967. Na apropriagdo da representacdo do tempo messianico, Carlos Mendoza postula
uma hermenéutica como ““salto qualitativo” realizado na histdria por meio dos gestos gratuitos
dos justos e das vitimas-perdoadoras. Visto que esta representacdo do tempo messianico
significa uma transformagdo radical da experiéncia, entdo o proprio tempo messianico
representa uma transformagdo na representagdo habitual do tempo cronologico. Fazer,
portanto, a experiéncia do tempo messianico implica uma transformagao radical e integral de
nés mesmos e de nossa maneira de viver. Tal € a representacdo do fempo que resta, segundo
Agamben, e do qual se apropria o teélogo mexicano.

Por isso o tempo messianico ¢ a relagdo de cada instante, de cada kairds, com o fim
dos tempos ¢ com a eternidade. Trata-se daquele tempo que resta entre o tempo ¢ o seu fim,
dai a expressdo o tempo que resta. Esta temporalidade messidnica se iniciou com a
ressurreicdo do Messias Jesus, mas também os justos da historia fazem a experiéncia do
tempo messidnico. Em outras palavras, a subjetividade messidnica ¢ aquela que experimenta a

antecipacao no tempo presente da parusia. A este respeito, comenta nosso autor.

Para Agamben, entre el tiempo profano y el tiempo de la eternidad en san
Pablo, media el tiempo mesianico, pues éste solo se abre cuando el tiempo
profano o cronoldgico, ese que se va de la creacion a la resurreccion de
Cristo, ‘se contrae’ y ‘comienza a acabarse’. Este tiempo que comienza su

fin en la resurreccién de Jesls y de los justos de la historia, es anticipacion

kairoldgica de la parousia®®.

Com isso se pode afirmar que a inovagdo do tedlogo mexicano radica na conjugagao
da escatologia niilista com a existéncia teologal dos justos e das vitimas da historia violenta. A
transformagdo qualitativa da historia operada pela temporalidade messidnica em tempos pos-
modernos ¢ realizada por meio dos gestos de extrema gratuidade dos justos da historia e, de
modo crucial, pelas vitimas perdoadoras. Sao eles e elas que “contraem o tempo”’ por meio de
seus atos de extrema gratuidade mesmo que isso signifique a sua aniqulag¢do, onde acontece a

“intensificagcdo da temporalidade ™.

El sujeto mesianico dice el autor de las Profanaciones, no es un ser que
contemple la salvacion como un hecho consumado mas alla de la parausia.
Como si el tiempo mesiénico fuera una dimension de completo y absoluto
aseguramiento. No. Mas bien, el sujeto mesianico, ‘contempla la salvacion

*"lbid., p. 70.
%8 MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teologia”, p. 23-24.
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s6lo mientras se pierde en lo insalvable [...] Asi de dificil es permanecer en

la llamada’®®°.

Em sentido teoldgico, tais atos dos justos e das vitimas da historia sdo “gestos
messianicos” que manifestam a passagem do Mistério Amoroso do real. Sdo elas e eles que
por meio dos gestos éticos obstinados redime a toda a humanidade. Desse modo, o
messianismo da teologia niilista pés-moderna ndo ¢ outra coisa sendo uma hermenéutica da

existéncia teologal dos justos e das vitimas perdoadoras.

Pero hablamos aqui de un messianismo situado en el corazon de la historia,
no en el sentido de una utopia del Reinado de Dios que se realiza plenamente
en la tierra a través de mediaciones sociales y politicas, o por la instauracién
de proyectos econémicos especificos, sino que postulamos una hermenéutica
del mesianismo en cuanto transformacion cualitativa de la historia a partir de

los actos de gratuidad de los justos y, de manera crucial, surgida del perdén

ofrecido por las victimas que logran derribar “el muro del odio”*”.

Para fazer esta correlagdo do tempo messianico com a existéncia teologal dos justos e
das vitimas, o tedlogo mexicano retoma a antiga ideia hebraica das “farpas do tempo
messidnico” que ficou consagrada na historia pelo fildsofo Walter Benjamin. Ela se constitui
na chave semantica para compreender a paradoxal experiéncia da violéncia humana em

tempos pos-modernos.
4.1.3.3. A dupla faceta da temporalidade messiinica cumprida

Carlos Mendoza recupera de Walter Benjamin a ideia de “farpas do tempo messianico”
como plenitude da histéria sempre diferida. Na filosofia politica, essa ideia descreveu aquela
realidade que d6i como um ferrdo na memoria da humanidade cada vez que um inocente ¢é
injusticado ou um justo ¢ aniquilad0971. Com efeito, essa interpretacdo do messianismo
paulino em pleno século XX colocou o Ocidente a pensar no sentido possivel do sem-sentido
da morte das vitimas sistémicas. Entretanto, para nosso autor, o filésofo judeu ndo conseguiu
ir além da histéria violenta da humanidade e sua compreensdo do tempo messianico
permaneceu reduzida a um sentido materialista. O te6logo mexicano reconhece que, se por

um lado, a interpretagdo benjaminiana do tempo messianico predominou no marxismo do

% MENDOZA ALVAREZ, “Heidegger y la teologia”, p. 363-364.
70 |d., Deus ineffabilis, p. 454.
1 |bid., p. 168-177.
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século XX e continua a influenciar a leitura do messianismo cristdo até os nossos dias, por
outro, essa interpretagdo secularizada do tempo messianico nao faz jus a novidade teologal
paulina do tempo messidnico’ 2.

A dimensao teologal do messianismo aparece através da leitura niilista das “farpas do
tempo messidnico”, porém levado ao seu paroxismo pelo sentido escatologico inovador do
apostolo Paulo’”®, Diferente do filosofo que se suicidou no contexto da persegui¢cdo nazista
sem vislumbrar uma saida para o dilema do aniquilamento do justo, Paulo compreendeu o

sofrimento do justo em sua dimensdo teologal e, consequentemente, como existéncia

messianica que antecipa a realidade escatologica.

El apdstol no se quedd solamente suspendido en el abismo del tiempo
mesianico, con su ahora, que ciertamente es “como una astilla” que es
promesa y gque tambiém duele cada vez que muere un justo o un inocente,
sino que Paulo transformard dicho tiempo mesianico, a partir de una
vivencia teologal que le es dada por la fe en la resurreccion de Jesus, como
vivencia del acontecimiento escatolégico traido al ahora de la historia por el
Mesias y por los justos de la historia. No como un huida hacia una supuesta
trascendencia mas alla de la historia, pero tampoco como mero ‘“poder
perturbador” seglin sefiala Ostovich con agudeza critica, al hablar de la
escatologia como “categoria de existencia temporal, pensada en cuanto razéon
anamnética, como promesa de justicia y llamado a vivir “como si no”%".

Seguindo numa leitura niilista com Agamben do tempo messianico segundo Benjamin,
Carlos afirmara que a existéncia messianica experimentada “como se nao” [ hos me, sugundo
1 Cor 7.29-31/, isto ¢, como vivéncia escatologica de outra temporalidade redimida de sua
violéncia, denota a vida vivida como “existéncia auténtica”, aquela existéncia que se recebe
do Messias como caminho de verdadeira humanidade. Uma vida vivida sob a temporalidade
alternativa como projeto historico com vista a deificagdo por meio da ldgica da doagdo. No
marco da globalizacdo e da exclusdo tipico dos tempos hiordienos, € preciso explicitar o
sentido da existéncia descrita por Paulo a luz da pascoa de Jesus de Nazaré. Isso sem perder
de vista o horizonte interpretativo aberto pelo pensamento antissistémico e pelo niilismo pos-
moderno. Para o frei mexicano, tal experiéncia teologal da doagdo assimétrica dos justos e das
vitimas perdoadoras ¢ vivida como um movimento contracultural no seio dos processos de

rivalidade e de ressentimento.

92 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 170-171.
3 Ipid., p. 173.
94 |bid., p. 173-174.
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Tal processo de transformacion de personas y processos llevard con
frecuencia al cambio de estructuras (econdmicas, politicas o culturales),
segun la utopia de una socidead incluyente. Pero como tal horizonte de vida
y comprension no es mas que eso, es decir, horizonte y no cumplimento
cabal en el aqui y el ahora, simpre algo quedara diferido en la historia. Esta
postergacion de la instauracdo del mutuo reconocimiento es una dolorosa

. . . 975
‘espina del tiempo mesianico’ .

Nessa perspectiva, a existéncia teologal dos justos e das vitimas perdoadoras ¢
interpretada como aquele ferrdo que doéi cada vez que um justo ¢ aniquilado. E,
paradoxalmente, como aquela “ferida que cura” enquanto metafora da entrega desmedida.
Trata-se da dupla faceta da temporalidade messianica cumprida através da existéncia teologal

dos justos e das vitimas da historia, do cumprimento escatoldgico da célebre expressdao de

Isaias 53.5, de que pelas “feridas dos justos”” somos todos curados.

La luz de la revelacidn pasa por la heridas de los justos aniquilados por la
violencia humana, ellas son las astillas del tiempo mesianico que duele. Pero
“su vida esta escondida con el Mesias en Dios” (Col 3.3) y asi anuncian
esperanza. De ahi que la vida entregada de los justos se haya convertido en
balsamo que consuela a las victimas, en clamor que impele a los verdugos a
la conversion, redimiendo asi a la humanidad de su finitud y culpabilidad,

para conducirla al banquete sobreabundante de la Sabiduria divina®®.

Em suma, como foi dito em alhures, ndo se pode esquecer que o “midrash do tempo
messidnico” se tece na escuta do murmurio das vitimas®’’. Trata-se de uma reflexio teologica
além de toda logica da totalidade e aquém até mesmo do grito dos profetas niilistas. Nesse

caso, refere-se ao novo paradigma por meio do qual a Revelacdo ¢ assumida como

59978

“acontecimento associada ao murmurio dos sujeitos vulnerdveis e vulnerados. Ora, para

Carlos Mendoza esse evento inseparavel do grito das vitimas tem primazia até mesmo sobre a

objetividade da revelacao ou doutrina®”®.

9 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.152.

7 Ipid., p. 459-460.

T\d., “Vivir hasta la muerte”, p. 27.

98 1d., Deus liberans, p. 164. “Seguiendo a varios exegetas y tedlogos contemporaneos, pretendemos

afirmar el carécter de la Revelacion como acontecimiento — conscientes de los presupuestos modernos

(experiencia, auto-donacion, praxis, comunicacién) que entran en juego en las formulaciones

teologicas contemporaneas, incluida la teologia de la liberacion — pero buscando definir lo mas

precisamente posible el significado biblico-teoldgico (soterioldgico, cristilogico y escatoldgico) de la

experiencia humana interpelada por la Palabra de Dios”.

99 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 23. “Deseamos hablar de Dios sin dejar de escuchar el

murmuro de los sujetos débiles, antes incluso que cualquier juicio sobre la objetividad de la revelacion o de la
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Nesse processo salvifico, sob o “primado da experiéncia™®®, sera fundamental o
obstinado gesto ético dos justos e dos inocentes da historia. Apesar do aparente triunfo dos
verdugos, os justos € os inocentes da historia travam uma batalha agonica em prol de um
futuro para todos. Gracas a eles, em seus atos de resiliéncia e resisténcia conserva-se uma
esperanca de vida para toda a humanidade, na qual uma nova ordem de existéncia se abre a
partir da légica do amor assimétrico e de doacio®. E isso que se percebe quando se langa o
olhar teologico sobre a historia: contempla-se a presenga compassiva de Deus no seio da
historia através destes movimentos contraculturais.

Carlos Mendoza nao ¢ o Unico a perceber essa realidade teologal do sofrimento do
justo e do inocente. Sua novidade, entretanto, consiste em conjugar a ordem teologal da morte
dos inocentes da histéria com a novidade messianica como existéncia crente que “contrai o

tempo”, inserindo na histdria a temporalidade messianica.

En este sentido contracultural pensaremos el mesianismo escatol6gico como
una herida abierta de la que brota un destello de esperanza para todos los
sobreviventes. Esto significa que hemos de detenernos a pensar, en toda su
hondura y radicalidad, la seguiente hipdtesis: quienes entregan su vida por y
con lo demaés viven ya esa temporalidad mesianica en el ahora fragmentado
pero intensivo de la historia, a través del orden ético que procede del gesto
de donacidn, y asi instauran semillas de redencién en el corazon de la
historia violenta de la humanidad. Por esta razén es posible afirmar que los
justos hacen posible el presente y el futuro de todos®®.

Como justificar essa realidade teologal da entrega dos justos e inocentes da historia
como “destello de esperanga”? Com a implosdo da temporalidade cronologica com sua
sequela apocaliptica, revelada na pascoa de Jesus de Nazaré, € possivel visualizar uma nova
temporalidade na historia como revelagdo do tempo escatologico. Sua justificagdo encontra-se
na “correlagdo escatologica” entre a verdade antropologica do triunfo da cruz no sentido
mimético e a temporalidade kairologica dos atos dos justos em sua entrega total no seio da
histéria fraticida e sororicida®®®,

Nesta correlagdo abre-se um novo campo semantico da “contracdo do tempo”: por

meio da entrega assimétrica e gratuita irrompe a temporalidade messianica. Esta “contragdo

doctrina catdlica. Pensamos que podemos vislumbrar ahi los signos del Reinado de Dios, al discernir las lineas
maestras de la Sabiduria divina, que habla a través de los pequenos de la historia”.
980 1
Ibid., p. 57.
%L |bid., p. 27-28.
%2 |d., Deus ineffabilis, p. 175.
%3 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 176.
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do tempo” aparece sob a dupla faceta da temporalidade messianica cumprida sob a dindmica
do desvelamento e da revelagdao. Desvelamento e julgamento do mundo corrupto que aniquila
0 inocente e, concomitantemente, revela a salvacdo que brota das suas chagas, tal como
profetizou Isaias no célebre discurso messianico, a saber: “pelas suas feridas somos curados”

(cf. Isaias 53. 5b).

En ese gesto de donacion extrema “se contrae el tiempo”, permitiéndonos
vivenciar la doble faceta de la temporalidad mesidnica cumplida. Por una
parte se devela el juicio de este mundo corrupto que “duele como una astilla”
[...]. Y, por otra, se revela el destello que brota de las heridas del justo, cuya
vida entregada por amor es rescatada por Dios desde su misterio inefable de
amor de gratuidad. En efecto, el tiempo mesianico significa que, en el seno
de dicha correlacion escatolégica que se estabelece entre justicia y donacion,
acontece la revelacion del misterio inefable de Dios como aparicion fugaz y

fragmentada, pero siempre redentora al fin y al cabo, del sentido en medio

del sinsentido %,

Esta mudanca de temporalidade vivida pelos justos e pelas vitimas que perdoam na
“contra¢do do tempo” s6 pode ser compreendida a luz da experiéncia do Messias Jesus. Na
sua entrega radical esta temporalidade messianica se cumpriu como fagulhas de revelagdo
humano-divino. Nesse gesto de gratuidade por exceléncia a redencdo ¢ uma realidade para
todos, iniciando pelas vitimas e incluindo os verdugos.

Em suma, essa mudanca de temporalidade cumpriu-se no gesto de doacao de Jesus a
luz de sua pascoa e do testemunho do Crucificado-que-vive. Por isso a reden¢do de toda
subjetividade alcancard, cedo ou tarde, a existéncia de todos na diacronia da historia®®. O
retorno a experiéncia fundacional de Jesus de Nazaré iluminara esse horizonte da correlacao
escatolc’)gicag%, assim se pensard na temporalidade messidnica cumprida no coracdo da
historia humana na carnalidade de Jesus e sua aplicabilidade em contexto pés-moderno. Para
melhor compreender essa experiéncia teologal dos justos e vitimas perdoadoras, faz-se

necessario um retorno fenomenolédgico a experiéncia fundacional do Nazareno. Surge, pois, a

%4 Ibid., p. 176.
% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 414.
%% Ibid., p. 176-177. “En el contexto de la modernidade tardia significa acercanos a la reconstruccion
de sus dichos y obras. Buscaremos indicios de su modo propio de ir confrontando el enigma del mal,
de resolver la violencia a la que fue sometido por los poderes de este mundo y de inaugurar una
temporalidad escatoldgica con su vida entregada hasta el Gltimo aliento. Esta mirada retrospectiva
sobre los dichos y hechos de Jesus solo es posible desde la memoria de su pascua, tal como ha sido
atestiguada por los discipulos y discipulas en el alba de los tiempos nuevos”.
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figura p6s-moderno de Jesus, sob a poténcia de sua “imaginagdo poética” capaz de anunciar e

praticar a encarnacao de novos tempos.

4.2. 0 EVENTO ORIGINARIO: IRRUPCAO DO TEMPO MESSIANICO COMO PER-
DON:

Chega-se ao coragdo do “midrash do tempo messianico”, que permite acessar o
manancial divino. Ele ¢ a propria atualidade do evento originario da redengdo como
experiéncia da revelacdo do Deus vivo. Através dele — do midrash — descobre-se o fundo
amoroso do real como sentido ultimo das realidades criadas. Esse sentido ultimo também ¢
conhecido como eschaton, onde acontece o cumprimento feliz da comunhdo humano-divina,
cuja plenitude se cumpriu na kénosis do Verbo divino®®’. A esse fundo amoroso do real, Jesus
de Nazaré chamou de Abba e, assim o revelou como superabundancia de amor e perpétua
doacdo. Nessa realidade transcendente revelada na imanéncia do Crucificado-que-vive
encontra-se a verdade e o sentido capaz de redimir a humanidade e toda a criagao.

Descobre-se com isso, a centralidade da tematica do fim da historia. Evidente que nao
se trata daquele fim anunciado pela teologia apologética com todo o dramatismo que lhe ¢é
peculiar, como fim cronologico. Mas o fim da historia do qual trata o “midrash do tempo
messidnico” ¢ o fim kairologico, compreendido como “temporalidade redimida de sua
violéncia” através da “contragcdo do tempo” que realiza a “Vitima-perdoadora"988.

Assim, a teologia mendoziana emerge no seio da racionalidade p6s-moderna como
uma hermenéutica a partir das margens da historia, com a qual se busca escutar o murmurio
da passagem de Deus no corpo e na histéria da “vitima perdoadora”989. Acolher esse chamado
teologal pressupde a recuperacdo do olhar do inocente como um “proceso de conversion del
corazon y de la inteligencia”®®. Esse olhar perdoador advém como chamado para abandonar o
mundo narcisista da Ipseidade pds-moderna. E na relacdo com a “vitima perdoadora” sermos
habilitados a ingressar no “fundo teologal” de toda subjetividade, segundo a imagem e
semelhan¢a do mutuo reconhecimento realizado na vida divina trinitaria.

Essa teologia do Deus vitima sem ressentimento, em Cristo, ajuda, portanto, a penetrar

0 “fim dos tempos” como uma ordem de existéncia mediada pelos justos da historia e que

%7 1d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
%8 1d., Deus ineffabilis, p. 434.
% MENDOZA ALVAREZ, “De las margenes”, p. 87.
9% Ibid. p. 87.
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) . . . ~ 991
vive seu devir na logica assimétrica da doagdo

59992

. Enfim, na exposi¢do a vitima perdoadora
apropria-se do “si-mesmo como outro””"°, indo muito além do reconhecimento do outro como
proximo da ética judaica. Isso porque a fides crista anuncia o cumprimento de outra ordem da
relacdo com o outro como fraternidade e sororidade através da doagdo da propria vida de

993 - . . . . .
1. E, com efeito, o nascimento da identidade relacional marcada pela

forma sacramenta
gratuidade que cumpre o “fim dos tempos” e do Reino messianico iniciado com Cristo.

Com isso, aproxima-se do lugar da experiéncia crista de Deus em tempos de
fragmentos, pois com o “midrash do tempo messianico” se propugna a reabilitacio da
esséncia do cristianismo. Evidentemente que ndo se trata da esséncia no sentido metafisico
classico, mas no sentido histérico como uma verdade antropoldgica e mimética na qual se
desvela a fides em sua significacdo humana e ética fundacional®®*. Essa nova perspectiva da fé
existencialmente vivida se deve ao contexto da desconstru¢do do sujeito, na qual aquela ¢é
vivida.

Entretanto, nessa leitura midrdashica da experiéncia cristd, se vai muito além da
“declosion”, num “‘salto mortal” que € em si um “salto vital” a ordem da revelacdo®®. Isso
significa também ir além do niilismo e de acolher o chamado teologal vindo da Alteridade
como ‘“‘outro murmurio”, isto é, o murmurio do ultimo suspiro, daquele que foi entregue na

2996.

cru Entra-se, de fato, na dimensdao locucionaria da revelagdo, compreendida como

epifania verbal: um convite a aproximar-se do Deus inefavel que revela sua poténcia salvifica

(13

na impoténcia da “vitima perdoadora”. Nesse ‘“salto vital”, depara-se com a experiéncia

fundacional e kerigmatica da fides e seu desvelamento como jogo linguistico escatolc’)gi00997.
Em outras palavras, busca-se uma aproximag¢do do sentido e da verdade segundo o
“midrash da temporalidade messianica e kairologica”. Um sentido que se tece em meio aos
processos subjetivos e intersubjetivos no seio da rivalidade cultural. Tem-se em mente a
superagdao do o0dio e do ressentimento por parte da vitima e do chamado a conversdao do
verdugo. O sentido, portanto, nasce da subversdao do desejo mimético violento na medida em
que a subjetividade se vé reinventada pelo desejo mimético de doagdo, na imitagdo de Jesus

Cristo que, por sua vez, imita ao seu Abba. De fato, propugnar a afirmacdo do sentido nessa

perspectiva mimética constitui-se um projeto ousado embora necessario. Isso porque a grande

1d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 395.
%21d., El Dios escondido, p. 285.
9% Ibid., p. 313.
9% Ibid., p. 284.
95 1d., Deus ineffabilis, p. 417.
% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 329 (tradugdo nossa).
%97 Ibid., p. 335-337.
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caracteristica da pés-modernidade ¢ a crise de sentido experimentada pelas subjetividades em
sua rejeicao a um sentido concebido metafisicamente.

Pergunta-se, pois, pela maneira como aparece no “midrash do tempo messianico” a
construcdo do sentido capaz de viabilizar a recep¢do da salvagdo no contexto da pods-
modernidade. Centra-se na inauguracdo da nova criagdo, na experiéncia originaria e teologal
fundante da Ecclesia. Ora, a irrup¢ao de um “novo espaco existencial na gra‘[uidade”998 urge
por um lugar da vivéncia do desejo que supere a logica da reciprocidade violenta e assuma a
logica da doagdo. Trata-se, portanto, da contribuicdo da inteligéncia teoldgica ao espago
intersubjetivo como fides quaerens gratuitatem, isto ¢, como inteleccdo da experiéncia da
linguagem da fé da subjetividade pds-moderna que acolhe a revelagdo divina inspirada pela
heuristica da gratuidade como estagio da comunhdo fraterna e sorora plenamente realizado®®.
E isso s6 ¢ possivel depois do movimento de volta a coisa mesma da experiéncia da

1000

subjetividade exposta™, no qual a subjetividade se descobre habitada por uma Alteridade

Todo-Amorosa'®*.

Constatou-se como a fenomenologia da subjetividade exposta colocou em suspensao
de juizo as media¢des da ordem da crencga, nas quais a religido, o sacrificio e a ideia de Deus
todo-poderoso foram colocadas em paréntesis. Com isso, o midrash apoiado na fides que
brota despojamento da subjetividade pode alcangar o coragcdo da pascoa de Jesus, isto ¢, a
fonte transcendente do real. Nos monoteismos este fundo sem fundo foi identificado com
certa ideia de Deus totalidade. No entanto, o cristianismo pds-metafisico o reabilitou em
fun¢do do Deus trinitario exposto no amor. Isso porque ao apostar no desenvolvimento de
uma ontologia da gratuidade, Carlos Mendoza redescobre a pericorese divina como a fonte da
identidade relacional, a partir da centralidade da alteridade e, consequentemente, da
comunhdo na diferenc¢a revelada no “principio kendtico” do evento Cristo™*®,

Superada, pois, a ordem da crenga, tem-se acesso a subjetividade exposta unida a sua
fonte originaria sob o dinamismo da theosis, isto €, da vida teologal. Essa vida teologal
identifica-se como repotencializacdo da subjetividade, pois por meio dela, o Deus onipotente

no amor kenotico constitui antropologicamente suas filhas e filhos amados na dindmica

amorosa da na cruz do Filho. A fides, portanto, designa o conhecimento que podemos ter de

9% Ibid., p. 278.
% Ibid., p. 350.
%% bid., p. 321.
%% Tbid., p. 350. “Pensar la gratuidad como redencién con el Dios vivo despliega en nosotros una
potencia de experiencia que, lejos de separarnos del mundo, nos inserta con una fuerza mesianica en
¢l, discreta pero eficaz”.
2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 327.
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nds mesmos, dos outros, do mundo e de Deus. Essa fides como conhecimento humano-divino
na gratuidade se desvela, exatamente, no interior do mecanismo mimético. Esta, por sua vez,
se tece na tensao entre a violéncia ¢ a doagdo assimétrica. Enfim, a fé no interior dessa tensao
mimética se constitui como lugar da “Boa Nova” gragas a inteligéncia da vitima, por obra
pneumatologica®®®.

Ultrapassado a ideia abstrata da verdade da revelagdo, justifica-se o seu acesso
fenomenologico a experiéncia originaria de Jesus de Nazaré. Nessa volta a experiéncia
fundacional do Verbo encarnado compreende-se a dindmica soteriologica da kénosis-theosis
como percepcao da transcendéncia na imanéncia em vista da redencdo de toda a criagdo. Essa
reabilitagdo do evento originario no “midrash da temporalidade messianica” acontece em dois
momentos interligados pela experiéncia pascal de Cristo: um antropologico e outro
fenomenologico'®*. O primeiro refere-se 4 condi¢do humana reconciliada, isto é, marcado
pela superacao do 6dio e do ressentimento. O segundo designa, por sua vez, o proprio evento
originario que sustenta a constante irrup¢do da identidade relacional na gratuidade [por meio
da “contracdo do tempo”], através da qual podemos seguir imitando o desejo de Cristo em
favor da vitima redentora.

A fim de explicitar o movimento de reabilitagdo da experiéncia originaria da fé da
subjetividade pds-moderna como nucleo do “midrash do tempo messidnico”, segui-se O
método de descri¢do da fides cristd em torno do axioma da tradi¢cdo entre a fides qua e a fides
quae. Por fides qua entende-se a experiéncia da f€ associada ao evento originario de ordem
histérica e teologal focado em Cristo, que em sua aparicdo como “vitima perdoadora” se da
como “per-don” a comunidade de sobreviventes. Em outras palavras, a fides qua remete ao
processo de percepcdo da transcendéncia na imanéncia como um momento

Lo
fenomenologico 005

, no qual Deus se revela como “poténcia impotente” na kénosis do Verbo e
interpela a subjetividade a acolhé-lo nesse dom. Nesse despojamento humano-divino, déa-se a
assunc¢do da “impoténcia potente” da “vitima perdoadora” como caminho de reden¢do para
toda a criagdo. Em outras palavras, a fé pde-nos em contato com o evento Cristo através do
dom da Ruah divina marcado pela 16gica da “inteligéncia da vitima™19%,

Esse evento primigénio da fides qua se caracteriza pelo seu sentido pneumatologico e

escatologico. Trata-se de entrar, pela fé, na esfera da acdo do Espirito do Ressuscitado que

1903 Tbid., p. 270.
1% Ibid., p. 335.
1% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 336.
19% 1bid., p. 273.
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inaugura um novo tempo, o tempo escatologico para quem nele cré. Esse evento originario da
fé kenotica na “vitima perdoadora” se da numa nova gramadtica, na qual se torna possivel
conjugar o verbo crer/amar em tempos poOs-modernos. Essa gramatica se constitui na
dimensdo da fides quae como desdobramento da “gramatica da gratuidade” possibilitada pela

an1007

“vitima perdoadora”, a inica capaz de “dizer a profundidade crist . E isso, num segundo

momento intrinseco ao primeiro, sob uma dimensao antropoldgica da experiéncia pascal

11008

fundacional ™", a fé estrutura-se como “gramatica escatologica” que expressa os conteudos da

vida teologal a subjetividade exposta e aberta 4 irrup¢io do outro™®®.

Entretanto, antes de ocupar-se das novas abordagens da fides qua e fides quae em
chave pos-moderna, isto ¢, no processo de subjetivagdo dos justos da historia, trata-se de
explicitar o nucleo da experiéncia teologal tendo no centro a revelagdo da “vitima
perdoadora” e o impacto sobre a subjetividade marcada por esse evento cristico. Partindo,
pois, dessa experiéncia, urge enfatizar a dimensao apofatica da vida teologal, uma vez que o
Deus totalmente Outro se revela em Cristo como um Deus absconditus na poténcia amorosa
da vitima sem ressentimento. Evita-se, assim, cair no risco da objetivacdo do mistério por

. N 101 :
meio das representacdes de Deus e do humano®™°, de modo a contemplar, nessa perspectiva, a

significagdo messidnica da subjetividade em tempos pos-modernos.

4.2.1. Experiéncia originaria de Jesus de Nazaré

No “midrash do tempo messianico” pos-moderno ndo € possivel acessar a experiéncia
originaria do tempo escatologico sem recuperar o Jesus historico, pois o sentido primeiro do
anuncio do “final dos tempos” reside nos “ditos e feitos” de Jesus de Nazaré. Essa experiéncia
originaria do judeu pregador itinerante, Jesus de Nazaré, em meio aos excluidos da Galileia
dos gentios do século I e.c., possibilitara repensar a crise de ordem global, pois a pratica do

amor universal jesuanica emerge como critério para a teologia a partir das vitimas™®™*

. E, por
ser a fonte mais proxima de Paulo e de Jesus, o Evangelho de Marcos torna-se a porta de
acesso ao sentido do “fim dos tempos” do messianismo jesudnico. Neste Evangelho, o sentido

do fim dos tempos se cumpre na pascoa de Jesus.

%97 Ibid., p. 283.
108 1hid., p. 336..
1999 1bid., p. 318.
9 MENDOZA ALVAREZ, “De las mdrgenes”, p. 89.
1 Tbid., p. 89.
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Ha de se acentuar que, gracas a ele, ¢ possivel aproximar uma leitura midrashica das
Escrituras hebraicas praticada pela comunidade primitiva a luz da pascoa de Jesus, como fruto
da busca de sentido as novas circunstancias ¢ novos leitores de uma comunidade poés-
moderna. Esse Evangelho revela-nos o sentido inovador da pregacdo jesuanica, como a
chegada do Reinado de Deus atuante na historia bem como a compreensdo da teologia do fim
dos tempos que pode ser inspiradora para se pensar a fé na pés-modernidade.

Passando pela porta do Evangelho de Marcos ¢ possivel recuperar a experiéncia
primigénia do Nazareno para ascender ao Cristo da fé credivel sob a racionalidade pos-
moderna. Isso porque a fé cristd confessa a Jesus de Nazaré como o Cristo do Deus impotente,
o revelador do mistério humano-divino. Acolher essa fé em tempos de exclusdo a nivel
planetario e de crescente espiral de violéncia emerge como desafio que se coloca depois do
fim dos metarrelatos do Ocidente e, sobretudo, da Cristandade cujo acento recaia sobre o seu
Cristo glorioso.

Sob a racionalidade pds-moderna, portanto, traga-se o rosto do Cristo da fé no marco
da gratuidade amorosa que acolhe as vitimas e convida os verdugos a recuperarem a I/mago
Dei na configuragdo com as vitimas do mundo. Descobre-se, assim, que a gratuidade
primigénia esta na génese cristologica da historizagdo de Jesus de Nazaré. Reabilitar, pois,
essa experiéncia originaria, ¢ acessar a fonte amorosa que habita toda subjetividade em todas
as dimensdes de sua existéncia, isto €, a gratuidade transcendente que constitui como poténcia
para os impotentes da historia.

Sem pretender entrar no debate acerca do Jesus historico e o Cristo da fé, importa
destacar que ndo ha separagdo entre essas experiéncias da manifestacdo do Deus vivo em
Jesus de Nazaré, pelo contrério, elas sdo complementares. Entretanto, se o sentido do “fim dos
tempos” se da na pessoa de Jesus, o sentido ultimo dos “ditos e feitos” jesuanicos vem da
recepgio eclesial no desenrolar de sua historia no meio do mundo violento. E, pois, nesse ato
de recepgdo criativa que se situa o “midrash da temporalidade messidnica”, invocada por
Carlos Mendoza e apropriada nos ultimos passos desta investigagao.

Se com as pesquisas modernas acerca do Jesus historico recuperou-se a identidade de
judeu piedoso e pregador itinerante, agora, com a mediacdo da exegese Third Quest pds-
moderna, acessa-se o contexto sociocultural e religioso do Nazareno. Isso permite a0 nosso
autor reabilitar a imaginagdo poética jesuanica inserida no sitz im leben da Galileia do século
I. Uma imaginacdo que viabilizou a manifestagdo do mistério divino na vida de seus

interlocutores através de seus ditos e feitos. Imaginagdo criativa de Jesus de Nazaré que sera
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acessada num processo de rememoragdo por suas discipulas e discipulos logo apos sua
execugao publica. Isso fard surgir a esperanga no seio da comunidade em crise com seu fim
tragico.

Enfim, recorda-se que a aproximacao ao Jesus historico tem como objetivo reabilitar o
sentido fundacional do antincio do “fim dos tempos” e do advento do Reinado de Deus. Esse
sentido fica explicito no messianismo sui generis de Jesus de Nazar¢. E essa reabilitacdo se da
por meio de uma hermenéutica historica e teologal. A primeira designa a assun¢ao do modelo
messianico assumido por Jesus de Nazaré, segundo a figura prototipica do profeta Elias. J& o
sentido teologal chega por meio da leitura midrdshica da comunidade de sobreviventes que
busca encontrar um sentido ao sem-sentido da morte do inocente através dos poemas do Servo
sofredor do Déutero-Isaias.

Ressalta-se que no “midrash do tempo messianico” ndo se trata de optar por uma ou
outra figura, Elias ou o Servo sofredor, antes, ambas as figuras do messianismo de Jesus
denotam o circulo hermenéutico que deu luz a ¢ crista'®?. Conclui-se, portanto, que com
essas mediagdes historicas e teologais, torna-se possivel ressaltar o carater sociopolitico do
Reinado de Deus e também o messianismo sui generis do judeu piedoso que percorreu a

Galileia anunciando por meio dos “ditos e feitos” a chegada do Reinado de Deus.

4.2.1.1. A figura pés-moderna de Jesus: a imagina¢io poética

O “midrash do tempo messianico” como proposta para um cristianismo pds-moderno,
busca, impreterivelmente, tragcar o perfil pés-moderno de Jesus de Nazaré. Isso significa
“traducir en lenguaje pos-moderno la opcién mesianica de Jesus de Nazaré™*. Nesse intuito
a teologia da libertagdo e a teologia liberal europeia se configuraram como tentativas de
atualizar a mensagem cristd a racionalidade moderna. Desse esforco emergiu a figura
revolucionaria de Jesus de Nazaré em sua aposta pela transformacao das estruturas de poder.
No que tange a Teologia da Libertacdo no seio do debate pela constru¢do do espago publico, a
questdao foi pensada a luz de uma leitura libertadora da modernidade. Nela, a préxis e a
palavra de Jesus de Nazar¢ inspiraram a inclusdo do outro excluido no seio da comunidade

querida por Deus. Esta leitura encontra na economia divina sua fonte de inspiragdo para uma

préxis e ética libertadora.

2 1bid., p. 249.
I3 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 251.
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Entretanto, essa hermenéutica libertadora ndo conseguiu dar a devida atengdo ao
sentido transcendente da economia divina. E exatamente essa brecha deixada pela
interpretacdo da kénosis em contexto latino-americano que possibilita a aparicao do “midrash
do tempo messidnico” como principio cristoldégico da transcendéncia na imanéncia. Esse
principio funda a légica da resposta cristd ao problema do espago publico em tempos pos-
modernos, em que se propugna a instauracao de uma nova subjetividade marcada por uma
existéncia teologal que se vincula a condi¢ao dos “justos da historia”%*. Evidente que nao se
trata de negar o contetido conflitivo do real, mas busca-se ir além da mera reivindicagdo de
justica para as vitimas para focar-se na logica da gratuidade inaugurada pelo relato do
Crucificado-que-vive, como possibilidade da instauragdo do estdgio do mutuo
reconhecimento por meio da “impoténcia potente” da vitima sem ressentimento ™.

Desta forma, o “midrash da temporalidade messianica” refere-se a plena revelagao de
Deus em Jesus de Nazaré sob o logos da racionalidade pds-moderna. Isso significa reconhecer
a impossibilidade de continuar invocando o metarrelato do Cristo glorioso da cristandade e,
concomitantemente, do Cristo revolucionario dos movimentos socialista. Assumindo o
dramatismo do real com toda a sua carga mimética, busca-se uma intelecc¢ao teologica a partir

do “olhar vitima perdoadora”lOlG »1017

em “chave de doagdo . Delinear a figura de Jesus
histérico sob a racionalidade pos-moderna ¢ fundamental, pois ela permite compreender a
magnitude do antncio cristdio do Crucificado-que-foi-despertado da morte como “vitima
perdoadora”. Isso forja uma “abertura nova e inédita de constru¢do do sentido” no marco da
racionalidade pc')s-modernamls. Com efeito, dessa aproximacao ao Jesus historico emerge uma
figura jesuanica capaz de viabilizar a assunc¢ao da subjetividade pés-moderna a sua “condi¢ao
messianica sem messianismos™%*°,

Nesse processo hermenéutico, Carlos Mendoza descobre a “imaginagdo poética” de
Jesus de Nazaré como “indicio de revelacio”*®. Essa imaginagdo criativa de Jesus € posta
em acdo em sua releitura midrashica da tradicdo judaica herdada enquanto judeu piedoso.

51021

Trata-se da capacidade inovadora de Jesus “criar um classico da historia situando-o
9

% Ibid., p. 34.

Y5 1d., El Dios escondido, p. 328.

0 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p.328.

Y 1d., Deus ineffabilis, p. 343.

Y8 1d., El Dios escondido, p. 328.

Y9 14d., “De las mdrgenes”, p.88 (tradugdo nossa).

10201d., Deus ineffabilis, p. 251.

1%L 1bid., p. 251-252. “Los clasicos son los personajes que, desde lo mas particular de su experiencia y

entorno vital, alcanzaron a tocar una vivencia que es significativa para oyentes, lectores e
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assim como um auténtico intérprete da tradicdo judaica, com uma grande capacidade de
transformar uma experiéncia particular universal. O acesso, pois, a “imagina¢ao poética” poe
em relevo a universalidade cristica do judeu singular Jesus de Nazaré. Afinal, comunicar uma
particularidade universalizante foi exatamente o que realizou o Nazareno, com uma
capacidade criativa inigualavel através de seus ditos e feitos.

Nao haveria nenhuma novidade em afirmar a dimensdo criativa da experiéncia
jesuanica se nao fosse o insight original do “midrash do tempo messianico”: o desvendamento
dessa universalidade cristica na singularidade das vitimas perdoadoras. Em Cristo, elas vivem
em meio a crescente espiral de violéncia a “compaixdo ativa” ao oferecer as suas vidas como
oblacdo pelos outros. Assim, a partir da entrega desmedida e assimétrica, se abre a
possibilidade de uma nova ordem intersubjetiva. As vitimas da histdoria criam uma realidade
intersubjetiva de maneira “afetiva e efetiva” gragas ao evento messianico inaugurado por
Jesus, o Cristo.

Nisso, reside a atualidade da revelacdo em tempos pds-modernos, isto ¢, “en el
seguimiento de Cristo en cuanto imitacion de su vida de donacion, mas alla de la rivalidade y

951022

del resentimiento . Isso significa que, andloga a morte de Jesus na cruz, a morte de

qualquer inocente na historia desmascara a iniquidade do mundo e, concomitantemente,
revela a auséncia divina no sacrificio da vitima e sua presenga como extrema d0a<;501023.
Gragas a essa hermenéutica ¢ possivel reconhecer que a “imaginacdo criativa” de Jesus
se tornou poténcia da subjetividade pos-moderna, na medida em que a chegada do Reino
cumprido pela vitima produz um efeito pratico e criativo nos interlocutores que se deixam
tocar por essa forca. Primeiro, porque em sua leitura midrashica da tradigao hebraica Jesus
evoca e realizava em sua carne a dignidade de todo género humano, de modo a incluir todos
os seres humanos, especialmente as vitimas na béng¢do incondicional de seu Abba. Esse
midrash de sua historia revela sua atualidade para aquelas subjetividades que padecem da

exclusio. 0%

Essa “imaginacdo criativa”, associada a maneira como o proprio Jesus narrava
sua vida em relacdo a tradi¢do judaica, suscitava a imaginagdo de seus interlocutores e os
introduzia na realidade do fim do mundo inaugurado pelo seu messianismo. Assim, nesse

anuncio, esta o nucleo da revelagao divina.

interlocutores de cualquier época posterior. Y por eso mismo su narrativa deviene universal. Es decir
que su fuerza expresiva radica en haber logrado articular un lenguaje propio, mediante el cual cabe
decir el misterio d el sentido de la vida, del sufrimiento, de la creatividad, del amor y de la muerte”.
02 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 31.
923 1d., El Dios escondido, p. 276-277.
1924 1d., Deus ineffabilis, p. 254.
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La imaginacion poética de JesUs es, pues, mesianica y escatoldgica. Se
revela asi como una narrativa que abre la imaginacion propia del fin del
mundo a las personas gque escuchan a JesUs, que interactdan con él, que lo
siguen de cerca y de lejos, incluso a aquellos que a veces lo rechazan o
traicionan. Es anuncio del fin del mundo, al menos, en dos sentido
complementarios: primero, como finalidad alcanzada de un mundo creado

por el Abba de Jesus para su plenitud; y, luego, en cuanto término del mundo

corrupto producido por la codicia del corazén humano™®.

Em ouras palavras, o conteudo da revelacdo jesuanica assume o carater de superagao
da violéncia fraticida e sororicida e a configuracao de subjetividade sob o signo da heuristica
da gratuidade amorosa. Disso decorre que a verdade messidnica torna-se acessivel por meio
de um exercicio de imaginacdo escatologica e criativa. Por meio dela somos interpelados a
assumir esse horizonte de realizagdo das promessas, como dom da Ruah divina que vivifica
toda a criagdo em meio as nossas historias fragmentadas.

Essa poténcia que subjaz a propria experiéncia da f€ cristd capacita a acolher o dom de

99 e

Deus através dos “ditos e feitos” “andlogos aos do pregador de Galilea que comunicam
salvacio™%®. Por meio dessa “impoténcia potente” da fé cristd, a existéncia teologal dos
justos e das vitimas perdoadoras se cumpre na concre¢do histérica da salvacdo no tempo
presente. Isso leva a compreender que a “revelacion del fin de los tiempos no es, pues, un

) , . 1027
anuncio de catastrofe, sino de esperanga” 02,

Essa afirmacdo fundamenta-se, pois, na
assuncao da vulnerabilidade como maneira de antecipar o fim do mundo corrupto e a chegada
do Reinado escatoldgico de Deus. “Podemos decir que en el seno mismo de las fracturas de la
subjetividad posmoderna, consciente de su vulnerabilidade extrema, puede resonar con nueva
fuerza la accion afirmativa y compasiva de Jests para con los excluidos, como sefial de la
llegada del Reinado de Dios™%.

Em suma, no exercicio constante de imaginacdo escatologica a subjetividade
vulneravel e exposta torna-se lugar da manifestagdo de Deus. Em outras palavras, a
subjetividade vulneravel pds-moderna aparece como a nova interlocutora da revelacao
continua de Deus a humanidade. Uma subjetividade exposta e em doagdo capacitada para o

divino como a receptora criativa do dom superabundante do amor divino impotente revelado

no midrash de Jesus. Uma doacdo divina plenamente realizada em Jesus Cristo em prol de

12 1bid., p. 255.
102 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 256 (tradugio nossa).
1027 :
Ibid., p. 31.
1928 1bid., p. 256.
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toda a humanidade'®. Antes, porém, de descrever fenomenologicamente como acontece a
recepcao criativa desse evento salvifico na diacronia da vida do ser humano p6s-moderno,
propoe-se aprofundar o sentido do messianismo de Jesus. Parte-se da evolugdao de sua
consciéncia enquanto subjetividade doadora até a entrega de sua vida extra muros da Cidade

Santa, para depois ocupar-se do impacto desse evento sobre a fé¢ do ser humano pds-moderno.

4.2.1.2. A escatologia realizada do messianismo jesuanico

Com a ajuda da exegese Third Quest pés-moderna em seu carater interdisciplinar
acerca do Jesus histérico, a vida e os “ditos e feitos” de Jesus de Nazaré se tornam um
manancial de esperanga para as vitimas e sobreviventes. Sob essa mediacao, aproxima-se do
ambiente cultural e religioso da pregagdo jesuanica. Com ela, descobre-se que o messianismo
de Jesus de Nazaré se situa no marco evolutivo do messianismo de carater sui generis judaico.
Entretanto, ndo ¢ possivel afirmar que Jesus de Nazaré¢ segue algum modelo especifico de
messianismo vigente em seus dias, quer seja o davidico dos fariseus ou dos zelotes; quer seja
o apocaliptico essénio ou de Jodo Batista.

Apesar de o messianismo judaico nos tempos de Jesus ja referir-se a escatologia
futura, o messianismo sui generis de Jesus se apresenta como uma escatologia realizada, pois
ele enfatiza o cumprimento das promessas de Deus na chegada do Reinado de Deus presente
na vida de seus interlocutores. Essa perspectiva escatologica realizada possibilita tragar a
figura p6s-moderna de Jesus histérico somada a confissao da fé apostolica, a qual deu origem
ao cristianismo como nova compreensao do messianismo judeu. O messianismo jesudnico €
compreendido como cumprimento das promessas feito a Israel e escatologia realizada no
tempo presente .

O que se pode deduzir desse personagem ¢ que ele anunciou a consolagdo divina como
cumprimento das promessas de Deus a Israel, cuja inspirag@o tinha como prototipo o profeta
Elias. Os “ditos e feitos” de Jesus aparecem como uma leitura midrdshica dos ditos e feitos de
Elias. Essa compreensdo € possivel gragas a mediagao de Jodo Batista, que atuou como um

. . 1031
novo Elias, o profeta esperado como o precursor do Messias 03

. A ocupagdo romana, cujos
efeitos se faziam sentir sobre os camponeses, 0s pescadores € os estrangeiros nos tempos de

Jesus, ¢ andloga a experiéncia de crise desencadeada pela ocupagdo Assiria dos tempos de

1929 1bid., p. 294.
1% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 190.
%31 1bid., p. 226.
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Elias. Reconhece-se, pois, que o judeu piedoso bebeu no pogo da tradi¢do profética de forte
carga apocaliptica e consoladora de Israel, uma tradi¢do que havia sido abandonada pela
religido do Templo. Fiel a essa tradi¢cdo, Jesus se opde profeticamente a ocupagao romana € a
religido do Segundo Templo em solidariedade com as vitimas.

Ora, sua novidade escatoldgica pode ser percebida na sua maneira de se relacionar
com os seus interlocutores transculturais, no modo midrdashico de apropriar-se do prototipico
de Elias e em sua releitura da triade fundacional da identidade israelita: a terra, o Templo e a
Torad. O fato é que essa inovacdo escatologica vai se revelando progressivamente na medida
em que Jesus de Nazaré intensifica sua radical opgdo pelos excluidos, movido pela
“imagina¢do poética” messianica que fecunda sua vida e sua historia.

Salienta-se em seguida que, da aproximag¢ao mendoziana aos “ditos e feitos”, interessa
apontar para a novidade dos encontros de Jesus de Nazaré com seus interlocutores
transculturais na “Galileia dos gentios”, pois formam um “mosaico de relatos do messianismo

L 551082
escatoldgico”

. Esse mosaico pde em relevo a chegada da salvacdo ao cotidiano dos
interlocutores transculturais na Galileia do século 1. Esses encontros de carater multicultural
expdem a radicalidade do messianismo jesudnico, porque expressam O cumprimento
escatoldgico das antigas promessas feitas a Israel. E, por isso mesmo, viabilizam o acesso ao
rosto compassivo de Deus. No caso do Centurido (Mt 8. 5-13; Lc 7.1-10) e da mulher sirio-
fenicia (Mc 7.24-30; Mt 15.21-28) fica evidenciado a expansdo do dom da salvagao para além
das fronteiras étnicas e religiosas. Mas essa expansdao nao se fixa na questdo de uma nova
promessa, antes designa a fidelidade a promessa originaria de Deus a Israel e que serd levada
a cabo pela experiéncia fundacional de Jesus'%*,

Esse movimento de conversdo a promessa origindria fica explicitado nas vocagdes dos
judeus Levi e Pedro, pois elas estdo inseridas no cultivo de uma mistica piedosa nos dias de
Jesus de Nazaré. Nesse contexto, a conversao de Levi designa um sinal da superagdo da ldgica
da pureza e retorno a “identidade originaria do povo messianico™ %%, A partir deste chamado

Levi ganha uma nova identidade, ele recebe um novo nome, passa a ser chamado de Mateus,

“dom de YHWH”'%*®, Nesse encontro, portanto, confirma o “projeto de restauracao de Israel”

1032 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 218.
1933 Ibid., p. 210.
%34 1bid., p. 212.
1955 1bid., p. 212.
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a sua vocagdo originaria ¢ ndo apenas isso, designa o anuncio apocaliptico de “cambio de

mundo”, cuja fonte da existéncia ¢ Deus e ndo os poderes deste mundo®®.

O messianismo inovador de Jesus, de fato, assume e eleva o contexto transcultural ao
posicionar-se positivamente diante de seus distintos interlocutores como destinatarios das
promessas feitas a Israel. Essa assuncdo fica mais explicita com a narrativa do seu encontro
com a mulher sirio-fenicia. Nesse encontro, destaca o tedlogo mexicano, a mulher sirio-
fenicia — ao ampliar o horizonte soteriologico de Jesus — torna-se “matriz”’ da participacao das
outras nagdes na histéria da salvagdo. Um encontro no qual a pureza étnica e a religiosa sdo
postas em suspenso e as promessas divinas assumem a primazia no messianismo jesuanico.
Ademais, a metafora das “migalhas de pao que caem da mesa” constitui-se em sinal do

banquete escatologico, no qual toda a humanidade € convidada a participar.

El simbolismo del pan compartido es un elemento central en la escena y
supone un signo escatolégico tipico del banquete del Reino. Sentarse a la
mesa para partir el pan es, en efecto, una de las sefiales de la llegada de
Mesias. Asi como en la historia del centurion romano, ahora la mujer
sirofenicia impele a JesUs a participar de la promesa escatoldgica. Lo
sorprendente es que la innovacion viene de la insistencia de esa mujer y no
de Jestis mismo*®’.

Nessa narrativa da mulher sirio-fenicia ressoam as tradigdes matriarcais de Israel, que
narram a chegada do Messias pela mediacao das mulheres estrangeiras e pagas. Neste eco de
tradigdes matriarcais, Carlos Mendoza rele esse encontro como uma “cena midrdashica” do

encontro do profeta Elias com a vitiva de Sarepta.

Se trata del reverso de outra historia mesianica, contada en 1 Re 17.7-24. La
viuda de Sarepta, en Sidon, comparte sus migajas, el pufiado de harina que le
quedaba para vivir, con el profeta Elias, que desfallece de hambre en el
camino al Horeb. De mujeres como ellas procede la salvacion como
alimento que nutre y da fuerza para el camino, alimentando de su propio
bocado al profeta, que esta de paso y hambriento. A la luz del Talmud puede
verse la radicalidad de este gesto mesianico: “El Mesias llegara cuando te
quites el pan de la boca y lo des a quien tiene hambre”. El acto de compartir

el pan es crucial para la comprension del fin de los tiempos™®®.

19 |bid., p. 213-214.
%" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 215.
1938 |bid., p. 216-217.
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Essa metafora das migalhas que caem no chdo traduz a novidade do “midrash do
tempo messianico” como um sinal messianico invertido. Esse gesto messianico torna-se uma
metafora fundamental para compreender o “midrash do tempo messianico” pds-moderno, pois
ele designara o aspecto da subjetividade exposta habitada pela virtude teologal da caridade
como incessante processo de doagdo. Trata-se, com efeito, de uma metafora da subjetividade
exposta que, em sua singularidade, revela seu alcance universal que atinge a todas as outras
épocas e culturas. Nesse estagio da subjetividade torna-se possivel inserir no tempo chronos a
temporalidade messianica que redime a toda a humanidade. Essa inser¢do acontece por meio
do gesto universal do amor assimétrico, cuja poténcia se revela como “impoténcia potente”.

Nesse gesto messidnico se revela, portanto, o sentido kairoldgico, messianico e
mimético do real. Um real, por isso, sempre prenhe de gestos salvificos capazes de redimir a
toda humanidade da 16gica da violéncia'®®. Portanto, nesse sinal messidnico invertido — nas
migalhas que caem da mesa — se expressa o “deseo de expansion de la bendicion mesidnica a

111040

todas las naciones como gesto de sobreabundancia Nao apenas isso, neste sinal

messidnico reside o anuncio do cumprimento escatologico da salvacdo segundo a “logica da

Sabedoria divina”®*

. Uma logica do excesso divino que atinge a todos, vitimas e verdugos.
Contudo, a ascensdo a essa verdade salvifica revelada em Jesus de Nazaré s6 pode acontecer
no marco de uma “conversao ética e epist€émica”, como imperativo da racionalidade pos-

moderna'®*?

. Essa conversao permite a pluralidade de identidades, a multipla aproximacgao a
verdade e a celebragdo do diferente, visto que a “metafora viva de un banquete escatologico
que tanto gustaba emplear al Galileo en su tierra, exige conversion del corazon y de la mente,
apertura a la inclusion de la pluralidad de identidades y, en su radical novedad, capacidad de
comunion con el diferente en tanto hija e hijo de Dios™™®.

Em suma, os encontros de Jesus com seus interlocutores transculturais pdem em
relevo a novidade de seu messianismo escatologico como chegada do Reinado de Deus
cumprido na concretude das vidas fragmentadas. Novidade essa designada pela teologia

paulina como kairolégica. Nesse caso, o anuncio apocaliptico da chegada do Reinado de Deus

1939 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 439.
1% 1bid., p. 217.
104 Ibid., p. 217. “Como en tiempos de Elias y de la anénima viuda de Sarepta, la promesa mesianica
se cumple en esta ocasion gracias a la insistencia de la mujer sirofenicia como signo del don de
sobreabundancia que procede de Dios a través de sus servidoras, segin reza el antiguo dicho cantado
por las mujeres hebreas: “No se acabara la harina en la tinaja; no se agotara el aceite en la orza hasta el
glf en que YHWH conceda la lluvia sobre la haz de la tierra” (1 Re 7.14)”.

<, p. 152.

Y3 14d., “De las mdrgenes”, p. 90.
232



por Jesus de Nazaré¢ adquire uma perspectiva de escatologia da restauracio, que apela para
fontes pré-davidicas e pré-mosaicas da formagao de Israel*%*,

Inscrito nesse movimento de recuperacdo e cumprimento das promessas de seu Abba,
0 messianismo jesudnico move-se sob a dindmica da superabundancia divina como convite
feito a humanidade para participar do banquete escatologico. Se o cumprimento escatologico
das promessas a Israel transcende as questdes geograficas, étnicas, nacionais € temporais, por
meio da acdo messidnica e escatologica de Jesus e daquelas pessoas que vivem a
rememoracdo viva de sua presenga, a noés ¢ dado participar efetivamente do “olhar

- . . 1045
compassivo” de Deus todo-amoroso revelado em Cristo™ .

4.2.1.3. A doaciio de si mesmo e o colapso da religido sacrificial

Em meio aos econtros interpessoais ¢ transculturais, a experiéncia € a consciéncia de
filiacdo divina de Jesus se desenvolvem ao longo de seu ministério de pregador itinerante as
margens da Galileia do século I. Contudo, no confronto com as autoridades religiosas do
Templo, mais especificamente na subida para Jerusalém, foi crescendo a consciéncia de
intimidade com o Abba. Movido por essa consciéncia, Jesus de Nazaré assume sua identidade
doadora como fruto de uma subjetividade construida pacificamente no contato com as vitimas
da historia. Esta consciéncia o capacitou a enfrentar o processo mimético que culminara em
sua execugao publica.

Logo apos a etapa de sua vida criativa na Galileia, a sua opg¢ao radical pelos excluidos
desencadeou o enfrentamento rapido e dramético da crise em Jerusalém. L4, Jesus de Nazaré¢
foi executado como conspirador do Império Romano com a colaboracdo das autoridades
judaicas do Templo. Isso porque o messianismo inédito de Jesus de Nazaré foi se tornando
cada vez mais apocaliptico, na medida em que enfrentou o seu entorno social e religioso, de
dominagdo romana e da profanacdo do Templo. Consciente, portanto, de sua morte iminente,
cresce o acento apocaliptico do seu messianismo escatoldogico anunciando a chegada do
messias como oferta do perdao gratuito. Citando o exegeta ligado a Third Quest Sean Freyne,
Carlos Mendoza afirma que nisto consiste o gesto messianico por exceléncia que determinou

o fim da religido sacrificial.

%% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 240.
0% Ibid., p. 256.
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El perdon incondicional de JesUs para los pecadores es una de las mas
escandalosas dimensiones de su ministerio, algo que hay que subrayar, por lo

que sus implicaciones para el sistema sacrificial en términos del ritual del

Yom Kippur necesitan ser explicitadas™®*.

Esse olhar apocaliptico e a sua entrega gratuita assentaram as bases para o
aparecimento do circulo vitimario. Assim, em Jerusalém se instalou o mecanismo do bode

expiatério que conduziu Jesus a morte, como acontece com toda execugdo emissaria.

A medida que se iba acrescentando la tension em la religion del Segundo
Templo, el anuncio mesianico se fue tornando apocaliptico. Se dirigid
también contra la corrupcion religiosa de las autoridades del Templo, como
lo recuerdan lo lamentos y las lagrimas de JesUs sobre Jerusalén, hasta
alcanzar su climax escatolégico en la pasion, vivida por el mismo Jesus con

perplejidad ante el destino que le aguardaba y, al final, solo aprendiendo a

confiar sin asideros en el amor de su Abba®’,

E no marco de sua liberdade suprema, no seio de tal processo desatou a violéncia

mimética das autoridades religiosas apoiadas pela multiddo decepcionada com o messianismo
~ 71 104 . , . yye . . ~ y .

ndo davidico de Jesus'®®. No seio do circulo mimético, com grande imaginagdo poética ele se

entregou sem reservas a seu Abba no Getsémani e a consumou no Golgota.

La actitud de renuncia a la violencia que muy probablemente Jesus tomé,
animado por la conviccion de una donacién extrema de si en el momento
crucial de su detencion arbitraria y su proceso judicial, seguida de la
paciencia con la que enfrent6 las enfrentas de sus verdugos, son elementos
que hicieron explotar la cdlera del sistema puesto en duda por tan
contundente testimonio profético y mesianico®®.

Assim, a pratica profética de Jesus foi se configurando como um antimessianismo em
relagdo aos modelos dominantes: quer em oposi¢ao ao davidico como ao apocaliptico. Um
antimessianismo que ndo se enquadra nos modelos que o identificam a um messias poderoso
ou vingativo. Ao contrario, no caso de Jesus, Ele ¢ um Messias que se doa ao extremo em
solidariedade as vitimas como fim da religido sacrificial, de modo a interpelar os verdugos a
conversdo. Esse processo enfrentado por Jesus de Nazaré levard nosso autor a interpretar
posteriormente a obra da redengdo em consonancia com uma antropologia jesuanica e que

afeta radicalmente a subjetividade humana. Essa antropologia contém uma triplice dindmica,

0 FREYE, Galilee, p. 255. Apud MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 235.
4" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 249.
Y8 14d., EI Dios escondido, p. 271-2.
19 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 272.
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que se inicia com o “ultrapassamento de si mesmo”, passando pelo “afrontamento da propria

morte” e desemboca na subjetividade “nascida pela gratuidade” vinda de alhures que a atinge.

El culmen de esta vida nueva es llamado por el cristianismo “gracia”, es
decir, acontecimiento salvifico que transfigura al mundo a partir de un
dinamismo antropolégico preciso: se revela como gratuidad en el seno de la
rivalidad, como ofrenda de perdon dirigido al verdugo, como llamado a un
reconocimiento méas alla del resentimiento y, por ese medio, verdadera
instauracion del Reinado de Dios en el colapso del fin del mundo™®®.

Enfim, esse processo salvifico que se realiza na subjetividade pde em relevo a maneira
da instauracdo do Reinado de Deus segundo a logica da pura doacdo. A doagdo primigénia
tem sua concretizagao historica na vida de Jesus de Nazaré, que se entregou até o “Gltimo
suspiro”. Essa doagcdo do Espirito por Jesus na cruz ¢ antecipagdo messidnica da
temporalidade escatologica concretizada no kairos de sua vida entregue por amor.

Assim, a “existéncia agonica” tal como o caracterizou Ricoeur ao referir-se a vida
doada até o fim, ¢ associada a figura do Nazareno, cuja obra de redencdo caracteriza-se pela
derrocada do muro do 6dio pelo proprio corpo de Jesus entregue na cruz. A ela se soma uma
acdo profética de oferecer o perddo aos seus verdugos™®®. Isso constitui, portanto, o principio
cristico da universalidade da reden¢do no “midrash do tempo messianico”. Esse midrash
possibilita acolher a “existéncia agonica”, isto €, a experiéncia da vitima perdoadora em
comunhado com a vida dos justos da histéria como um murmurio que se torna lugar da epifania
divina.

Na recuperacao da “memoria feliz” dos crucificados de hoje reside o sentido para a
experiéncia do sem-sentido da morte do inocente. Esse sentido teologal da memoria das
vitimas nos impulsiona a viver a compaixdo como experiéncia de gratuidade em tempos de
fragmentos. Experiéncia que se concretiza na apari¢gdo de um mundo novo que vem de Deus
pela vitima crucificada do Filho como oferta de perddo, mutuo reconhecimento e de inclusao
de todas as pessoas na redencio do Cristo'%%,

Em suma, se por um lado a vida e os “ditos e feitos” de Jesus expressam a sua propria
experiéncia do amor incondicional de seu Abba, por outro, a plenitude e a superabundancia
virdo com os encontros das discipulas e dos discipulos com o Crucificado-que-vive. De posse
dessa reflexdo, volta-se a atengdo sobre a recep¢ao kerigmatica da pascoa de Jesus e dos

relatos de encontros com o Crucificado, que ¢ portadora da poténcia da “imaginacao

950 1bid., p. 278.
%L MENDOZA ALVAREZ, “Vivir hasta la muerte”, p. 19-33.
%2 1bid., p. 19-33.
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escatoldgica”. Trata-se, a seguir, de descrever fenomenologicamente o acesso a vida do

591053

Messias Jesus e a “gramatica escatologica , que permite a subjetividade vulneravel viver a

compaixao “afetiva e efetiva” em tempos de fragmentos.

4.2.2. Inauguracio do tempo escatologico

A Ressurreicao de Jesus inaugura uma nova ordem de existéncia. Nela a subjetividade
¢ habilitada ao estdgio do mituo reconhecimento na gratuidade. Afinal, a Ressurreicdo como
experiéncia teologal de redencdo cumprida em Jesus de Nazaré inaugura o tempo
escatoldgico. A partir da experiéncia pascal, portanto, Cristo passa a simbolizar a alternativa
para dizer o real humano-divino — ndo sob a logica da reciprocidade violenta — mas segundo a
logica da doagdo. Em sua doagdo extrema, ele “mostro la apertura constitutiva del sujeto a su
propria finitude y vulnerabilidade, al mismo tiempo que inauguro la posibilidad de la creacion

. ~ 51054
nueva por medio del perdon”

. No evento Cristo, o escatoldogico acontece como nova
criagdo e nessa nova temporalidade reside uma nova inteligibilidade capaz de constituir a
subjetividade em sua significagdo messidnica, isto ¢, de oferecer uma inteligéncia que advém
da propria experiéncia da vitima.

A inauguragdo do tempo escatoldgico serd, pois, descrita em linguagem apocaliptica
como fim do mundo e advento do Reinado escatologico de Deus. E, com efeito, o anfincio
apocaliptico do fim dos tempos como redefinicdo dos tragos da condi¢do humana, cuja fonte
primigénia ¢ a Sabedoria divina, que pde em juizo a rivalidade mimética'®®. A irrup¢ao do
tempo escatologico traz a luz a condigdo humana ontoldgica reconciliada, como aquela a
quem se concedeu o poder de abandonar o ddio e o ressentimento por meio do perdao do
crucificado. Com a irrup¢ao do tempo escatologico, acessamos o sentido ultimo do real, isto
€, 0 eschaton como o cumprimento feliz da comunhao humano-divina'®®.

Esses tracos antropologicos da condicdo humana reconciliada sdo, por sua vez,
eventos que se atualizam através da “contragdo do tempo” que se cumpriu em Jesus de Nazaré
de maneira plena e definitiva ao oferecer-se como perdado. Essa “contra¢do do tempo” torna-se
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principio de uma ontologia relacional na gratuidade™', por meio da qual o evento originario

193 1d., EI Dios escondido, p. 318. O conceito teolégico de “gramatica” é uma derivacdo das analises
de Jean-Mac Ferry sobre as “poténcias de experiéncias” que designa a “existéncia auténtica”.
154 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 308.
055 14d., “Escatologia y apocalipsis”, p. 397.
9%%14d., “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
5714d., Deus ineffabilis, p. 415.
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se atualiza na historia da humanidade a partir da existéncia em doagao das vitimas e dos justos
da histéria. E, pois, o nascimento da identidade relacional ligada & fonte inesgotavel de
gratuidade, que se funda no encontro com o Abba de Jesus de Nazaré. Compreender a
ressurrei¢do de Jesus de Nazaré e essa nova ordem de existéncia inaugurada por sua entrega
contra a violéncia que constitui a grande novidade do “midrash do tempo messidnico” para a

experiéncia cristd em contexto pds-moderno.

Dito espacio existencial de gratuitad se convierte asi en condicién de
posibilidad de la intersubjetividade liberada del deseo mimético de rivalidad
gracias a la victima no ressentida quien, en tanto que “retorno de Abel”,
inserta en el coraz6n del mundo violento otra manera de existir que deviene
fuente de vida.'®®

Com uma aproximagdo fenomenologica a ressurreicdo e a irrup¢do da fides como
experiéncia do Ressuscitado implode-se a ideia objetivista da Ressurreicdo. A partir desse
novo marco, ¢ possivel acessar e acolher o conteudo kerigmatico e os seus desdobramentos na
(inter)subjetividade em tempos de fragmentos. Ndao se pode esquecer, pois, que para o
pensamento pds-metafisico, pouca — ou quase nenhuma — importancia tem para a fé crista o
destino do corpo morto de Jesus. Em nada muda a fé crista se, por um acaso, for encontrado o
corpo de Jesus “numa vala comum’™°>°.

Na experiéncia kerigmdtica da fides, como antincio escatoldgico do fim dos tempos e
do advento do Reinado de Deus, a ressurrei¢do inaugura uma ontologia relacional da
gratuidade. Nela, a confissdo de fé no Ressuscitado d4-se como aceitacdo de que o eu nao
existe sem o outro, ou melhor, o corpo glorioso de Cristo nao existe fora do estagio do mutuo
reconhecimento na gratuidade: do “nos”.

Sob essa oOtica se torna possivel compreender e receber o dom do kerigma da
ressurreicdo de Jesus de Nazaré, cuja centralidade estd na vitima perdoadora em sua
significacdo antropologica e teologal. Disso conclui-se que a ressurreicdo em chave mimeético-
pragmatico emerge como experiéncia da reconciliagdo universal, gracas ao reconhecimento
que provém da vitima perdoadoraloso. Com ela ¢ possivel uma nova compreensdo do real, na

qual aprendemos a nomear aos outros, a né6s mesmos e a Deus para além do desejo mimético

violento.

98 14., El Dios escondido, p. 278.
1059 CROSSAN, Em busca de Jesus, p. 323. “[...] onde foi o corpo de Jesus? Em uma vala comum”.
%0 MENDOZA ALVAREZ, “Teologia de la reconciliacion”, p. 199-212.
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Como se pode perceber, a ressurreicdo ¢ indicio escatologico da transformacdo
histdrica e cosmica realizada em Jesus de Nazaré pela agdo gratuita de Deus que o faz vencer
a muitos. Pensar, portanto, a ressurreicdo em termos de desconstrugdo de nossa ideia
objetivista de Deus, ¢ afirmar que a ressurrei¢do ndo ¢ apenas um fato historico, mas sim
eminentemente escatologico. Essa afirmacdo incide diretamente na nossa compreensdo do
tempo, visto que a ressurreicdo ¢ de ordem trans-histérica. Ela inaugura o “eschaton”, o
tempo messianico como lugar da realizagdao da existéncia em devir de doagao. Um modo de
vivéncia crente sob a poténcia da Ruah divina, por isso ¢ da ordem pneumatica.

Entretanto, como se enfatizard a seguir, a recusa em abandonar a visdo metafisica da
ressurreicdo resulta na impossibilidade de aceitar a mediagdo sacramental da Ecclesia, a
unicacapaz de nos reconectar a Deus em tempos de fragmentos. Inclusive, o conceito de
Ecclesia no “midrash do tempo messianico” assume uma significagdo aquém e além das
mediacdes institucionais que tanto aterrorizam a racionalidade pos-moderna. Ela emerge
como uma relagdo de simultaneidade com o Messias Jesus como vitima perdoadora, na qual a
Ecclesia designa a “comunidad de inocentes victimados cuya sangre clama al cielo desde el
primer fratricidio de la historia".

Com a experiéncia da ressurreicdo de Jesus também ocorre uma implosdo em nossa
ideia de Deus. Nela somos convidados a abandonar aquela ideia de um Deus agregado a
justica retributiva, a partir da qual se exige justica para as vitimas e vinganca para os
verdugos. Somos convidados a nos abrir a intelecgdo de uma soteriologia a partir das vitimas
sem excluir os verdugos. Isso significa que a redencdo passa pela renuncia do desejo
mimético violento estruturado na rivalidade em vista da acolhida de uma praxis de doacdo na
logica da gratuidade. E essa acolhida somente ¢ possivel com uma subjetividade ligada a
Fonte de perpétua doagdo, o Abba de Jesus.

Em funcdo dessa modalidade soteriologica, trata-se de insistir na implosdao da
temporalidade cronologica e sua inevitavel sequela apocaliptica revelada pela pascoa de Jesus
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de Nazaré. E a inauguracdo na historia do tempo escatologico™ -, a nova criagdo em Cristo.

Essa temporalidade designa a desconstru¢do do corpo historico preso a experiéncia do
chronos e a revelacao do corpo escatologico sob a dindmica do kairds. Se na experiéncia do
chronos nos encontramos presos no solipsismo do ego, na dinamica do kairds emerge a
possibilidade real de instauracdo da intersubjetividade, isto €, do mutuo reconhecimento na

gratuidade do Ressuscitado. A ressurreicdo designa, portanto, o fim do tempo em que a

%L MENDOZA ALVAREZ, “Extra victimas salus non est”, p. 192-203.
214d., Deus ineffabilis, p. 175.
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subjetividade ensimesmada se v€ metafisicamente presa pela recuperacao da vitima Jesus.
Esse evento inaugura um novo jeito de ser no mundo marcado, enfim, pelo reconhecimento
escatologico daquele que antes era visto como rival e inimigo para a condigao de filha e filho

de Deus e irma e irmdo em Cristo.

Vida nueva en tanto experiencia alternativa al mundo narcisista de la
Ipseidad. Tiempos mesianicos cumplidos en la vida de un Crucificado-que-
vive (ho stauroménos egerte), siempre en la discrecion del Dios que se retira
(Shabbat) en su silencio para hacer nuevas todas las cosas por la uncién
eficaz de su Ruah divina, que hace surgir siempre su signo de alianza: como
arcoiris colgado en el cielo que renuncia a la violencia, una vez que el arca

naufragd, para ratificar su deseo perene de dar vida a todos. Primicias de la

vida en plenitud que nos aguarda'®®.

Em suma, a ressurrei¢do marca o renascimento da subjetividade para a gratuidade no
Crucificado-Ressuscitado através da qual poderemos acolher o “si mesmo como outro” na

A 1064
dinamica da fides'*®

. E com isso a reconciliagdo torna-se possivel como o estagio fundante da
intersubjetividade. Entretanto, recorda-nos o tedlogo mexicano, essa realidade intersubjetiva
como reconciliacdo s6 nos € possivel como “indicio escatologico”, ja que ela aparece sempre

diferida na histéria'®®

. Mas a existéncia messianica inspirada pelo amor assimétrico e gratuito
do Messias Jesus e dos justos da histdria, associada a sua imaginacdo escatoldgica, faz com
que a temporalidade cronologica abra espago para a temporalidade messidnica. Nesse instante,
a salvacdo vem ao encontro da finitude humana, redimindo-a de sua contradi¢ao fraticida e

Cooq 1
sororicida®®®®.

4.2.2.1. Dom da Ruah divina como inteligéncia da vitima

O evento Cristo como experiéncia origindria trouxe uma nova compreensao do real,
porque tornou possivel uma nova experiéncia de Deus, de ser humano e do mundo. A doacao
amorosa “sem condi¢do nem medida” que realiza Jesus Cristo, a imagem de seu Abba e pela
forca da Ruah divina que o habita permanentemente, emerge como ‘“critério ultimo de
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interpretagdo da existéncia humana auténtica . Cabe, porém, recordar que essa relagdo

%3 1d., El Dios escondido, p. 280-281.
1% 1bid., p.285.
05 14d., “Subjetividad posmoderna”, p. 149-158.
9% 1d., “Escatologia y apocalipsis™, p. 395.
Y714d., Deus ineffabilis, p. 457.
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trinitaria fundacional se revelou as testemunhas da experiéncia teologal originaria da
ressurreigao.

Em consonancia com o te6logo James Alison e a racionalidade p6s-moderna, Carlos
Mendoza descreve o kerigma fundador do novo mundo como “anuncio do fim do mundo e

< .. 1068
advento da salvag¢d@o” como dom gratuito

. Esse kerigma designara o fim dos tempos como
redefinicdo dos tracos da condi¢do humana, de uma condicao estruturada na rivalidade
mimética a condicao estruturada na gratuidade e, por isso, reconciliada. Sob a dindmica da
imaginacao escatologica, o acesso ao kerigma da ressurreicdo deu-se em meio a busca por um
sentido ao sem-sentido da morte de Jesus, através da releitura midrdshica das Escrituras

1069

hebraicas™ . Essa experiéncia teologal partiu, sobretudo, da releitura dos textos apocalipticos

de Daniel e dos poemas do Servo Sofredor do Segundo Isaias'®".

Esse processo derdshico que se teceu no bojo da comunidade em crise vai além da
simples memoria como recordacdo. Antes, designa uma verdadeira anamnesis como memoria
viva, possibilitando a comunidade escatologica rememorar a “imaginacdo poética” de

1071

Jesus™ 7. Nesse processo mediado pela imaginagdo escatologica e gracas a aparicdo do

Crucificado-ressuscitado, a comunidade em crise recebeu o dom da “inteligéncia da vitima”

1072

(intelligence of the victima)™*"*. E a Ruah divina que permite o acesso a essa inteligéncia que

se tornou chave hermenéutica capaz de desmantelar o mecanismo do desejo mimético a partir
~ . 1073
da superagao do ressentimento™ .

A 1nauguragdo do tempo escatoldgico como irrup¢ao da Ruah divina enquanto dom da
“inteligéncia da vitima” habilitou a comunidade a compreender a dinamica interna que
inspirou a vida e a morte do Nazareno. Essa inteligéncia pautou todo o relacionamento de
Jesus com seu Abba. Diferente de nos, que temos nossa consciéncia construida na rivalidade e

na reciprocidade, a “inteligéncia da vitima” revela que a consciéncia de si mesmo de Jesus foi

constituida pacificamente como gratuidade vinda de seu Abba.

1068 Id., El Dios escondido, p. 274.
%9 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 249.
070 Tbid., p. 249.
7 1bid., p. 322.
2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido. p. 273. A “inteligéncia da vitima” ¢ um conceito
cunhado por James Alison, em sua criativa recepcdo da teoria do desejo mimético de René Girard,
para descrever a dindmica interna que inspirou toda a vida de Jesus. Girard em entrevista com Carlos
Mendoza se pronunciou sobre esse conceito dizendo que a “inteligéncia da vitima” carrega um
significado subjetivo e outro objetivo. O subjetivo diz respeito a inteligéncia que a vitima possui do
que aconteceu com ela enquanto vitima. O objetivo € a inteligéncia que o leitor das Escrituras vai
adquirindo aos poucos sobre sai incapacidade de ndo fazer vitimas, ou seja, sobre sua inevitavel
participacdo da violéncia universal.
lo73 Id., El Dios escondido, p. 273.
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Na vivéncia de “permanente descentramento do ego” se constituiu a subjetividade de
Jesus e lhe possibilitou outra maneira de viver o desej01074. Animado por essa gratuidade
amorosa, Jesus em sua subjetividade pdde ter uma singular compreensdo de Deus e dos seres

1075
humanos

. Essa inteligéncia inusitada de Jesus no seio do processo mimético constitui-se
numa dindmica intersubjetiva, na qual apenas a vitima em questdo tinha consciéncia do que
realmente estava acontecendo'®’®. “Si Jesus de Nazaret fue capaz de enfrentar el mecanismo
mimético es porque le habitaba una fuerza que, incluso en el momento de su agonia, le hizo
capaz de entregarla a sua vez como encargo a la comunidad mesianica"*"".

De fato, a “inteligéncia da vitima” como dom da Ruah divina leva a comunidade de
sobreviventes a compreender que em toda a sua vida, Jesus tinha consciéncia do desfecho de
sua existéncia e pratica de doacdo. Em outras palavras, Jesus tinha consciéncia de que a sua
radical opg¢do pelas vitimas da historia o levaria @ morte. Mais do que olhar de frente para a
propria morte, Jesus confiava naquele que haveria de pronunciar o seu nome ¢ resgata-lo da
morte, pois a presenga da Ruah divina nutria sua intima relagdo com seu Abba™"®.

Essa “inteligéncia da vitima” como poténcia do crucificado-vivente tornou-se a chave
hermenéutica para interpretar a histéria, ndo mais na perspectiva do vencedor, mas do ponto
de vista da vitima. De fato, a “inteligéncia da vitima” estd intimamente ligada ao dom do
Ressuscitado que apareceu a comunidade messidanica como uma poténcia da vitima
ressuscitada. Dessa forma, essa inteligéncia ¢ da ordem pneumatolégica. Animado por essa
mesma inteligéncia, Jesus pode, ao longo de sua vida, cumprir a comunhao humano-divino
entregando sua vida até o “Gltimo suspiro”. Uma vez entregue o Espirito na Cruz, ele nos
introduziu na inteligéncia do tempo escatologico como superacdo do tempo da fatalidade do
eterno retorno da rivalidade e do 6dio. Em outras palavras, a “inteligéncia da vitima”

capacita-nos a compreender que na cruz o Crucificado fere de morte aquilo que fere a

humanidade, isto €, o desejo mimético violento que nos desumaniza.

La donacion del Espiritu que Jesus realiza en la cruz es la anticipacion
mesianica de la temporalidad escatol6gica que acontece en el presente de la
vida entregada por amor. De esta manera [...] la existencia agonica es

Y7 1d., El Dios escondido, p. 274-275.
1975 ALISON, O pecado original, p. 145-146.
9% Ibid., p. 142.
" MENDOZA ALVAREZ, “El papel de la existencia”, p. 34.
1978 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 259. “Es el Abba de Jests quien no cesa de escuchar
el clamor de Abel, desde los origenes de la humanidad hasta nuestros dias, en el clamor de todos los
inocentes de la historia. Y los rescata del sinsentido y de la muerte por medio de la primicia de los
tiempos plenos que ha inaugurado la pascua del mesias Jests”.
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“aquella que se entrega hasta el ultimo aliento” como una verdadera batalla
por la vida. Més alla del apego narcisista al ego — incluindo el deseo de
sobrevivencia después de la muerte —Jesus derriba en la cruz el muro del

odio en su propio cuerpo por la accion profética de ofrecer perdon a sus

verdugos, con gran imaginacion poética'®”.

Enfim, com os relatos da aparicdo do Crucificado-que-vive € o acesso a esta chave
hermenéutica, a comunidade messidnica pode compreender que o sucedido com Jesus de
Nazaré revela-se como “el fin del poder de Satéan y la instauracion del Reinado de Dios™'%°. A
partir disso, a superacdo do d6dio e a inauguracao de uma ontologia relacional sob a gramatica
da gratuidade a partir da vitima perdoadora, se cumpre uma nova criagdo gracas a vitima que
ao ressuscitar ressuscita consigo a historia e a humanidade do caos do desejo mimético
violento. A “inteligéncia da vitima” desmascara o poder de Satd ¢ a mentira que estd
subjacente a logica do sacrificio de vitimas de modo a inaugurar uma nova ordem social.
Trata-se, portanto, da verdade da “inteligéncia da vitima” ressuscitada que escancara a logica
da mentira ancorada no falso desejo mimético estruturado em torna da violéncia.

Os relatos de apari¢ao do Crucificado-vivo na “aurora do novo dia” constituem-se em
poténcia de experiéncia capaz de dizer o estigio da subjetividade em sua significacdo
messidnica. Uma subjetividade exposta e aberta ao outro, iluminada pela luz da fé sob a
“inteligéncia da vitima” pode “experimentar, pensar e dizer o real”, pois na “luz-escura” da f¢é
traz uma nova compreensdo do desejo mimético. Ao apresentar-se como vitima nao
ressentida, o Crucificado-que-vive rechaca o mecanismo da mentira de Satd, mas, sobretudo
revela a verdade de Deus como a verdade messidnica. Na apari¢do da vitima perdoadora
estabelece-se, assim, o principio cristologico capaz de desmontar o mecanismo do real

1081 1082

mimético violento " e instaurar o tempo messianico por meio do perdao . Isso acontece

por meio da recupera¢do do “fundo sem fundo do real”, confessado e celebrado como Abba.

4.2.2.2. Recuperacao do centro vazio a partir da vitima perdoadora

O “midrash da temporalidade messianica” pode ser retomado segundo sua forga
restauradora no contexto pos-moderno para justificar a “(im)possivel esperanga” para os
crucificados e as vitimas inocentes em tempos de crescente exclusdo e violéncia. Nele, a

esperanga para as vitimas passa impreterivelmente pela recuperacao do fundo sem fundo do

W9 d., “El papel de la existencia”, p. 34-35.
10801d., El Dios escondido, p. 273.
%I MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 274.
9821d., “Deus ineffabilis”, p. 138.
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real. “Ese centro vacio que es el amor de donacion que une con su Abba y que celebramos
como don de la Ruah divina. Aquella que libera a los cativos y da vida a la creaturas todas
rescatandolas de la aniquilacién”losg. Além disso, soma-se ao “midrash do tempo messianico”
o fato de o proprio Crucificado-vivo, como vitima perdoadora, revelar o fundo sem fundo do
real como “centro vazio” denominado como Abba de Jesus e, portanto, Deus “fonte

inextinguivel de graltuidatde"’1084

que ressuscita a vitima da contradigdo da morte. Nessa
esteira, a experiéncia teologal encontra-se indissoluvelmente ligada a “vitima perdoadora”, de
tal modo que se revela a humanidade como gratuidade amorosa e, portanto, como fonte e
horizonte de toda a subjetividade’®®.

Constata-se igualmente que o “midrash do tempo messianico”, focado nesse ‘“centro
vazio” que conduz as margens da historia de dominagdo, permite a reaproximacdao de uma
escatologia esculpida sob o signo do retorno de Abel, cuja significagdo encontra-se na
aparicdo da “vitima perdoadora” (The forgiving victim)'°®. Ela assume a simbolica do retorno
prototipico dos justos da historia de todos os tempos. Inscrito, pois, na proto-historia de Caim
e Abel enquanto justificativa dos processos historicos da vivencia da rivalidade mimética, o
retorno de Abel aparece como o reverso da histdria cainesca. Essa figura escatoldgica passa a
designar o aparecimento historico do justo aniquilado pelo mimetismo violento como vitima
perdoadora e, portanto, com a poténcia de instaurar outra temporalidade.

Desse modo, o Crucificado-vivente, ao aparecer como vitima perdoadora a
comunidade messianica, revela a forca heuristica desta simbodlica do retorno de Abel,
cumprida plenamente na praxis compassiva de Jesus e que o destinou a cruz. Entretanto, o
triunfo da cruz reside exatamente na fissura no muro do 6dio na propria carnalidade de Jesus
ao oferecer em acio profética o perddo aos verdugos'®’. Cristo “representa ’el retorno de
Abel’, que perdona a su hermano Cain, su propio verdugo, abriendo un camino historico a la
concrecion escatologica de la redencion y dejando traslucir asi su plena humano-
divinidad™**®,

Longe de condenar a seus seguidores pela sua debilidade por abandona-lo, Jesus

expoe suas feridas as discipulas e aos discipulos como sinal de oferenda de sua prépria

83 14., “De las mdrgenes”, p. 91.
1984 1d., El Dios escondido, p. 340.
1% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 340.
198 Trata-se da original intui¢io do teélogo britdnico James Alison em sua “recepcdo criativa” da
teoria mimética de René Girard.
Y97 1d., “El papel de la existencia”, p. 35.
88 14., Deus ineffabilis, p.322.
243



. ;1089
vida

. Por isso a aparicdo da vitima perdoadora ressuscitada aquelas pessoas que o trairam
poe em relevo a “poténcia escatoldgica” de suas feridas'®®. Nas feridas da vitima perdoadora
inaugura-se o tempo escatologico, nelas a humanidade ¢ curada — segundo o poema do Servo
Sofredor de Isaias 53.5 —, pois nelas o né do ressentimento ¢ desfeito pelo perdao. Instaura-se,

com isso, 0 tempo messianico, o tempo do mutuo reconhecimento na gratuidade.

El cordero-que-reina-degola es el oximoron por exceléncia de la potencia
que brota de la victima perdonadora cuando ella desata los nudos del
resentimiento. Ella inaugura con este gesto mesianico una auténtica nueva
creacion. Esta realidad de innovacion radical acontece con la experiencia
paradigmatica de Jesus crucificado, que aparece como resucitado ante las

discipulas y los discipulos, desconcertados por su ejecucion publica como

chivo expiatorio, para invitarlos a reencontrarse con él en Galilea'®*.

A apari¢do do Crucificado-ressuscitado como vitima perdoadora inaugura, pois, o
novo espaco existencial como condicdo antropologica de possibilidade da intersubjetividade
na qual se pode cumprir o mituo reconhecimento na gratuidade. Isso se deve a “(im)poténcia

. 1092
potente” da vitima que sabe perdoar™*®

. De modo que no novo espago existencial, isto €, no
tempo escatoldgico inaugurado pelas vitimas, a subjetividade podera viver o desejo como
forma de opor-se a rivalidade mimética, na imitacdo do Abba de Jesus que ¢ perpétua
doa(;ﬁologg.

Assim, nessa experiéncia de exposicdo da “(im)poténcia potente” da vitima
perdoadora se faz a experiéncia de Deus em seu despojo, isto €, a experiéncia da “poténcia
impotente” na cruz, que na ressurreicdo revela sua fraqueza no amor. E mais, nessa
experiéncia em que a vitima perdoadora se entrega como dom, a subjetividade experimenta
Deus em sua propria vulnerabilidade, livrando-a, assim, do ressentimento da fraqueza da
subjetividade. Essa “(im)poténcia potente” da vitima que perdoa torna-se a poténcia de
experiéncia capaz de transfigurar o mundo violento da (inter)subjetividadelog4. Tal ¢ a nova

condicdo humano-divino revelada pela vitima perdoadora, na qual a vulnerabilidade da

subjetividade pode ser vivida na gratuidade, sem ressentimento. E, com efeito, a assun¢do da

1989 Tbid., p. 320.
9% Ibid., p. 326.
91 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 321.
9214d., El Dios escondido, p. 278.
109814, p. 278.
199 Na “teologia niilista do tempo messidnico” essa poténcia propria da vitima para transfigurar o
mundo ¢ descrita como “poder do ndo-poder”, isto é, do mimetismo depurado de sua rivalidade. Essa
expressdo do “poder no ndo-poder” tipico da ndo-violéncia, substituimos aqui pela “(im)poténcia
potente” para recuperar a poténcia da vitima que superou o estagio do ressentimento e deu passo ao
perdao.
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vulnerabilidade extrema que fecunda a intersubjetividade na dindmica do mutuo
reconhecimento e da reconciliagdo tecida como per-doagao.

Do ponto de vista teoldgico, significa dizer que seguindo o “midrash do tempo
messianico” o mutuo reconhecimento encontra sua fonte na relagdo intratrinitaria chamada

: 1095
pericorese .

Los relatos pascuales de apariciones de Cristo JesUs abren un nuevo
horizonte de interpretcion del deseo mimético en términos no de rivalidad
sino de gratuidad. Las Ilagas son mostradas por el Crucificado viviente no
para vengar la humillacion sufrida, sino para convocar al otro a “creer”
superando las idolatrias que sustituyen al Dios verdadero. Instauran asi el
mundo nuevo de la intersubjetividad y significan por ello la realidad plena
gue es posible celebrar como don que reconstruye las relaciones fratricidas
a partir del acto del perdon*®®,

Constata-se que no seio desta experiéncia teologal da vitima perdoadora, Deus seja
experimentado e percebido de modo real e imediato, embora sua transcendéncia absoluta seja
salvaguardada do saber absoluto. Isso significa que a revelagdo da gléria divina acontece
concomitantemente ao seguimento e reconhecimento da vitima perdoadora, de modo que a
historicidade da salvacdo impede a coisifica¢do e objetivacdo de Deus e da vitima. Através do
reconhecimento do Cristo como vitima perdoadora, Deus é percebido como “per-don”, isto €,
como pura gratuidade na historia das vitimas da historia®®’.

Disso decorre que, do ponto de vista antropoldgico, a transcendéncia na imanéncia se
anuncie por meio do perdao recebido e oferecido gratuitamente como principio do mutuo
reconhecimento. Essa transcendéncia estd ligada diretamente a ideia de pecado original, ndao
no sentido mitologico, mas no sentido desvelado pela teoria mimética em sua dindmica
sacrificial. O pecado original enquanto mecanismo mimético violento que visa a destrui¢do da
vitima — desde a fundacao do mundo — nos desumaniza aos extremos.

E a maneira de interpretar essa dindmica vitimizadora encontra seu cerne na
cristologia pneumatica. Afinal, a transcendéncia s6 acontece quando Jesus de Nazaré
interrompe a l6gica fraticida e sororicida do desejo mimético violento com sua vida e praxis
de doagdo extrema. Assim, pela assun¢do de Jesus daquilo que nos desumaniza, o desejo
mimeético violento que ocupa o coracdo humano foi radicalmente esvaziado através do perdao

de sua entrega na cruz. E nessa “poténcia impotente” do Filho feito dom, Deus Abba se da a

%5 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 341.
9% 1d., “Teologia de la reconcilicion”, p.199-212 (grifo autor).
Y9714d., El Dios escondido, p. 346.
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conhecer em sua transcendéncia. Na mais profunda inumanidade causada pelo desejo
mimético violento, Deus revela sua humanidade no rosto da vitima perdoadora, gragas o Filho
sacrificado como vitima na cruz.

Essa percepcao de Deus por meio do per-don, no “midrash do tempo messianico”
designa essa aproximagdo apofatica ao Abba de Jesus, isto ¢, o “centro vazio” daquele que
ndo se pode apoderar-se jamais, tampouco nomear. Com isso, a reden¢gdao humana passa a
depender de nossa relacao com a vitima perdoadora, pois ela se torna o sacramento da acao do
Deus escondido e inefavel no seio da histdria conflitiva e fragmentada da pds-modernidade.
Na revelagdo da vitima sem ressentimento fazemos a experiéncia da forca de Deus na

fraqueza do inocente.

Este despliegue de la fuerza de Dios en la debilidad del inocente es una
verdadera buena noticia para todos, para las victimas y para los verdugos
encarnizados: para los débiles resentidos al convocarlos a la superacién de la
sed de venganza sin renunciar a la justicia, pero tambiém para los guerreros
vencedores que viven la ilusion narcisista que tarde o temprano se
evapora®®,

Importa, pois, esclarecer que a afirmagdo da “(im)poténcia potente” da vitima sem
ressentimento como forga historica que transforma o mundo da vida nao é de ordem moral,
tampouco visa a absolutizar a vitimizagdo do ser humano. Antes, essa “(im)poténcia potente”

¢ de ordem ontologica e teologal.

En su sentido teologal, la vulnerabilidade extrema es asumida por Dios
mediante su kénosis o abajamiento en la encarnacién de su Logos, realizado
como acontecimiento histérico en una provincia marginal do Imperio
romano en la Palestina del siglo I. Este proceso encarnacional vivido por
Jests de Nazaret como “judio marginal” (J. Meier) y Mesias crucificado (san
Pablo) sera la piedra de toque para la theosis o deificacion que vive el
Crucificado viviente como respuesta amorosa de su Abba, luego e su entrega

hasta el Gltimo aliento en la cruz*®.

Ao fazer a experiéncia de Deus em seu despojo, a vitima experimenta outra ordem de
existéncia, isto €, ela bebe na fonte de desejo vivido por Cristo. Nao mais nos pogos das dguas
poluidas da reciprocidade violenta, nos quais residem o 6dio e o desejo de vinganca, que
produz vitimas segundo o circulo vicioso do mimetismo sacrificial. Pelo contrario, a vitima
descobre na presenca discreta da Gratuidade Amorosa a fonte inextinguivel do desejo de

doacdo.

1% MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 334-335.
Y914d., Deus ineffabilis, p. 465-486.
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La fuente de ese deseo outro, vivido por Cristo Jesus, es la experiencia
fundacional del Verbo. Sera en la imitacion no narcisista del Padre, en la
comunicacién realizada y en la eterna comunion del Espiritu que se
encuentra la posibilidad que Cristo ofrece a la humanidad para salir del
circulo vicioso del mimetismo sacrificial. Dicha imitacion se instaura en el
corazon de la divinidad en tanto principio de perijéresis divina, compartir
eterno del amor en la diferencia. Esta fuente inextinguible de indentidad de
las personas divinas se traduce en la economia de la salvacion de la
encarnacion del Verbo en la mision del Hijo como aquél que comunica la
vida en plenitud a la humanidad y a la creacién entera.**®°

Isso, porém, ndo da azo a se pensar que a experiéncia da vitima perdoadora denote um
aspecto de uma existéncia fracassada. Entretanto, seguimos em sintonia com o tedlogo
mexicano para o qual o “perdon se manifiesta asi no como debilidad sino como potencia
discreta, pero eficaz, que rompe el circulo mimético del resentimiento para inaugurar asi un
estadio de relacion del todo inaudito™'%,

Em sintese, essa experiéncia originaria de exposicdo a presenca da vitima perdoadora
se torna habilitagcdo existencial para viver de forma pacifica na “impoténcia potente” o “tempo
dos pagdos” (Lc 21.24), isto ¢, uma maneira alternativa de viver o desejo mimético na doagao

1102 ¢ . . 5
%2 K, com efeito, um processo de santificagio

em meio a contradi¢do a espiral do 6dio
enquanto maneira de aprender a receber-se gratuitamente do outro e com os outros € para os
outros como “‘per-don”. Nesse processo, a vulnerabilidade constitutiva ¢ vivida sem
ressentimento. E mais, nessa experiéncia cristd de Deus a partir da vitima perdoadora
descobre-se a vulnerabilidade como poténcia humano-divina constituinte de nova

humanidade™®,

4.2.3. Existéncia kairologica: o evento originario da subjetividade messidnica

Das feridas do Crucificado vivente surge a vida teologal [theosis/] como
repotencializacdo da subjetividade vulneravel, capacitando-a com a inteligibilidade da vitima
perdoadora a viver o tempo escatologico inaugurado pelo Messias em meio ao dinamismo
mimético violento. Vida teologal ¢ o nome do conjunto das poténcias de experiéncia capaz de
constituir a subjetividade messianica, do modo que fora dela ndo ha outra maneira de se

cumprir a humanidade como subjetividade vulneravel.

10 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 275-276.
"% bid., p. 315-316.
"2 14., Deus ineffabilis, p. 324.
Y93 14d., El Dios escondido, p. 308.
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A subjetividade habitada pelo dinamismo da gratuidade recebe a inteligibilidade da
vitima perdoadora como dom e caminho de humanidade verdadeira, isto ¢, da existéncia
auténtica afetada pelo Deus ineﬁ”abilisllc’4, porque ¢ vivida como temporalidade messianica
que a todos redime™®. A vida teologal enquanto evento escatoldgico nos fala da constituicdo
da subjetividade em sua significagdo messidnica, uma subjetividade encarnada na historia sob
o regime da “impoténcia potente”, isto é, do mimetismo depurado da rivalidade. E, com
efeito, o nascimento do estadgio ndo totalitario da subjetividade, aquela que superou em sua

. . «3: 21106
propria carnalidade o “muro do 6dio”

, como instauragdo da temporalidade kairologica que
se pronuncia na temporalidade messidnica das vitimas na vitima Cristo.

O evento escatologico que irrompe na subjetividade marca a atualidade do “midrash
do tempo messidnico”, pois ele ¢ o acontecimento originirio da subjetividade como
gratuidade amorosa de Deus inefavel™™”’. Recebida como dom, a identidade cristd estd sempre
destinada a outrem, de modo que o evento da constituigdo da subjetividade messidnica
acontece no intercambio de dons.

A subjetividade messidnica ¢ aquela que fez do perddo a sua habitagdo como
temporalidade messianica, tendo atravesso a terra arida do ressentimento abre uma fissura na
histéria como dimensao escatoldgica por meio do gesto messidnico de doagdo. Um modo de
ser no mundo sob a dindmica evangélica da “(im)potencia potente” como poténcia de
experiéncia intersubjetiva, que engendra um novo mundo para as vitimas e verdugos
arrependidos. O perddo, portanto, em chave judaico-cristd ¢ um gesto messianico que “contrai
o tempo” (1 Cor 7.29). Por isso, o dinamismo das virtudes teologais desconstruidas encontra
sua concregdo histérica na vida das vitimas que se doam até a morte como instauragdo da
temporalidade kairoldgica e, assim, anunciam o fim do mundo corrupto e o advento do Reino
de Deus para toda a humanidade®*®.

A vida teologal como dinamismo da gratuidade que fecunda a subjetividade exposta

constitui-se, com efeito, a nossa real participacdo na vida do Ressuscitado®

1110. A

, cujo nucleo
vivo ¢ a doagdo trinitaria mutua subjetividade desconstruida, unida a temporalidade
escatologica sob o dinamismo da theosis, insere na historia a temporalidade messianica

através do perddo recebido e oferecido gratuitamente. Nesse dinamismo relacional sob a

104 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 467.

1% Ibid., p. 457.

1% 1d., El Dios escondido, p. 316.

YW71d., Deus ineffabilis, p. 414.

18 NMENDOZA ALVAREZ, “Deus ineffabilis”, p. 138.

1% GARRIDO, Proceso humano y gracia, p. 349.

OMENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 279.
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heuristica da gratuidade, a subjetividade vulneravel alcanca o seu estagio mais elevado em sua
significacdo messidnica. Ela ¢ vivida como temporalidade escatoldgica. Animada pelo
dinamismo das virtudes teologais ela podera viver o reverso da histéria de dominacao, sem
ressentimento sob a “(im)potencia potente” que revelou o Crucificado-Ressuscitado.

Em outras palavras, a constitui¢do da subjetividade como temporalidade messianica ¢
descrita a partir das virtudes teologais da fé, da esperanga e da caridade. Elas representam os
estagios da constituicdo da identidade relacional como uma existéncia kairologica, cuja
concre¢ao historia se da na vivéncia do amor desmedido e assimétrico dos justos e das vitimas
perdoadoras da historia. Como processos de subjetivacdes que realizam as vitimas da historia,
as virtudes teologais desconstruidas de seu desejo de possessdo e habitadas pela for¢a da
temporalidade messidnica denunciam os idolos que visam depor o Mistério amoroso™*. Sob
a poténcia das virtudes teologais, a subjetividade desconstruida da testemunho dos tempos
messianicos, pois tem o desejo mimético esvaziado de sua pulsdo destrutiva em acgdo de
oferenda da propria vida como doagao™*.

Nesse processo de constitui¢do da subjetividade messidnica, a vida dos justos e das
vitimas sem ressentimento tornam-se o locus theologicus do amor incondicional do Deus
ineffabilis em seu ser Superabundante e Superessencial™™**. Eles e elas ndo somente aprendem
a habitar a sua exclusao na heuristica da “(im)poténcia potente”, mas também inserem por
meio do gesto messianico do perdio o tempo messianico como lugar do mutuo
reconhecimento na gratuidade.

Em suma, no “midrash do tempo messidnico” o messianismo escatologico emerge
como uma “ferida aberta” da qual brota um “destelho de esperanga” para nos, os

. 1114
sobreviventes

. No midrash a experiéncia originaria da redencdo como dom do Abba de
Jesus advém ““a partir de baixo” dos “actos mesianicos que derriban los muros del odio, que
abren ventanas de escucha y dialogo en medio de esos mismos muros” ™. Uma redencdo que
acontece sempre “a partir do reverso” da histéria de dominagdo como incessante processo de
doacdo da Gratuidade Amorosa desde as origens da criacdo. Com esse percurso
fenomenologico sera possivel responder a pregunta: onde estaria Deus diante do sofrimento

do inocente, de modo a poder ensaiar um balbucio em torno da presenca discreta em forma de

" 1d., “Pax Christ”, p. 100-109.
"2 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 280.+
"3 1d., Deus ineffabilis, p.415.
"4 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.
Y5 1d., “Racionalidad surgida”, p. 80.
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. . 1116
auséncia, embora atuante no seio do mundo colapsado? .

4.2.3.1. A fé no Deus da contra-historia

Da radical exposi¢ao da subjetividade a vitima perdoadora brota a fé como experiéncia
e inteligibilidade capaz de transfigurar a vida humana e o mundo pés-moderno, a partir da
assuncdo da “(im)poténecia potente” revelada na vitima Crucificada-Ressuscitada®?’. O
“midrash do tempo messianico” refere-se, portanto, a fé como convite a crer além dos muros
da rivalidade mimética recepcionada como “inteligéncia da vitima”***8, Um doloroso processo
de constitui¢ao da subjetividade em sua significagdo messidnica, isto ¢, uma subjetividade que
se sabe habitada pela Alteridade Amorosa, capaz de habitar a sua exclusdo com esperanga.

A fé teologal brota no coragdo da subjetividade exposta a presenca da vitima
perdoadora. Essa fé¢ ¢ poténcia emancipadora do desejo mimético violento, de modo que a

subjetividade passe da rivalidade a relacio™"®

, pois lhe foi revelada a verdade do ndo
ressentimento’*?. Por outro lado, essa fé implica um elemento gnosiolégico revelado por
Cristo enquanto “inteligéncia da vitima” que visa a transfigurar o mundo pela for¢ca do
esquecimento ¢ do perd€101121.

Essa fé, pois, como habilitacdo existencial, engendra um novo mundo alicer¢ado na
recepcao e oferenda do perddo. Sob a heuristica da gratuidade a subjetividade pode alcangar o
seu estdgio mais acabado, isto €, aquele estdgio do reconhecimento escatoldgico do rival e
inimigo como irma e irmdo. Esse estagio da gratuidade j& € antecipagdo escatologica do fim
da histéria como cumprimento feliz da comunhdo humano-divina.

Nesse novo contexto, portanto, a fé refere-se a experiéncia e ao conhecimento do real
a luz da vida de Cristo na vida das vitimas, enquanto irrup¢do da “verdade como

acontecimento discreto”*'%2

no cora¢do do mundo violento. Enquanto verdade a fé implica em
trés elementos estruturantes da subjetividade. No primeiro elemento, a f€ aparece como
desvelamento da mentira de Satd, isto €, revela a estrutura mimética da subjetividade
enquanto “pecado original”1123 e a exime do circulo vicioso, sinalizando outro modelo de

desejo a imitar destituido da rivalidade. O segundo elemento da fé diz respeito ao movimento

MO 1d., “Pax Christ”, p. 100-109.

M71d., El Dios escondido, p. 281.

8 1d., El Dios escondido, p.279..

9 bid., p. 312.

120 Ibid., p. 292.

121 Ibid., p. 293.

122 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 313.
U2 Ibid., p. 314.
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por exceléncia da verdade da vitima ndo ressentida, a unica capaz de inaugurar um novo
estagio intersubjetivo marcado pelo “reconhecimento escatoldgico” do rival e inimigo como
irmdo e irma'***. O terceiro elemento estruturante da experiéncia de fé consiste na discrigdo
do antincio profético e messianico da poténcia criativa do perddo enquanto desejo instaurado
na relagdo-na-diferenca, expressando, assim, a Imitatio Christi no coragdo do mundo pods-
moderno™?.

Configura-se, assim, um elemento ndo totalitario da subjetividade iluminada pela fé.
Com efeito, isso significa que a subjetividade tera que fazer uma constante e dificil “travessia

pela terra do ndo-ressentimento” %

. Esse conhecimento da fé como “inteligéncia da vitima”
aparece com uma dupla funcdo intrinsecamente interligada: o desmantelamento do
mecanismo mimético violento do real e a possibilidade de instauragdo do estagio da
intersubjetividade aquém da rivalidade.

A irrupcdo do messidnico como espaco intersubjetivo ¢é possivel porque a
subjetividade  vulnerdvel experimenta a gratuidade amorosa. Ao reconhecer-se
incondicionalmente amada ¢ capaz, também, de ser gratuidade para outrem. Ora, pensar a
“gratuidad como relacidon con el Dios vivo despliega en nosotros una potencia de experiencia
que, lejos de separarnos del mundo, nos inserta con una fuerza mesianica en ¢€l, discreta pero

eﬁcaanlZ?

591128

Sob a “gramatica escatoldgica , portanto, a f¢é como acontecimento discreto se

converte em uma verdade que anuncia o fim do mundo e o advento do Reinado de Deus no

seio da historia conflitiva. Nao uma fé como alienacdo ou fuga do mundo, mas insercao na

1129 . ,
. Por isso a fé assume o

1130
5

historia sob a promessa de outro mundo possivel vindo de Deus

mundo violento e contingente para espalhar em seu coragdo sementes de redengao sem

com isso pretender negar os impasses proprios do desejo mimético violento e seu poder

1131

destrutivo™~". Pelo contrario, a fé como préxis alternativa ao mundo violento anuncia “justo

ahi el fin del mundo atrapado en su propia vanidad y el advenimiento del Reinado de

"2 Ibid., p. 285.
U2 bid., p. 312.
"2 1bid,, p. 316-317.
2" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 350.
128 Ibid., p. 318. O conceito teologico de “gramética” é uma derivagdo das analises de Jean-Mac Ferry
sobre as “poténcias de experiéncias” que designa a “existéncia auténtica”.
129 1bid., p. 319.
"0 1d., Deus ineffabilis, p.
1131 Id., El Dios escondido, p.291.
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I)iOS"1132

. Esse juizo escatoldgico da fé sobre o mundo corrupto destinado ao fracasso advém
de uma subjetividade sob a heuristica da gratuidade, pois se encontra dinamizada pelo amor
ndo reciproco e assimétrico pelo qual da testemunho dos tempos messianicos no seio dos
processos de rivalidade e de morte.

De fato, a gramatica suscitada pela “inteligéncia da vitima” anuncia a possibilidade de
habitar o mundo em sua contradi¢ao e ambiguidade, na assun¢do da “(im)poténcia potente”
capaz de redimir o real mimético violento. O real se apresenta como um mundo fraticida e
sororicida e, paradoxalmente, também, um terreno adequado a experiéncia da fé vivida na
“compaixdo ativa e efetiva”, onde a vida dos justos brilha como lampejos em meio as

trevas1133

. Dai que o nascimento da fé se vincula imediatamente a exposi¢do da subjetividade
a presenga da vitima perdoadora em Cristo.
Nesse contexto, a subjetividade “posta ao revés” pela presenca da alteridade que ndo a

s ~ . 11134
acusa, antes se revela como vitima ndo ressentida™®

, abre-se a possibilidade de deixar-se
aderir e inspirar-se pela Ruah divina a fim de configurar-se como nova expressao da Imitatio
Christi*™™®. A fé teologal insiste, pois, na abertura e na acolhida de outro dinamismo
intersubjetivo por meio da dificil passagem do ressentimento ao perdio**.

Esse novo dinamismo intersubjetivo mediatiza uma nova “inteligéncia da vitima”
como conhecimento divino dado por Deus impotente de Jesus ao crente. Com efeito, essa
inteligéncia que mobiliza a fé deve ser compreendida como “poténcia emancipadora do desejo
de onipoténcia”, pois ¢ “conhecimento do outro a partir de Deus” outro na vitima

1137

ressuscitada, Jesus . Portanto, a luz dessa inteligéncia, configura-se o solo teoldgico da fé

como “coraje de decirse a si mismo, al mundo y a Dios como apertura de gratuidad y, por lo
tanto, como inauguracion de los tiempos mesidnicos mas alla de todo triunfalismo™*%®,

A fides, portanto, em contexto pds-moderno, aparece como poténcia escatologica
capaz de transfigurar a subjetividade, de tal maneira que ela se sinta capaz de subverter o

processo vitimario por meio da imitagdo do desejo de Deus. No horizonte da fides crista:
El sujeto desarrolla una nueva autoconciencia de la relacién constitutiva al

otro, de manera que el descentramiento operado por la crisis mimética abre
otra posibilidad de ser-en-el-mundo, no tanto marcada por el deseo violento

132 1bid., p. 322.
133 Ibid., p. 320.
4 14d., Deus ineffabilis, p. 318.
3SMENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 364-365.
3% 1d., El Dios escondido, p. 292-293.
7 bid., p. 328.
138 Tbid., p. 291-292.
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sino por el reconocimiento escatoldgico del rival y enimigo como hermano.
La significacion de la fe deviene asi una reapropiacion del si-mismo como

otro, y supera la légica de la totalidad y del resentimiento, en el corazén

mismo de la red intersubjetiva, depurada de su caracter dialético™.

Essa compreensao do real mimético e da possibilidade de ultrapassa-lo a partir da sua
propria logica interna advém como dom da “inteligéncia da vitima”. Nesse novo contexto da
fé vivida a partir da vitima, cuja forca transformadora ¢ o perddo oferecido a subjetividade
pelo olhar compassivo da vitima, torna-se possivel desatar os nds do ressentimento e também
convocar os verdugos a conversdo . A fé teologal fundada na experiéncia das vitimas marca
0 processo de conversao como maneira de aprender a viver o desejo mimético como imitagao
alternativa, isto €, como amor ndo reciproco e assimétrico que € pura doacao. Nessa esteira, a
fé traz em si a esperanga € o amor que sO a vitima pode suscitar e mediatizar para a
subjetividade.

A fé nao se reduz, portanto, a um conjunto de verdades objetivadas sobre a vitima
Ressuscitada. Mas ela se refere a uma experiéncia teologal dada como auténtico
conhecimento iconoclasta e apofatico do Mistério divino, pelo qual a subjetividade doravante
habitada pela sabedoria da Alteridade Amorosa se deixa constituir como praxis da encarnagao
do amor comprometido com a reden¢do das vitimas e dos verdugos. Se a experiéncia do
cristianismo aparece como contra-historia frente a exclusao e & morte que como cancer corroi
o tecido social, isso significa que a fé vivida como praxis contracultural a historia de
dominagdo emerge como reverso da historia de vitimizagdo que provoca uma mudanga no
mundo. Como praxis de doagdo amorosa, a fé teologal revela-se capaz de acolher as vitimas
bem como libertar os verdugos do desejo mimético ao interpela-los a conversao.

Em suma, a virtude teologal da fides em chave pds-moderna traduz-se na poténcia da
experiéncia da subjetividade exposta a alteridade e a transcendéncia, de modo a ser
interpelada a transfigurar o mundo violento com a forga inusitada do esquecimento e do
perdﬁolm. Com efeito, a estrutura da fé ndo se distingue de um doloroso processo que visa

abandonar a logica da totalidade, do 6dio e do ressentimento***?

. Trata-se, pois, de associar a
fé a uma “pratica gramatical de acolhida da diversidade” fora da totalidade violenta, fundada

. . 114 . . . A . ,
na “diversidade transcendente”**. Nesse sentido, a diversidade sobre a experiéncia de fé no

"9 1bid., p 285 (grifo autor).
40 1bid., p. 294.
" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 336.
"2 1bid., p 285.
14 Ibid., p. 322.
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Deus da contra-histéria ndo se fixa apenas num assunto ideologico de promogdo da
diversidade humana e tampouco numa pratica politica de promocao e defesa das minorias.
Mas, sobretudo, essa fé no Deus da contra-historia assume a diferenca como desvelamento do
rosto, do clamor e do chamado que vem da Alteridade Amorosa®***.

Por outro lado, a fé movida pela experiéncia da realidade mimética e da sua propria
logica interna se associa ao dom da “inteligéncia da vitima”. Desse modo, a fides se traduz na
linguagem do “fim dos tempos”, isto €, no anuncio apocaliptico do acabamento do mundo

1145

presente ¢ metafora da promessa do outro mundo possivel vindo de Deus . Por isso, da fé

. . . . CA 1146
teologal inscrita sob a “racionalidade messianica”

surgem projetos de resisténcias sociais,
epistémicas e espirituais, através dos quais j4 se pode ouvir um balbucio de um mundo
diferente. Em outras palavras, a fé teologal assume o mundo em sua ambiguidade e
contradicdo como um lugar “fecundado por las semillas de gratuidad. Un mundo fraticida,
pero también un terreno de compasion donde la vida de los justos brilha como vislumbre en
medio de la tinieblas™*’.

Assim, ao recuperar a dimensdo espiritual do cristianismo sem religido em sua
paradoxal dimensao da carnalidade humana, a fé teologal da encarnagdo do amor que a tudo
redime ¢ assumida como contrahistéria em resisténcia a histéria de violéncia que assola a

1148

humanidade™ . Essa contrahistéria de que a fé ¢ portadora permite dizer o real em sua

ambiguidade como morada da existéncia vulnerdvel caracteristica dos justos da histéria™**®. £
aquela existéncia que assume a vulnerabilidade sem ressentimento e, assim, abre uma fissura

. s A 11
nos muros da rivalidade e da violéncia®**.

Essa experiéncia de Deus como contra-historia no seio do mundo violento sob o fundo
fenomenoldgico das vitimas perdoadoras e dos justos da historia™™", fala-nos de uma fé em
chave de doagdo como conhecimento apofatico da realidade superabundante, que Jesus de
Nazaré revelou como Abba. Essa realidade superabundante, Jesus propds aos seus seguidores

de experimenti-lo por meio da oragdo e esmola, isto ¢, pelo siléncio e compaixdo ativa as

14 bid., p. 322.

5 Ibid., p. 319.

"9 1d., “Una racionalidad”, p. 69-80.

" MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 319-320.

Y8 1d., Deus ineffabilis, p. 435

19 Ibid., p. 419.

01d., “El papel de la existencia”, p. 37.

YL 1d., Deus ineffabilis, p. 419. “Por eso la adoracion que procede de la fe desnuda no es un acto de
religion, ni culto, sino que es un acto espiritual que se retrotrae del murmullo creciente de los
significados hacia el silencio de los inocentes, para “dejarse deletrear” por una alteridad amorosa

enigmatica, inmanente y trascendente a la vez, que todo lo acoge en su ser sobreabundante”.
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vitimas da historia’*®%. Acessar esse fundo sem fundo do real, portanto, é possivel somente
enquanto prética de doagdo amorosa assimétrica e desmedida. E sob essa heuristica da doagio
que podemos receber a si mesmo do outros ¢ do mundo, a fim de conseguir vislumbrar
lampejos de comunhéo divina'**®,

Mais que um processo maiéutico de deducdo da presenga amorosa incondicional de
Deus, no midrash em questdo, trata-se de pensar a fé sob o paradoxo da correlagdo vida-
morte, morrer-viver descrito pelo apostolo Paulo. Sob a hermenéutica desconstrucionista, esse
paradoxo da fé teologal como experiéncia da vida do Messias deve ser acolhido como “un
proceso contemplativo de deconstruccion de la subjetividad ante el misterio de Deus
ineﬁabili51154. E exatamente esse processo de desconstrugdo da subjetividade que nos habilita
ao processo de mutuo reconhecimento.

Essa experiéncia antropologica da fé teologal, portanto, sob uma hermenéutica pods-
moderna e desconstrucionista ndo € outra coisa que um conhecimento do invisivel aberto. Isso
significa a inser¢@o no processo de desconstrug¢do da subjetividade que supde a superacao do
ego na abertura radical aos outros, a0 mundo e a alteridade. Abertura que pressupde a
mediagdo de um terceiro, isto ¢, uma alteridade transcendente que irrompe como destinataria
da saudagdo, da homenagem e da atencdo. Disso resulta a adoracdo como existéncia lancada
ao inominavel"'>>.

Diante da interpelacdo da Alteridade Amorosa, a fé ¢ sempre resposta. Em linguagem
desconstrucionista, a fé teologal ¢ saudagdo que ¢, por sua vez, reconhecimento e diferenca de
ad-oracion. Essa f€é em seu fundo niilista ¢ abertura da subjetividade ao mundo da vida e ao

1156
advento do outro

. Da experiéncia da fé com o invisivel aberto surge sua expressdao
amorosa como confianga incondicional.

Essa expressdo amorosa da fé leva a subjetividade a entregar-se aos outros € ao Outro
val muito além do assentimento confiado, segundo a tradicdo cristd. Este pode conduzir a
tentacdo idolatrica ou indiferenca frente a presenca incerta. A confianca incondicional, por sua
vez, ¢ aquela que realiza os justos da historia no momento crucial de sua entrega diante de sua
iminente aniquilacdo. Uma confianca incondicional possivel somente para uma subjetividade

vulneravel que se sabe habitada pela presencga silenciosa do mistério inefavel e, por isso,

acredita que essa Alteridade pronunciara o seu nome.

1152

Id., Deus ineffabilis, p.

"SSMENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.419.
5 Ibid., p. 421.

"% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 421.
16 1bid., p. 422-423.
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Aprender a vivir con confianza sin deseo de posesion es un arte tanto de la
vida del espiritu como del cuerpo, tanto de la sensibilidad como de la
imaginacion, tanto de la subjetividad como de la intersubjetividad. Por eso la
fe teologal deviene apuesta de libertad que deja ser al otro aunque no lo
comprenda [...]. Cada uno de los actos de confianza en el otro revelan, por
tanto, esa apertura radical del ser al advenimiento de la otredad. Fe como
oquedad. Como matriz que hace hueco a una vida que apenas comienza a

palpitar, como gesto arquetipico de hospitalidad. Maternidad

declosionada®™’.

Surge aqui o sentido antropologico pés-moderno da verdade da revelacdo divina como
acolhida por uma fé desprendida, desnuda, kenotica e encarnada. Longe de pensar a fé como
mera abstragado, ela ¢ a concregdo historica da revelacdo do amor. De modo que, onde estd o
amor realizado, ali esta o conteudo da fé como revelagdao do amor.

Entretanto, uma concep¢do de revelagdo do amor num sentido desconstruido e
apofatico s pode ser percebida sob o oximoro criado pelo segundo Isaias: “pelas suas feridas
seremos curados” (Is 53.5). Nessa metafora paradoxal, a revelagdo divina emerge como
demonstragdo dessa verdade, isto €, “la vida entregada de los justos y la que procede de las
heridas de las victimas de la historia son el inicio del cambio de mundo”***®. Esta implicito
aqui como locus theologicus a kénosis por amor como metafora da superabundancia do ser
divino, aquela que realizou o Verbo divino e que agora segue na carnalidade dos justos e das
vitimas perdoadoras.

Desse modo, o principio originario do conhecimento do real reside na vida dos justos.
A partir do reverso da histéria, em meio ao sem-sentido da morte dos inocentes, no gesto ético

obstinado da sua entrega desmedida e assimétrica, surge o resplendor da redencao.

Por eso la fe teologal es un gesto mesianico primigenio de conocimiento de
lo invisible que conlleva en su mismo dinamismo interno la instauracién del
perdén como principio de vida y de mutuo reconocimiento. Una “fe que
mueve montafias” (cf. Mt 21.21), en tanto desmonta los mecanismos de la
rivalidad. Una fe que “alumbra a todos en casa”; es decir, a todos aquellos

que viven el colapso de sus suefios infantiles de omnipotencia™®.

Nao esquegamos, portanto, que a verdade do amor que contempla a fé teologal ndo
pode ser reduzida a uma norma, nem categoria, tampouco ao culto religioso. Antes, ela
designa a ordem da vida exposta, esgotada, em luta agonica, compartilhada, em permanente

processo de doagdo. Essa verdade que a fé teologal contempla ¢ a gratuidade dos justos da

57 bid., p. 424.
198 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 425-426.
159 Ibid., p. 427.
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historia como fim do mundo, isto ¢, fim dos tempos corruptos e inicio do tempo messidnico.
“Y aunque la historia siga su ciclo de rivalidade y de muerte, la fe teologal permite
contemplar ‘lo invisible’; es decir, el reverso de la historia, con esperanza escatolc')gica”llﬁo. E,
desta forma, o caminho esta preparado para a chegada discreta da segunda virtude teologal

como aquela que possibilita a chegada do Messias no pequeno, no simples, no desprezado.

4.2.3.2. Esperan¢a messiinica que contrai o tempo

A virtude teologal da esperanga encontra-se no centro da problematica pds-moderna,
pois a crise da pds-modernidade tem seu nucleo na desesperanga suscitada pelo colapso dos
metarrelatos do Ocidente e da Cristandade. Dissemos acima que a esperanga em tempos pos-
modernos s6 pode ser pensada sob a légica da kénosis, quer seja do divino quer seja do
humano. Desta maneira, busca-se falar de uma “(im)possivel esperanca” que emerge do
despojamento humano-divino, referendada pela encarnagdo do Filho. A recep¢do da obra da
Ruah divina no coragdo do criatural-humano ¢, portanto, percebida como “trabalho de
resiliéncia” a partir da vulnerabilidade de corpos e das subjetividades abertas a alteridade
amorosa que habita o cosmos™®.

Nessa perspectiva, a virtude teologal da esperanga no coracdo dos tempos pos-

, A . -~ 1162
moderno ¢ experiéncia do “triunfo escatologico da cruz”**

e, concomitantemente, da
“contragdo do tempo” messidnico realizada pelos justos da historia. Serd nesse horizonte
escatologico inaugurado por Jesus e vivido pelos justos, isto €, na perspectiva kendtica que a
subjetividade desconstruida poderd ser /ocus do cultivo da esperanga da consumagdo da
histéria. Esse cultivo da esperanca se faz através da memoria dos justos que foram aniquilados
pela rivalidade mimética e resgatados por Deus em sua superabundancia amorosa, tal como
aconteceu com Jesus de Nazaré''®,

A esperancga cristd em tempos pds-modernos, portanto, anuncia a ressurreicdo dos
justos da historia. Nao pensemos que essa esperanga se configura como escapismos diante da
“crescente espiral de violéncia” e, portanto, espera de uma reden¢do além da historia. Essa

perspectiva de esperan¢a na bem-aventuranga eterna estd em suspensdo de juizo, pois o

“midrash do tempo messianico” fala de uma “(im)possivel esperanca”.

190 1bid., p. 427.
1L MENDOZA ALVAREZ, “El papel de la existencia”, p. 37.
"921d., El Dios escondido, p. 279.
U3 1d., Deus ineffabilis, p. 429.
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Pensar a questdo da esperanca no midrash ¢ um exercicio em aprender a “esperar sem
esperar nada”, no sentido do un état d’ame, isto ¢, existindo somente como sendo dado pelos
outros'*®*, Aprender a esperar na gratuidade amorosa do outro exige da subjetividade uma
renuncia ao desejo de possuir o porvir associado ao mero instinto de sobrevivéncia. A
“(im)possivel esperanca” estd circunscrita na intra-histéria de dominacdo e de violéncia
desmedida por meio dos gestos obstinados dos sobreviventes que ndo cessam de fecundar a

terra esperando “contra toda esperanga”.

Pensar la esperanza sin esperar nada resultd ser un assunto de mundanidad
abierta al infinito. Se trata de un desafio en verdad universal que apela al
devenir de todo existente y, de manera ain mas radical por la osadia de la fe,

a la existencia de quienes han puesto su esperanza en una alteridad amorosa

innombrable pero presente, es decir, inefable''®.

Essa “(im)possivel esperanga”, portanto, s6 pode irromper diante da subjetividade
declosionada, pois a condicdo da vulnerabilidade erige-se como primeiro lugar da
manifestagdo do transcendente e como principio de uma relagdo nio violenta com o outro.
Essa relacao gratuita e amorosa com o outro ¢ o lugar por onde Deus passa salvando. Nesse
horizonte, a esperanga ndo se dissocia da vida dos justos enquanto metafora viva da existéncia
messidnica. Essa existéncia dé testemunho do “esvaziamento como lugar da revelagdo
divina”, pois “nada tendo, mas a tudo possuindo” (2 Cor 6.10), suscita a esperanga por meio
de seus gestos de extrema gratuidadellss. A experiéncia teologal da esperanca nasce, portanto,
da praxis de doagdo assimétrica dos justos da histéria que se sabem habitados por uma
Alteridade inefavel, que por sua vez nos fazem esperar pelo tempo do outro. Como atualidade
do midrash, essa “(im)possivel esperanca” surge como uma temporalidade messidnica relida a
partir dos movimentos antissistémicos, isto €, a “partir de baixo e do reverso” da historia
conflitiva da humanidade, como ac¢do contracultural, como processos de subjetivagdes que
realizam as vitimas.

Para decifrar a irrupcao da “(im)possivel esperanca” sob a carnalidade dos justos da
histéria como acao contracutural, o “midrash do tempo messiadnico” apresenta o processo de

“contracdo do tempo”, constituido de trés momentos intimamente interligados: a) na espera

1% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 428.
1% MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 463.
1% |bid., p. 429. “La esperanza cristiana asume tal precariedad de la subjetividad deconstruida para
cultivar en su seno la espera de la consumacion de la historia, a través de la memoria de los justos que
han sido aniquilados por la rivalidad mimética, pero que son rescatadas por Dios en su
sobreabundancia amorosa, como o hizo con Jests de Nazaret”.
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diferida; b) na poténcia destruidora da violéncia por meio dos atos de gratuidade e; c) na
espera com a paciéncia messianica na consumacao da historia a partir da vida dos justos.

O primeiro momento refere-se a “postergacao da espera”, nao como nos messianismos
marcados pelo cumprimento do fim da histéria, da instauracdo da justica, da catastrofe
cosmica seguida do castigo universal para os verdugos. Iluminada pela luz da fé como
“inteligéncia da vitima” a esperanga pode desvincular-se dessa visdao apologética que
conduziu o cristianismo ao fracasso da mediacdo da salvacdo que espera em Deus e de Jesus.
Fundada, portanto, na antropologia kenodtica, a esperanga cristd surge como compreensao
teologal do real a partir da espera das vitimas e como doagdo as vitimas. Se os messianismos
que imperaram no Ocidente anunciavam o fim da histéria no sentido cronolédgico, agora o
“midrash do tempo messidnico” refere-se a esperanca como forca escatoldgica no seio da
postergacio ilimitada do fim da histéria no devir cronologico™®’. E isso gracas a compreensdo
de fim dos tempos que revelou Jesus de Nazaré e a “contracdo do tempo” que realizou o
Messias.

A atualidade do “midrash do tempo messianico” consiste nessa hermenéutica da
esperanca que nao se dissocia da postergacao do fim da histdria cronologica gragas a irrupgao
do messianismo na acolhida das vitimas da historia. A esperanga é coetanea da “instauragdo

) . oA A 551168
dos tempos plenos na intensidade da existéncia messianica”

. Emerge do midrash uma
“antiga e nova” chave de leitura da esperanga como “vivencia da temporalidade” como
kairés™®. A esperanca como intensificacdo da temporalidade, isto é, como consumagdo na
histéria € possivel a partir da revelagdo do Messias Jesus nas vitimas perdoadoras, pois a
experiéncia teologal fundante aporta duas afirmagdes teoldgicas fundamentais para
compreender a virtude teologal da esperanga em tempos pés-modernos.

De um lado a esperanga como consumagdo da historia denuncia o fim do mundo
corrupto que cresce como uma “espiral do 6dio” e que ndo cessard de crescer, como descreve
a figura enigmatica do katechon. De outro, o anincio “prospectivo” da instauragdo da morada
de Deus com a humanidade engendra uma espera confiante na vitima porque Deus sai ao
encontro da humanidade todas as vezes que um justo da historia reverte o processo de ddio

J . . 117 . . o . o« .
em sua propria carnalidade ° Enfim, os justos da histéria por sua “radical manera de vivir la

existencia como instauracion de la temporalidad kairologica anuncia el fin de mundo corrupto

1" MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 432.
1% Thid., p.432.
19 1bid., p.432.
100bid., p. 432.
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y la llegada del mundo de Dios''"*. Gracas a essa nova ordem de existéncia, a historia atinge
seu fim kairologico pelo ato radical que advém da vitima perdoadora. “Si bien la espiral de
violencia prosseguira su curso en la temporalidad cronolodgica [...] la historia estd siendo
redimida por los actos de donacion que viven los justos de la historia™*"2,

Sob os escombros do metarrelado moderno, o “midrash do tempo messidnico” mostra
a atualidade da espera da chegada do Messias, como chegada a um nivel de contemplacao da
histéria dessa nova ordem de existéncia vivida pelos justos da historia. Essa contemplacao
pde em curso uma praxis contracultural na histoéria violenta e, assim, abre espaco para a
intersubjetividade reconciliada.

Nesse contexto podem-se destacar ao menos trés sentidos para essa praxis
contracultural segundo o midrash pdés-moderno. Um primeiro sentido advém da forga criativa
do perdio que gera experiéncias de justica restaurativa, reconciliagdio e espacos
intersubjetivos novos. Outro sentido parte dessa compreensdo da consumacdo da historia
como o dom da vitima perdoadora que potencializa a subjetividade com a dindmica
evangélica da “impoténcia potente”. Essa, por sua vez, gera multiplas experiéncias de
redencdo como concrecao do desejo redimido. Enfim, um terceiro sentido aparece em fungao
da subjetividade que, nesse dinamismo, aprende a viver na “paciéncia de Deus”, isto &,

1173 .
”*7'" para os quais 0 outro e

encarna a temporalidade messidnica em meio aos “tempos pagaos
Deus nao provocam nenhuma compaixao.

Nao pensemos, com isso, que se trata de uma apologia ao sofrimento dos justos e sua
conformagdo as estruturas injustas de poder. O “midrash do tempo messianico”, que atualiza a
esperanca como consumagdo plena diferida na historia, expressa a confianga “paciente e
ativa” na preseng¢a da Alteridade amorosa que habita os justos e os move na constru¢do de um
novo mundo, urgente e necessario, além da rivalidade mimética. Nesse contexto, a

“impossivel esperanca” se delineia através dos processos de subjetivagdes que realizam as

vitimas como resiliéncia em meio aos processos de aniquilagao.

La esperanza es, por tanto, un acto de digna rabia que exige memoria para
promover justicia, pero que da passo al olvido y, quizas algun dia, se atreve a
oferecer el gesto de la reconciliacion. [...] La esperanza mesianica es un
proceso de subjetivacion desde la resiliencia en medio del horror. Ella surge
como gesto de compartir mas alla de la codicia: pan partido, compartido y
repartido en la mesa comun de la existencia para todas y todos, cada quien
desde su subjetivacion conquistada como emancipacion y autonomia desde

"lbid., p. 138.

120bid., p. 434.

3 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 434.
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la vulnerabilidade asumida, pero recibida como don por uma alteridad

amorosa que nos deletrea a todos™".

Essa esperanca messianica sobre a qual nos fala o “midrash do tempo messianico” no
seio da “espiral de violéncia”, advém da propria “contracdo do tempo” realizada pelos justos
da historia em sua propria carnalidade. Essa contracdo aparece como primeira atitude proativa
da subjetividade esperancada, isto €, da subjetividade pneumatica que se move habitada pela
poténcia da vida teologal. No midrash, a “contragao do tempo” € um processo antropologico e
teologal porque a experiéncia pascal capacita e inspira a subjetividade a viver nessa ordem de
existéncia como gratuidade aberta ao futuro que vem de Deus. E porque a “contragdo do
tempo” s6 € possivel e compreensivel a luz da vivéncia da vitima sem ressentimento que
derrubou o muro do 6dio na prépria carnalidade, a partir da qual é possivel viver para redimir
o outro da violéncia mimética.

Enfim, a “contragdo do tempo” messidnico subverte a logica da reciprocidade violenta
por meio de uma pratica de amor assimétrico e incondicional. Na fun¢do dessa contragdo
percebe-se o vinculo entre as trés virtudes teologais, de modo que pequena esperanca ¢
responsavel pela abertura do futuro razoavel''’®. Este porvir, por sua vez, provoca uma
subversdo na reciprocidade violenta gracas a praxis de doagdo assimétrica sustentada pelo

amor incondicional.

Si la esperanza es la virtud teologal que aguarda la consumacion de las
promesas divinas que la fe vislumbra, modificando de manera radical la
subjetividad en el dinamismo relacional violento, ella se expresa como una

practica del amor [...] pero desde la conciencia de su cardter siempre

asimétrico™'®.

Desta forma o tempo messianico vivido como virtude da fé, da esperanca e da
caridade justifica-se em func¢do da ontologia relacional propugnada pelo tedlogo mexicano,
pois essa transformacdo da reciprocidade violenta por meio da praxis de amor assimétrico
implica o reconhecimento da “diferenca” que pressupde toda relacdo, marcada pela
proximidade do outro. Para além da ética da alteridade que nos interpela a responder ao apelo
do outro, a ontologia relacional insiste sobre a condi¢ao de uma subjetividade redimida, que
se sabe habitada pelo espirito do Messias. Assim, sem negar o dom que advém da
exterioridade de Deus que suscita a acolhida, o acento recai sobre a doacdo que advém do

mais fundo da subjetividade em doagdo. Por isso, a nova temporalidade que se articula em

4., “El papel de la existencia”, p. 39 (grifo nosso).
"> MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 225-226.
Y 1d., Dios ineffabilis, p. 435.

261



torno da esperanga ¢ inseparavel do vinculo da fé que conhece o invisivel e no amor que se

entrega sem medida e sem condigdes para a redencao da vitima do desejo mimético.

La esperanza construye asi, en el entramado de la historia violenta,
narrativas de una vida diferente y novedosa, porque florece en medio de las
contradicciones como inicio de una temporalidad redimida de su espiral de
rivalidad. [...] la esperanza mesianica significa la permanente apuesta de la
subjetividad deconstruida por un cambio de mundo a través de la vida

entregada en una relacion de gratuidad con los otros, con el mundo y con

Diosll77

Porém, a vivéncia da subjetividade desconstruida que “contrai o tempo” na fé e na
esperanca ¢ indissocidvel da pericorese trinitaria como permanente doagdo. Por isso ha de se
compreender que a virtude teologal da esperanga desperta na subjetividade vulneravel o
fulgor do olhar do inocente, isto €, “el vislumbre de un mundo nuevo que procede solamente
de las llagas del Crucificado que vive y, junto con €I, de las heridas de los justos de la historia,
en quienes la humanidade tiene su unica posibilidad de supervivéncia y de redencion™*!™®.
Assim, o messianismo a que se refere o “midrash do tempo messianico” esta enraizado nas
feridas dos justos que foram aniquilados e na “transformacdo qualitativa” da historia que estes
realizam por meio dos atos gratuitosll?g.

Nao se trata aqui de uma sacralizagdo da vitima, isto ¢, de um novo metarrelato
partindo dela, nem tampouco da absolutizagdo da vitimizagdo™®. Também néo se trata de
afirmar a abertura de uma historia paralela a historia cainesca. Antes, relaciona-se a afirmagao
da estrutura mimética violenta, na qual todos nés estamos estruturados e, assim, caminha na
dire¢do de uma “memoria feliz”. Esta advém quando a subjetividade transita entre o estagio
da justica e do esquecimento, € aqui ja se vislumbra a ordem teologal. Deste modo, no seio da
histéria cainesca, o tempo dos justos irrompe como uma radicalizagdo da temporalidade.
Nesse tempo que anuncia a ressurreicao dos justos a “contracdo do tempo” ¢ fulcral, pois ela
designa o processo para reverter o poder destrutor do mimetismo violento a partir de sua

propria logica de rivalidade. Desta maneira, os justos dao testemunho de uma nova ordem de

existéncia vivida como temporalidade messidnica e kairologica. O acesso a essa subjetividade

T MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p.436.
78 Tbid., p. 436.
9 Ibid., p. 454.
Y80 14., El Dios escondido, p. 316.
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como temporalidade messidnica, isto ¢, a ordem do real teologal s6 ¢ possivel através da
memoria e praxis solidaria que fazemos como sobreviventes™®.

No “midrash do tempo messianico” essa temporalidade iniciada pelos justos ¢
kairologica, visto ela vai além da tensdo escatoldgica tradicional da chegada da salvacao.
Sabe-se que a escatologia tradicional esta marcada que pela tensdo entre o ja € o ainda ndo
com o seu pleno acabamento sempre por chegar. Do ponto de vista da desconstrugdo e do
desejo mimético, essa tensdo escatologica € insuficiente para justificar a redengdo no seio da
historia conflitiva da humanidade. Em contraposi¢do a visdo cldssica da escatologia, nota-se
que o tempo que inaugura os justos ¢ vivido como antecipacdo kairologica da redengdo no
seio da histéria conflitiva da humanidade através da “contragdo do tempo” messianico. Nessa
perspectiva, a existéncia em doac¢do dos justos que revelam a gratuidade do amor
incondicional e superabundante de Deus assinala para o advento da temporalidade ja
transfigurada em sua imanéncia como ferida aberta ¢ como mio que compartilha'®. E
evidente que a histéria permanece ancorada nos processos de rivalidade e violéncia,

entretanto, a possibilidade de transcendé-la estd na existéncia em doacdo dos justos e das

vitimas da historia.

Se trata de un orden de lo real solamente visible para la mirada de la fe en la
luz oscura de la revelacion. Un orden de lo real propio de la esperanza que
lucha contra toda esperanza. Un orden de lo real, al fin y al cabo, de un
incesante proceso de donacion amorosa que solamente es perceptible “mas
alld del resentimiento”, en la fuerza que mana del 4gape del Mesias"'®.

Desta forma, a revelagdo da significacdo do real teologal como permanente processo
de doacdo amorosa sO6 pode ser acessada numa ordem da existéncia reconciliada. Em outras
palavras, somente uma existéncia que superou o estagio do ressentimento e, também, da
reivindicacdo da justica, pode dar testemunho da esperanca como antecipacdo da vivéncia da

gratuita revelada por Jesus de Nazaré como Abba.

4.2.3.3. Caridade como incessante processo de doacio assimétrica

Da radical exposicao da subjetividade a vitima perdoadora, a caridade emerge como

terceiro dinamismo que constitui a subjetividade escatologica como poténcia de experiéncia

"8 1d., Deus ineffabilis, p. 438. “Y la memoria y la praxis solidaria que los sobrevivientes hagamos de
ellos cuando son aniquilados sera la que nos permitira acceder con plena conciencia a ese orden de lo
real que es lo teologal”.
182 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 438.
183 Tbid., p. 438-439 (grifo nosso).
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capaz de mudar o mundo, isto ¢, da praxis de subjetividade em sua significacdo messianica. A
caridade como virtude teologal desconstruida de seu “protagonismo autocomplacente”
irrompe como experiéncia dos justos em funcao do “salto qualitativo” da historia que passa da
violéncia mimética e do ressentimento a doacdo e a gratuidade no amor. Essa passagem se faz
como experiéncia da compaixao extrema do Deus escondido e, também, oferecida pela vitima
sem ressentimento'*®*. Trata-se da existéncia kairologica capaz de viver a ordem teologal do
agape no Messias como incessante processo de doagdo as vitimas da historia. Nesse processo
a caridade instaura o reconhecimento como koinonia de Deus no coracdo da finitude da
criacdo™'®.

A atualidade da caridade no “midrash do tempo messianico” aparece sob a simbolica

. . 1186
da “Menina de Vila Formosa”

. Esta menina encarna o substrato vital exemplar do sentido
teologal pés-moderno como vivéncia dos gestos messidnicos no processo de doagdo “desde
bajo y desde el reverso”. Essa narrativa peculiar tem um alcance universal como testemunho
da subjetividade exposta, marcada pela exclusdo, embora vivida na superabundancia do amor
assimétrico e gratuito. Ademais, essa simbolica da “Menina de Vila Formosa” nos introduz na
compreensdo da “(im)poténcia potente” capaz de transfigurar o mundo, porque descreve a
forca do desejo esvaziado da rivalidade e fecundado pela poténcia da vida teologal. Por tudo
isso, essa narrativa permite desvendar e adentra-se no umbral do sentido teologal do real do
Deus impotente no amor das vitimas.

Se uma “(im)possivel esperanca” ¢ passivel de ser vivenciada em tempos de
fragmentos, 1sso se justifica pelo fato de ser retroalimentada por uma “(im)possivel doagdo™.
Se muitos analistas da subjetividade ndo creem na possibilidade historica dessa dificil doacao,
por outro lado, o “midrash do tempo messianico” insiste na “(im)possivel doa¢do” gracas ao
amor desmedido e assimétrico da subjetividade esvaziada do desejo mimético violento no

contato com os excluidos da historia. Com efeito, essa dimensdo simbolica da subjetividade

em sua significagdo messianica constitui a novidade do cristianismo nesta hora de crescente

184 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 280.

18 Ibid., p. 313.

18 1d., Deus ineffabilis, p.72-73. “Unos amigos jesuitas vivian con comunidades mayas, deseando
identificarse a tal punto con su cultura y su pobreza que uno de ellos caminaba con los pies descalzos
desde hacia afios. En un viaje de la montafia a la cuidad fueron a comprar provisiones y se sentaron a
comer. Una nifia de pies descalzos paso por su mesa vendiendo dulces. Apenas la miraron. Distraidos
en su platica, solamente uno de ellos alcanz6 a decirle: ‘No podemos comprarte nada, mi amigo no
tiene dinero ni para comprarse unos zapatos’. La nifia pasé de largo y seguieron conversando. Al
finalizar su amena conversacion se dieron cuenta de que, sobre la mesa, la nifia habia dejado un

chocolate que habia comprado con sus ahorros. Ella ya no estaba ahi, se habia ido”.
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espiral de violéncia

. Nela se verifica a atualidade do “midrash do tempo messianico” como
gesto messianico em seu movimento kenotico.

A experiéncia da virtude teologal da caridade pde-nos em contato com uma
humanidade marcada pela dilacera¢do da crescente “espiral de violéncia”, embora atravessada

1188 Uma humanidade prenhe de gestos de gratuidade capaz de redimir de

pela generosidade
sua contradicdo e da sua rivalidade™®®, de sua finitude e culpabilidade. O “midrash do tempo
messidnico” mostra a instauracdo da temporalidade messidnica pela vivéncia do amor
desmedido e assimétrico a partir de trés estagios consecutivos: o estagio da “indigéncia do
amor”, do “gesto messianico do compartilhar” sempre insuficiente e, por fim, o estdgio como
“expressao de um incerto dom que transforma o mundo™*%°,

A chave hermenéutica para adentrar ao estagio da “indigéncia do amor” reside na
experiéncia teologal do dgape do Messias, como uma experi€ncia paradoxal da
superabundancia divina. Esse estagio da “indigéncia do amor” como metafora da chegada do
Messias tem suas raizes na narrativa da viuva de Sarepta, que de sua radical indigéncia saciou
a fome do profeta Elias. O “midrash do tempo messidnico” pde em relevo certa
intertextualidade dessa narrativa do Primeiro Testamento e os justos e inocentes da histdria.
Sao eles, em sua indigéncia, que nos sustentam em nossa humanidade, ¢ por meio deles
somos nutridos em nossa humanidade pela Ruah divina. Do ponto de vista kendtico, os justos
e os inocentes em sua impoténcia potente sdo os “pilares sobre os quais se sustenta a
humanidade”, porque mantém a condi¢do humana vigilante e aberta ao dom de Deus que se
revela na carne das vitimas sem ressentimento™*".

Ao recuperar, portanto, a simbolica talmudica dos 36 justos como os pilares da

1192

humanidade com suas obras™ ™, o “midrash do tempo messidnico” a entrelaca a poténcia dos

"8 MENDOZA ALVAREZ, EI Dios escondido, p. 313. “Esta vertiente simbolica tipica de la
subjetividad expuesta sera la base fenomenoldgica para llevar a cabo una lectura rnovada de la
sacramentalidad del cuerpo de Cristo, en el corazon de la historio, como signo de un mundo diferente
nacido no de la rivalidade mimética sino de la gratuidad de la victima no resentida”.
"8 1d., Deus ineffabilis, p. 462.
189 1bid., p.439.
"9 1bid. Deus ineffabilis, p. 446.
91 Ibid., p. 446.
"9 Ibid., p. 443 [grifo nosso]. Os 36 justos [Lamed-Vav Tzadikim] segundo o Talmud sustentam a
humanidade com suas obras. No Talmud de Babilonica: “Abaye disse: “No mundo deve ter ndo menos
de 36 justos em cada geragdo, aos quais se concedem a visao da face de Shekina, pois esta escrito,
Bem-aventurados os que esperam por ele; o valor numérico de “eia” € trinta e seis. Mas ndo € assim,
pois Raba ndo disse: A fileira dos justos imediatamente diante do Santo, bendito seja, consta de
dezoito mil, pois esta escrito, deve haver dezoito mil em torno? Nao ha dificuldade nisso: o primeiro
numero [trinta e seis] se refere aos que O veem através do claro espelho, o segundo [os dezoito mil]
aos que O contemplam através de uma escuridao”.
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pobres depurada de seu desejo de rivalidade mimética. Os justos sem saber, isto é, no
anonimato de suas vidas sem ressentimento, estdo nos redimindo por meio da doagdo, pois
eles dao testemunho da oikonomia divina no seio da historia conflitiva da humanidade como
subjetividade “declosionada”. Conclui-se que, gragas a “indigéncia do amor teologal”
encarnado pelos justos e pelas vitimas, essa poténcia do amor impotente se revela como
dinamismo oposto a violéncia mimética. Instaura-se assim, os tempos messianicos em fungao

desse novo dinamismo intersubjetivo.

A través de lacto de donacidn que viven los olvidados de la tierra es posible
gue toda la humanidad sea recriada. No por sola fuerza de un acto singular
vivido en la orilla de la historia, sino porque desde esa margen renuevan
todo, dejando atras la I6gica de la reciprocidad violenta y lo mas importante,
inaugurando a la vez una temporalidad de plenitud kairoldgica que, gracias a

JesUs de Nazaret, Mesias de Dios, podemos celebrar como cumplimiento

presente de la comunién humano-divino™®,

A nossa redengdo, portanto, passa pela experiéncia do amor teologal dos justos da
historia, pois em sua indigéncia radical, eles s3o o sustentaculo da humanidade, enquanto
encarnam a duragdo ao tempo messidnico. Mas isso nao nos autoriza a pensar de maneira
ingénua no fim da historia, como mero interrup¢do pontual e cronoldgica do seu curso. Antes,
o tempo messidnico estd associado a abertura em seu acabamento sempre expectante de um
novo comeco. E, com efeito, a prolongacio do instante da salvagdo marcado pela
precariedade da comunhdo humano-divina, que insere o ser humano no estagio da
insuficiéncia do gesto messidnico de compartilhar a vida com os justos da historia.

Em funcdo da énfase na precariedade da subjetividade e da histdria, insiste-se na
finitude dos tempos. Essa espécie de “insuficiéncia do compartilhar” ¢ vivida segundo a
virtude da caridade que se atualiza como o “nd que ata a perfei¢do” (Col 3.14b) por meio
desse gesto messianico. E, por isso, 0 messianismo em tempos poés-modernos ¢ compreendido
como “intensificagdo da temporalidade”, pois a caridade como gesto messianico revela uma

. . . . 1194
“autenticidade existencial que nos redime a todos” ’

. Essa “existéncia kairologica”, ou seja,
a “existéncia auténtica” recebida como dom, através do gesto messianico de doacdo de si
mesmo até o Ultimo suspiro, nos redime como acdo contracultural & historia presa na

reciprocidade violenta.

19 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 444.
19 Ibid., p. 446.
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Por fim, a subjetividade exposta e aberta ao outro adentra-se no ultimo estagio da
virtude da caridade, isto é, no “incerto dom que transforma o mundo”*®. Essa incerteza
advém de uma subjetividade que se encontra num constante estado de desapego e exposta ao
siléncio de Deus que palpita no coracdo humano, interpelando-a a sair de si para outrem.
Entretanto, gracas a sua finitude e contingéncia, o gesto de doagdo da subjetividade vazia ja
introduz uma mudanga inicial do mundo. Ao escutar o outro e por-se nessa dindmica da
doagdo, a subjetividade consegue desentranhar o siléncio da existéncia a fim de constituir-se
numa relagdo amorosa para com as outras vitimas da histéria e para com o mundo movido
pela Ruah divina, que por sua vez coincide com a pericorese divina e sua oikonomia como lei

1196
de sua casa

. Enfim, sob o impacto da virtude teologal da caridade, os gestos de gratuidade
dos justos e inocentes constituem no ‘“coragdo da contrahistoria” de aniquilagdo, a ponto de
inscrever na historia uma nova humanidade contraria a mimese da violéncia. Razao pela qual,
na vida dos justos, reside a atualidade do oximoro da metafora messidnica da “ferida que nos

cura” do Segundo Isaias a luz do dgape do Messias.

Es el corazén de la contrahistoria lo que nos revelan los actos de gratuidad
de los inocentes y de los justos. Una contrahistoria que procede de las llagas
del justo aniquilado, de la voz acallada de quien sigue clamando justicia,
aunque, desde su dolor, ofrece perdén y abre paso a la reconciliacion. Y de
ese modo el despertar de la humanidad no es utopia sino locus mesianico,
inserto en la historia no solo como “la astilla que duele”, [...] sino como
balsamo que consuela. Uncidn de la Ruah divina. Acto siempre inacabado,
ciertamente, abierto a un futuro incierto, pero prefiado de presente
salvifico™’,

Seguindo a mistica do despreendimento do Mestre Eckhart, o “midrash do tempo
messianico” testifica a subjetividade desconstruida, colapsada, vulneravel capaz de voltar-se
para o fundo sem fundo do real, fonte e horizonte de toda a subjetividade. E, portanto, esse
fundo sem fundo vivido no amor e no gesto messianico de doag@o que ata os cabos soltos da
histéria de exclusdo. Desse modo, esse fundo sem fundo, origem sem origem, revela-se a
subjetividade vulneravel em sua “(im)poténcia potente” como o n6d da vida trinitdria. Em
outras palavras, o dinamismo das virtudes teologais permite a subjetividade messianica viver
a temporalidade escatologica gracas a interlocucdo do Deus ineffabilis que ndo cessa de

redimir sua criagdo através dos gestos de gratuidade dos justos da historia.

195 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 446.
19 1bid., p. 447.
97 1bid., p. 447.
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La luz de la revelacion pasa por las heridas de los justos aniquilados por la
violencia humana, ellas son las astillas del tiempo mesianico que duele. Pero
“su vida estd escondida con el Mesias en Dios” (Col 3.3) y asi anuncian
esperanza. De ahi que la vida entregada de los justos se haya convertido en
balsamo que consuela as las victimas, en clamor que impele a los verdugos a

la conversion, redimiendo asi a la humanidad de su finitud y culpabilidad,

para conducirla al baquete sobreabundante de la Sabiruria divina%.

Esse percurso nos leva a concluir que a redengdo depende da comunhdo com os justos
da historia e as vitimas perdoadoras. Nesse caso, o dinamismo das virtudes teologais, sob a
dindmica dos tempos messianicos do midrash, reabilita o dito talmudico da profecia da
chegada do Messias. “O Messias chegard quando eu tiro o pdo de minha boca e o dou a quem
tem fome...”, de modo a insistir que o messianismo em tempos pos-modernos se tece como
historia de doagdo assimétrica indo além da mera reinvidicacdo de justica contra a violéncia

antissistémica.

4.2.4. Existéncia sacramental: a subjetividade eucaristica

Nos passos anteriores insistiamos que o “midrash do tempo messidnico” se revela
como acesso privilegiado as fontes do manancial divino e, portanto, como modo inédito de se
reaproximar do evento fundante da identidade crista. No entanto, esse movimento ndo pode
prescindir da referéncia a vitima perdoadora — Cristo e as demais vitimas da historia que o
imitam — por meio da qual vem a tona a nudez do cristianismo e de sua verdade credivel em
tempos pos-modernos. Afinal, da vitima perdoadora ressuscitada brota a vida teologal que se
desdobra como um dinamismo que se transforma em poténcia de experiéncia da subjetividade
de modo a inseri-la no dmago do tempo escatologico. Esse dinamismo de pura gratuidade
constitui a subjetividade em sua significagdo messianica que, por sua vez, permite uma
atualizacdo da fides qua e fides quae em chave pds-moderna, isto €, a partir da vulnerabilidade
da humanidade que encontra sua verdade na proximidade da vitima perdoadora.

Dessa constatacdo sobre a atualidade e a pertinéncia do Evangelho surgem novas
indagacoes no contexto pds-modernos: Como o evento Cristo pode ser experimentado no seio
da historia fragmentada da humanidade? Como o acontecimento escatoldogico da
temporalidade messianica vivida na carnalidade dos justos e das vitimas perdoadoras pode ser
inspirador para a teologia pdés-moderna? E ainda, como a vida teologal expressa nas virtudes
teologais pode ser reativada pela subjetividade vulneravel do ser humano pds-moderno?

Como vivenciar a existéncia kairologica pés-moderna que anuncia a ressurreicao dos justos?

19 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 459-460.
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Como interpelar os verdugos a conversdo, de maneira a recuperar a Imago Dei? Em
linguagem fenomenologica seria 0 mesmo que perguntar pelo modo como aparece a vida
intersubjetiva e social em sua originalidade na relagdo com o mistério.

Nossa hipdtese consiste em aproximar o cerne da vida teologal e das virtudes teologais
das celebragdes litirgicas, isto €, de apontar como aquelas se ratificam e se nutrem da
sacramentalidade da fé em perspectiva poés-moderna, visto que as celebragdes do cristianismo
sao do regime da lex orandi-lex credendi. Na oragdo da comunidade reunida na assembleia
litirgica, o evento da salvagio ¢é sacramentalmente vivido e celebrado. E na dimensio
extralinguistica*®® da sacramentalidade enquanto evento do “Cristo total”*?* sob a eficacia
intralinguistica dos ritos que nasce a fé, a esperanga e a caridade. Nesse sentido, a /ex orandi e
a lex credendi encontram-se intimamente ligadas pela sacramentalidade da fé. Na perspectiva
da subversdo epistemoldgica da teologia niilista pés-moderna, a presenca real de Cristo na
eucaristia ¢ concebida em fungdo do renascimento do ser humano pelo Espirito do
crucificado, pois ndo existe nova humanidade sem a relagdo intima com a entrega do Senhor
na ceia pascal, assim como o Cristo ndo existe sem o relato das mulheres e das vitimas salvas
e recriadas diante do sepulcro vazio.

Em vista de praticar uma leitura sacramental da teologia pos-moderna de Carlos
Mendoza, nos guiaremos, a partir desse ultimo passo de nossa investigacdo, pela teologia
sacramental do te6logo francé€s Louis-Marie Chauvet, mais especificamente pela apropriagdo
de sua obra Simbolo y sacramento®. Acreditamos que a teologia sacramental ¢ pertinente
para justificar o processo de constituicdo da subjetividade pds-moderna em sua dimensao
eucaristica. O nucleo de sua reflexdo sacramental de Chauvet reside na apresentacdo dos
sacramentos como mediadores da identidade cristd a partir da revelagao trinitaria de Deus, de
modo que a teologia de Carlos Mendoza podera ser levada a sua plena poténcia através do

carater orante e praxico do cristianismo.

19 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 449. Para Chauvet é impossivel jugar a verdade da
conversao da subjetividade, segundo ele, ndo had como garantir que a “eficacia intralinguistica” dos
ritos esteja acompanhada a “eficdcia extralinguistica” do dom de Deus e da recepcdo da graca. Por
realidade extralinguistica se entende a irredutibilidade da graga de Deus a toda explicagdo.
20 1bid., p. 394. Para além do conceito de “transubstanciagdo” da escolastica devemos pensar o
Evento Cristo da eucaristia como o “Christus totus”, isto é, a “cabega” e seu “corpo” a Igreja.
1201 A opgdo pela teologia sacramental de L-M Chauvet se justifica, sobretudo, porque ela se situa no
pensamento pos-metafisico e, por isso, a nosso modo de ver, permite uma fecunda interlocucdo com a teologia
niilista de Carlos Mendoza. Reconhecemos que h& muitas pespectivas da teologia sacramental que poderiam
enriquecer essa pesquisa. Entretanto, no limitaremos a apenas uma aproximagdo a tematica que deverad ser
aprofundada posteriormente.
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4.2.4.1. Sacramentalidade na p6s-modernidade

Ha de se ter presente que por meio da sacramentalidade em perspectiva pés-moderna
se poderd insistir na constitui¢do da subjetividade eucaristica como lugar por exceléncia do
reconhecimento, da superagdo do desejo mimético violento, da superagdo do ressentimento e
do perddo, questdes candentes para se fazer teologia no contexto da pds-modernidade. E,
portanto, como “existéncia sacramental” que a subjetividade aprende a imitar o desejo de
Deus revelado no Cristo, vitima perdoadora ressuscitada para a ressurrei¢do das vitimas da
historia. Ora, a subjetividade (ex)posta a vitima perdoadora se sente inabitada pela Ruah
divina de modo a poder reconhecer a Deus como 4bba € os outros como irmas € irmaos em
Cristo.

Com essa constatacao se toca na esséncia do cristianismo de tal sorte que a celebracdo
dos sacramentos — sobretudo eucaristica e batismo — atualiza sua identidade e daqueles que

1202 1: . ,
. Disso decorre que, ao pensar a fé no contexto da pos-

estdo intimamente associados a ela
modernidade, urge manter unidas teologia e sacramentalidade, isto ¢, recordar que a
celebracdo da memoria da vitima perdoadora ressuscitada refaz a identidade de seu seguidor
na Lex orandi. Entretanto, ndo se trata aqui de insistir tanto na salvacdo do ponto da
subjetividade e da historia. Antes de afirmar que sem essa expressao celebrativa da identidade

1203 . ~ o .
7277, pois a recepgdo do dom e da graca divina em meio

crista “nao ha salvagao reconhecida
aos conflitos intersubjetivos acontece na seara da sacramentalidade. De maneira crucial trata-
se de enfatizar que ¢ no ambito da eucaristia que se d4 a passagem da condi¢cdo humana de
vitima ressentida a vitima perdoadora, pois nela se atualiza a “contragdo do tempo”, lugar
privilegiado no qual o Cristo se oferece. Com isso, visamos a recuperar a atualidade da vida
teologal e das virtudes teologais em funcdo da celebracdo do mistério pascal, pois aquelas
voltam a sua fonte origindria de tal sorte que a Lex orandi, lex credendi e lex agendi sdo
unissonas ao mistério. Afinal, a norma da oragdo da igreja torna-se a mesma norma do crer e

do agir1204.

122 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 165.
2% Ibid., p. 185. “No significa ‘fuera de la Iglesia no nay salvacién’, sino ‘fuera de la Iglesia no hay
salvacion reconocida’”.
124 TABORDA, O memorial da péascoa do Senhor, p. 21-51. [legem credendi et legem agendi lex
statuit supplicandi]. Num movimento de volta as fontes, descobriu-se que a Patristica tinha um modo
celebrativo e vivencial de abordar os sacramentos, muito diferente da Escolastica que partia do modo
dedutivo. Descobriu-se, com isso, que o adagio lex orandi-lex credendi tem suas raizes na
sacramentologia Patristica, que afirma a liturgia como lugar teoldgico, isto €, que a celebracdo
litirgica-sacramental é o lugar privilegiado da revelagdo divina.
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Somos da opinido de que o classico axioma da fides cristd centrado em torno da

91205

“estrutura do orar cristao pode recuperar o seu sentido mais profundo no contexto da pos-

modernidade na medida em que se leve em conta o “processo simbolico da

1206 oA ~ - 1207
?*® em sua dindmica do dom-recepgao-contradom, descrito por Chauvet™"".

eucaristicidade
Eucaristicamente esse processo remonta a constituicdo da identidade crista, isto ¢, da
subjetividade em sua significagdo eucaristica. Ao associar a identidade cristd ao seu carater
eucaristico pretendemos ressaltar a passagem que se dd da crenga a ordem da fides, pois a
subjetividade se vé submergida no evento Cristo de forma existencial, simbdlica e praxica.

Nessa esteira, a sacramentalidade ¢ compreendida como o conjunto da identidade
cristd. Ela se expressa nas figuras simbdlicas da fé, de tal modo que elas permitem entrar em
contato com (archi)sacramentalidade constitutiva da existéncia humano-crista. Se por um lado
as celebragdes sacramentais nos situam na ordem do figurativo, por outro, delas emanam uma
pragmatica, visto que “o que nelas se dé a ver, se d4 ‘simultaneamente’ a viver’*?*®. Com a
acepcao de sacramentalidade a partir da vitima perdoadora, portanto, buscamos elucidar a
questao crucial dos tempos pdés-modernos, isto €, “compreender o modo como se establece a
comunicagdo entre Deus e o ser humano salvaguardando sua radical diferenca?””**%°. Nao resta
duvida, na perspectiva evocada, que essa comunicagdo acontece mediada pelos sacramentos,
sob o signo da diferenca e da alteridade evitando-se, assim, a idolatria da imediatez e da
identidade a partir da totalidade.

Hé de se recordar, porém, que muito além dos sete sacramentos, a fé crista se entretece
na propria sacramentalidade que a constitui***°. Em outras palavras, confessar o Crucificado-

Ressuscitado é necessariamente confessar uma fé estruturalmente sacramental'?*!

, pois na
experiéncia pascal se instaurou uma nova ordem da existéncia que se move e se diz na
dindmica do tempo escatoldgico para além de sua cronologia. Nesse sentido, os sacramentos

propriamente ditos aparecem como “expressoes paradigmaticas de uma sacramentalidade da

2% 1bid., p.35.

126 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 279-288. O conjunto do processo de eucaristicidade
expressa o conjunto do processo de identidade crista, que Chauvet descreve sob a triade Escritura-
Sacramento-Etica.

27 1bid., p.272-296.

2% Ibid., p. 12 (tradugdo nossa).

29 Ibid., p. 99 (tradugdo nossa). “Como comprender la comunicacién entre Dios y el hombre
salvaguardando su radical diferencia [...]?”

1210 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 381. “Qué nos dice acerca de la fe el hecho de que estd
tejida por unos ritos llamados sacramentos?”.

2114, Du symbolique au symbole, p. 8.
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fé que os transborda amplamente™'?*?, fora dos quais eles careciam de sentido. Em suma, os
sacramentos da comunidade crista, devem ser situados e teologizados no amplo conjunto da
sacramentalidade da Igreja e da historia'®*3,

Partindo, pois, da afirma¢do de Carlos Mendoza de que a vida dos justos da histéria é

“principio originario do conhecimento do real”*?*

, entdo parece possivel afirmar o seu carater
sacramental como mediacao da passagem de Deus pela humanidade que estd sempre por-vir.
Nessa experiéncia do Deus inefavel, somos convidados a aguardar na “paciéncia de Deus” a
manifestacdo de sua impoténcia na poténcia da humanidade das vitimas sem poder nos retirar
do seio da historia violenta da humanidade. A ordem da sacramentalidade parece ser a
maneira privilegiada de “esperar na paciéncia de Deus”, metafora da subjetividade que vive a
temporalidade messidnica. Como a experiéncia dessa espera se revela com a irrup¢do do
tempo dos justos, nesse caso, o tempo dos sacramentos ndo se reduz a mera ordem do
chronos, mas o situa na logica do kairos. Habitar essa nova temporalidade inaugurado pelo
Messias Jesus ¢ mediado pela celebragao liturgico-sacramental, pois nela se cumpre, atualiza
e prolonga o instante da salvacao.

A mediagdo litirgica-sacramental tem um lugar decisivo na existéncia sacramental,
pois o sacramentum é uma mediagdo de estruturagdo da “subjetividade eucaristica”***°. Nesse
caso, 0os sacramentos assumem a condicao e a “consisténcia escandalosamente empirica do
lugar simbolico da incorporacdo de Deus em nossa humanidade”*?*® de modo a ser tornarem
lugar preferencial do encontro entre Cristo e a comunidade das vitimas perdoadoras
(Ecclesia).

A fim de se ressaltar a novidade da sacramentalidade da fé e dos sacramentos no seio
do cristianismo pos-moderno ha de compara-la e contrapo-la com a maneira medieval de
pensa-los. Ora, sob o paradigma metafisico os escolasticos pensaram os sacramentos em
termos de causalidade para falar da relagdo sacramental com Deus expressa em termos de

graca. A causalidade pressupde um esquema de representagdo do tipo produtivista [de

2121d., Simbolo y sacramento, p.165 [tradugdo nossa].

23 1d., “La théologie sacramentaire aujourd’hui”, p. 491-514. Evidentemente que a nogdo de
sacramentalidade do mundo ndo pode ser confundida com sacralidade, pois ela ¢ pensada a partir da
irrupcao do tempo escatologico que santifica o mundo e a historia como lugar da gestacdo do Reinado
de Deus que vem, sem perder em nada de sua autonomia.
24 MENDOZA ALVAREZ, Deus ineffabilis, p. 427. “la vida de los justos es principio originario de
conocimiento de lo real. Desde el reverso de la historia, desde la oquedad de sentido, desde su vida
entregada surge un resplando de redencion. No solamente como promessa, sino como promesa
cumplida gracias a quienes “han derribado el muro del odido en su proprio cuerpo” (cf. Ef 2.14)”
215 CHAUVET, “La estructuration de la foi”, p. 91.
1218 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 90.
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aumento ou producdo da graga], quer seja de ordem técnica ou de ordem bioldgica. Os
sacramentos sdo pensados em termos de simples concessao a historicidade do ser humano e
“remédios de imortalidade”?"’. Essa concepcao de sacramento parece alimentar a estrutura da
subjetividade ressentida, pois ela procura os sacramentos sempre para curar de algum mal e
nunca para agradecer a Deus™?*%; como se a finitude e vulnerabilidade constitutiva fosse um
mal a ser combatido.

Em contraposi¢ao a visdo classica e assumindo, pois, a finitude e vulnerabilidade
constitutiva da subjetividade na pés-modernidade, partimos de uma aproximagao linguistica e
simbdlica dos sacramentos com o consequente deslocamento da teologia sacramental sob a
¢gide do pensamento metafisico (ontoteoldgico) para o terreno simbélico-pragméticalzw.
Como recorda Chauvet, essa ruptura epistemoldgica implica a substitui¢do da categoria
“sinal” por “simbolo”, como superagdo de uma acepgdo produtivista e técnica dos
sacramentos para uma compreensdo dos sacramentos como evento, acontecimento em seu
ineditismo para a f€. Disso resulta no abandono do sacramento como instrumento para acolhé-
lo como simbolo que medeia o advento da identidade crista, na dinamica do dom. Assim, 0s
sacramentos em perspectiva pos-moderna podem ser repensados em func¢do do “paradigma da
comunicagdo entre Deus e o ser humano”??. Neles, o evento Cristo como vitima perdoadora
se oferece aquele que entra em comunhao com ele, de modo que a sacramentalidade torna-se
o locus privilegiado da realizagdo da salvacdo, uma vez que a instauragdo do tempo

escatologico na celebragdo litirgico-sacramental ja supde uma subjetividade exposta ao dom

ao mesmo tempo em que ela se sabe receptiva em ser per-dom.

El sacramento expresa asi el tiempo escatologico del entredés. Tiempo de un
“ya si”, pero balanceado con un “todavia no”, so pena de reducir el reino a
una simple “otra manera de ser” (por otra parte, no siempre evidente) de este
mundo. El sacramento es el portador de la alegria del “ya si” y de la angustia
del “todavia no”. Es el testigo de un Dios que viene sin cesar; testigo
paciente, hasta el cansacio a veces, de un Dios que solo “esta” ahi de paso.

Sacramento-huella'??.

2 1d.. “La théologie sacramentaire aujourd hui”, p. 491-514.
218 Ibid., p. 491-514. Os sacramentos pensados como remédios, «on ne fait que refoncer la tendance
humaine ‘naturelle’ a aller y chercher une médication plutdt que d’aller y rendre grace a Dieu... ».
29 1d., Simbolo y sacramento, p. 51. Em teologia essa passagem constitui em: “Mostrar las
condiciones que hacen posible el paso, como passo que siempre hay que dar, de una actitud de esclavo
ante un amo imaginariamente todo-poderoso revestido de la pandplia de los atributos majestuosos del
esse, a una actitud de hijo hacia un Dios representad de otra forma porque es pensado a la sombra de la
cruz, y por tanto a una actitud de hermano hacia los demas”.
220 1d., “Os sacramentos ou o corpo”, p. 116.
1221 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 558
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Diferente dos ritos religiosos tradicionais, portanto, a graca sacramental implica nio
na recep¢ao de algum objeto — como a cura de uma enfermidade —, mas no “trabalho
simbolico” de receber a si mesmo™???. Um trabalho de pré-elaboracao no Espirito, através do
qual acontece a permanente constituicdo da subjetividade em sua significagdo eucaristica e

1223
> como atos

batismal e, que lhe permite pronunciar alguns “atos discursivos ‘eucaristicos
professados como filhas e filhos de Deus*®*. Sem o cardter eminentemente lingiiistico da
profissdao da fé, seria impossivel compreender a estrutura genuinamente simbolica e
sacramental da teologia e da praxis do cristianismo.

A passagem a f¢é cristd requer, portanto, o consentimento da mediagdo da Igreja, pois

1225

nela o Senhor Jesus se entronizou™“”. Essa aceitacdo da mediagao eclesial implica a rentincia

em possuir o corpo morto de Jesus, cuja tentagdo necrotica impede a nossa constituicdo como
subjetividade eucaristica. A estruturagdo da fé depende da nossa aceitagdo de viver no tempo
da Igreja e, sob o absenteismo de Jesus Cristo, na dindmica da presencga-auséncia. O tempo da
Igreja € o tempo da sacramentalidade, a Unica capaz de adaptar-se ao tempo messianico. Esse
¢ o tempo do sacramento: o “tiempo intermédio (entred(')s)”1226.

Evidente que o acesso a fé cristd ndo acontece fora do kerigma da ressurreicio, antes
se da no contexto celebragdo da experiéncia pascal de Jesus Cristo. Essa adesdo a fé crista
implica no consentimento de uma perda e adesdo a palavra de que Cristo Ressuscitou. De

) . . . . s A 1227
maneira que o nascimento da fé no Ressuscitado e o nascimento da Igreja sdo coetaneos .

J4

Aceitar a mediagdo da Igreja ¢ aceitar que ndo podemos nos relacionar diretamente com

Cristo, acolhendo-a como sacramento fundamental do Reino. Evidente que “Cristo ¢ o

1”1228

sacramento original” e a Igreja o “sacramento fundamenta , como lugar privilegiado da

presenca-auséncia de Jesus Cristo.

1222 1bid., p.147.
122 1bid., p.519.
122 Ibid., p.521. “Camino de “perelaboracion” que, dando vueltas al campo que Somos nosotros, nos
hace presentarnos como hijos: es “com gemidos inenarrables” como el Espiritu, presente en nosotros
que “gemimos en nuestro propio interior” y estamos con la creacion, “sufriendo dolores de parto”, nos
va trabajando en orden a nuestra adopcion filial (Rom 8.18-28); y es también por medio de sus gritos
como nosotros podemos decir: “Abba, Padre!” (Rom 8.15-16; Gal 4.6)”.
122 Ibid., p. 176.
1226 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 176. “cra probablemente inevitable que, ante la tardanza del
advenimiento de la parusia el entusiasmo escatologico se redujera: viniendo a contrabalancear el “ya
si”, el “todavia no” dio inevitablemente lugar a una teologia de la sacramentalidad de la Iglesia, la
unica que podia ser adaptada a un tiempo intermédio (entredos) cuya duracion se revelaba mas y mas
indefinida. Porque, quien dice sacramento, /no dice acaso tiempo intermédio (entredos)?”.
227 Ibid., p.178.
1228 1bid., p. 177.
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Quien rechaza a la lIglesia para encontrar a Cristo a titulo individual,
desconoce [...] la sacramentalidad eclesial. Y la desconoce asimismo quien
vive excessivamente acomodado en ella: ¢no se olvida entonce que la Iglesia
no es Jesucristo, y que aungue, por la fe se cree que ella es lugar privilegiado
de la presencia de Jesucristo, es también, por la misma fe, la mediacion mas
radical de su ausencia? Por esto, aceptar la mediacion sacramental de la
Igresia es aceptar [...] la presencia de la falta de Dios, de su ausencia. La
Iglesia radicaliza el vacio, el lugar vacante de Dios. Aceptar su mediacion es
aceptar que este vacio no sea llenado jamés'*®.

Enfim, aceitar o centro vazio ¢ consentir com a mediacdo da Igreja enquanto corpo
simbdlico da palavra do Ressuscitado e, evidentemente, reconhecer a alteridade radical do
Crucificado-Ressuscitado. Os sacramentos rementem a Igreja e a esse centro vazio que ela
ndo pode ocupar sem se destruir, do qual ela ¢ chamada a fazer memoria. Desse modo, a
celebracdo sacramental se constitui como mediagdo antropoldgica mais radical da
dependéncia da Igreja a Cristo e, concomitantemente, a sua mais alta confissdo em ato de sua
identidade™®*. Pensamos, pois, que o mistério pascal de entrega por amor & Igreja se constitui
como fonte de salvacdo e se expressa por meio dos sacramentos fundamentais da eucaristia e

do batismo.

4.2.4.2. Eucaristia como memdria da vitima perdoadora

A celebracgdo eucaristica se constitui como tempo/lugar por exceléncia nos quais se
cumpre o evento Cristo, do mesmo modo que se atualiza o sentido da Ecclesia como
comunidade dos que professam a fé no Cristo que se associa as vitimas perdoadoras. A
celebragdo eucaristica em sua pragmatica da linguagem ndo se distancia de um conjunto de
acOes de Deus trinitario pela graca do Cristo ressurreto, que por meio de seu Espirito vivifica
o corpo de carne que ¢ a Igreja. Por isso celebrar a eucaristia € confessar o dom de Deus
trinitario @ humanidade enquanto comunidade reunida. Todo o processo eucaristico nos
remete a esse dom; assim, a ora¢do eucaristica em seu conjunto se estrutura segundo Chauvet
em torno do processo simbodlico da eucaristicidade, sob a dindmica do dom-recepgao-
contradom. Do ponto de vista da temporalidade a eucaristia esta marcada pelo cumprimento
do tempo messianico e kairologico, no qual o passado-presente-futuro aparecem entrelagcados
na trama da vida do Cristo e dos fiéis. Na eucaristia, portanto, se d4 a experiéncia do evento

fundante da fé que remete tanto ao passado kairologico quanto ao futuro escatoldgico.

1229 1bid., p.183.
1230 1bid., p. 387.
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Celebrar, portanto, a eucaristica significa atualizar a memoria da vitima perdoadora
ressuscitada que recria, salva e santifica a comunidade reunida em torno das vitimas da
historia.

Em outras palavras, na celebragdo eucaristica a Igreja enquanto comunidade de
sobreviventes da violéncia do desejo mimético celebra o mistério pascal dos pobres da
historia inseridos no mistério do amor redentor do Cristo. Esta intriga entre Cristo vitima e
vitimas da historia se consagra como evento fundacional que pde em marcha a Igreja em sua

1231 - - s ~ x o 1232
. Partindo, pois, do mistério pascal e nao tanto da unido hipostatica =, ¢

eucaristicidade
possivel compreender a agdo de gracas da Igreja a Deus pela redencdo cumprida em Jesus
Cristo. Uma vez que ndo se pode desvincular o Ressuscitado do Crucificado, pois o sentido da
ressurrei¢do esta intrinsecamente ligado a morte de Jesus “por nds” na cruz, € possivel deduzir
que a eucaristia permita ressignificar a vulnerabilidade das vitimas pela Ressurrei¢ao do
Cristo. Se o Ressuscitado €, pois, o Jesus que historicamente foi Crucificado como vitima do
processo mimético sacrificial, sua ressurreicao afeta a todos, especialmente as vitimas da
historia que encontram em Cristo-vitima perdoadora o sentido de sua entrega para a redengao
do mundo marcado pelo mal e pela violéncia.

Nao podemos esquecer que a comunidade de sobreviventes reunida em acdo
celebrativa recupera a historia da salvacdo num ato de anamnese que a insere no seio do
evento salvifico realizado pela vitima perdoadora ressuscitada. Isso ¢ possivel gragas a
atuacao da Ruah divina que torna atual o memorial da cruz. A comunidade de sobreviventes
da gracas a Deus, portanto, pelo dom de Deus expresso no corpo histérico e corpo glorioso da
vitima perdoadora. Ao rememorar a morte de Jesus Cristo, ela associa sua morte a seu modo
de viver. Foi este modo de viver que revelou a novidade do reino de Deus como explicita
opg¢ao pelas vitimas da historia de dominacao e de violéncia sistémica. Enquanto a Igreja da
gracas a Deus pela salvacdo realizada pela vitima perdoadora, se atualiza o passado no
presente kairologico. Esse processo de anamnese implica, portanto, na passagem da memoria
infeliz da morte da vitima inocente a memoria feliz da ressurreicdo. Irrompe, assim, na
subjetividade exposta Deus como perdao.

O caminho percorrido permite matizar a novidade da eucaristia com relacdo a
temporalidade da fé, de modo a oferecer outro elemento que parece enriquecer a teologia pos-
moderna de Carlos Mendoza ao colocar em destaque o carater sacramental da Lex orandi, Lex

credendi. Ora, ndo se pode esquecer que a eucaristia ¢ a memoria sacramental da “contragao

131 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 285.
1232 1bid., p. 493.
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do tempo” que realizou a vitima-perdoadora no seio do mimetismo violento, ao oferecer-se
como perdao gratuito. Na eucaristia, depois de se dar gracas a Deus pelo corpo historico e
glorioso da vitima perdoadora, a Igreja pede ao Pai que envie a Ruah divina para converter as
oferendas no corpo e no sangue de Cristo. E 0o momento preciso da recepgdo da presenca
sacramental da vitima perdoadora ressuscitada, isto é, do corpo sacramental da vitima. O
mistério inefavel de Deus, isto ¢, seu “centro vazio”, ¢ simbolizado pela presenca sacramental
que expressa a irredutibilidade do mistério de Deus a qualquer que seja o nosso desejo de
apropriacao.

A doutrina escolastica da transubstanciagdo pensou a presenca de Cristo na eucaristia
de modo absoluto, de modo que o esse de Cristo acaba por eliminar o destino humano que

implica a matéria em questdo [pdo e vinho]. Nessa concepgdo esquece-se que o Cristo da
1233

r

eucaristia € o Christus totus, isto é, a “cabega” e seu “corpo”, a Igreja™™, ou mais
precisamente, a ecucaristia se estende e congrega a comunidade inteira dos viventes
despossuidos e vitimizados pela violéncia do mundo. Desse modo, para além do conceito de
“substancia”, partindo tanto do intercAmbio simbdlico como de uma ontologia relacional tal
como a propugna Carlos Mendoza, é possivel pensar de outro modo a “presenga eucaristica”,
focada menos na substancia e mais no corpo de Cristo que é o corpo das vitimas perdoadoras
com ele.

A presenca eucaristica se inscreve, portanto, no marco da cristalizacao da presenga de
Cristo na assembleia das vitimas perdoadoras (Ecclesia), que se reune em seu nome € ¢€

. g . . 1234
presidida por ele, e nas Escrituras proclamada como sua palavra viva'?®

. Esse duplo modo de
presenca ndo debilita o terceiro, pois a presenga eucaristica advém da tomada dos outros
modos de presenca que precedem e conduz a mesma. Nessa perspectiva estritamente
encarnada no corpo das vitimas marcadas por uma ontologia relacional, conclui-se que o

299

“Cristo que se hace presente en el pan y el vino no cae bruscamente ‘del cielo’”, antes vem da
assembleia das vitimas e por isso a graca da eucaristia € Cristo cabeca e corp01235. A presenca
sacramental da vitima perdoadora, portanto, s6 pode ser compreendida a partir da dupla
memoria que se articula no conjunto da oracao eucaristica, isto €, entre a memoria passada em
acdo de gracas e a memoria futura como epiclese. Essa dinamica relacional em nada diminui a

verdade da presenca, antes a obriga a situa-la na dupla “distancia entre o ontem do Golgota e

1233 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p.394.
1234 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 394. Transubstanciagdo como “in ipsa materia [res et
sacramentum]”.
1235 Ibid., p. 396.
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. 5,1236
o futuro da parusia”

, isto €, inseridos no tempo messianico poderemos compreender sua
verdade.

A recepgao do corpo eucaristico da vitima perdoadora se d4 como ato simbolico de
oblagdo, isto &, como desapropriacio de si mesmo*?’. Ao oferecer a Deus o pdo e o vinho, a
Igreja reconhece neles o dom de Deus em si mesmo, como autocomunicacdo de Deus mesmo
na vitima crucificada e ressuscitada. Assim, o pao e vinho da eucaristia ¢ a comunicacao da
vitima perdoadora em seu mistério divino, enquanto media¢do sacramental ndo de simples
comunhdo, mas de imersdo no tempo messidnico. O pdo como corpo eucaristico da vitima
perdoadora ¢ o pdo essencial que alimenta a subjetividade exposta naquilo que hd de mais
humanizante em sua humanidade. No ato de comungar do corpo eucaristico da vitima
perdoadora se atualiza a contragdo do tempo messidnico na qual a subjetividade exposta
recebe o perddo e, concomitantemente, perdoa os verdugos da historia. Enfim, a recep¢ao do
corpo sacramental da vitima perdoadora acontece simultaneamente quando a subjetividade
exposta sai do ressentimento ao perdao.

Apos a Igreja receber o corpo sacramental da vitima perdoadora, ela suplica, por meio
da epiclese sobre a assembleia para que o Pai da vitima-Cristo envie a inteligéncia da vitima
para que a comunidade se torne aquilo que acaba de receber. A Igreja pede, portanto, para se
tornar a expressdo sacramental da vitima perdoadora no seio da historia conflitiva da
humanidade. Desta forma, as vitimas perdoadoras tornam-se o sacramento da salvagdo que se
da permanentemente como dom através do gesto messianico do perddao. Nesse sentido, uma
teologia p6s-moderna que ndo se desdobre em termos de uma teologia sacramental deixaria de
lado sua fecundidade para uma cultura e tempo em que a verdade do ser humano ndo pode ser
aproximada sendo as apalpadelas do mistério da vulnerabilidade e do desejo mimético,
vividos como “(im)poténcia potente” no amor, que ndo cabe nos discursos racionalistas e

totalizantes da teologia classica e moderna.

4.2.4.3 Batismo como imersao na “inteligéncia da vitima”

12% Ibid., p. 397. Citando C. Perrot, Chauvet afirma que pensar a presenga sacramental de Cristo em
sua relacdo com a memoria do passado como acdo de gracas e a memoria futura em stplica obriga a
situa-la no seio de uma “doble distancia entre el ayer del Golgota y el futuro de la parusia”. Deste
modo, a presenc¢a sacramental de Cristo em sua relagdo com a parusia impede sua reducdo a uma mera
evocacao histérica da cruz, reduzindo a ceia cristd ao ritos funerarios gregos. E, por outro lado, sua
relacdo com o Goélgota impede que se permanece na concepgdo judaica de espera. Na distancia, pois,
entre Golgota e parusia intercepta sua verdade de presenga como um trago da auséncia e impede sua
concepgao como uma presenga “plena”.

237 bid., p. 277.
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Diferente da sacramentaria de Karl Barth e, consequentemente, da sacramentologia

1238

Reformada ", o batismo ndo pode deixar de ser pensado nos termos de um evento, tempo e

1239 ~ . e e .
. Essa afirmacdo em nada compromete a livre iniciativa de Deus ¢ a

lugar da salvagdo
liberdade humana, pois os sacramentos sdo tanto “reveladores” quanto “operadores” do
acontecimento de gragalZ4O. Para além da metafisica classica, pensamos os sacramentos sob a
ordem simbolica em que a relacao entre Deus e o ser humano acontece segundo o dinamismo
da alteridade. Nessa logica do dom ndo vigora o dualismo entre natureza e graga da
ontoteologia cléssica. Antes, essa ordem outra calcada na relacdo com a alteridade de Deus
segundo a alteridade trinitaria em sua pericorese, Deus e ser humano se aproximam segundo a
abertura da abertura ao infinito™*'.

Nessa esteira, pode-se dizer que a graga batismal realiza efetiva e simbolicamente —
recordando que o simbolico é o mais real — a morte, a regeneracao e configuracdo da pessoa
batizada com o Cristo, vitima perdoadora sem ressentimento. O batismo, portanto, realiza
num tempo concreto a salvacdo daquele que se deixa batizar, isto €, cumpre-se nela a
comunhdo do crente que se expde em sua nudez (nas aguas) a vitima esvaziada perdoadora
cujo sangue banha o nedfito de modo a ressuscita-lo na morte e ressurreicdo do Senhor.

Inaugura-se no corpo do batizado uma comunhdo in sacramento, pois sua realidade nao ¢

separavel da expressao que lhe da forma.

Si el sacramento es “acontecimiento de gracia”, no es porque constituya un
campo en el que un tesoro-objeto estaria enterrado, sino porque transforma
simbolicamente el campo que somos nosotros mismo y lo vuelve asi
fructifero al convertirlo a la filiacion y a la fraternidad que proclama
inauguradas escatolégicamente en aquel que la Igreja confiesa como el Hijo

y como hermano nuestro**,

A graca batismal designa o permanente trabalho simbdlico de conversdo da pessoa

batizada — inserida no corpo de Cristo-vitima — naquilo que, pela Ruah divina, tem lugar em

128N40 nos referimos a todas as Igrejas protestantes oriundas da Reforma, antes falamos da Igreja
Reformada de confissdo calvinista da qual fazia parte Karl Barth e n6s também nos encontramos a ela
ligada.
129 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 547.
240 Ibid., p. 437. “Los sacramentos no son instrumentoa de produccion de la gracia, puesto que su
operacion, de orden simbolico, es inseparable de la revelacion que efectuan. Pero tampoco son simples
instrumentos de traducion de 1 agracia ya presente, puesto que la revelacion que de la misma hacen es
inseparable de un trabajo simbdlico, cada vez nuevo, en el seno del sujeto creyente”.
241 Ibid., p.547-548.
1242 CHAUVET, Simbolo y sacramento, p. 448.

279



. . (21243
seu corpo exposto retraduzido em uma subjetividade eucaristica

. Do ponto de vista da
subjetividade, poder-se-ia dizer que o sacramento do bastismo conta com a “preelaboracao”
do campo de nosso desejo, isto ¢, o trabalho de esvaziamento do desejo mimético violento até
a imitacdo do desejo da vitima perdoadora de modo continuada no tempo kairologico
realizado em cada batizado. Em fung¢do disso, compreende-se que a graga batismal ndo a
“algo” que se recebe, mas ¢ um receber-se, isto €, receber-se de Deus como filha e do
proéximo como irma € como irmao*®*. E, com efeito, receber-se sabendo-se mergulhado numa
nova inteligéncia da fé para se poder agir e viver a fraternidade e sororidade, uma vez que a
verificagdo da recep¢do do dom se da no contra-dom da vida ética. Com isso se realiza
também a unidade entre Lex orandi/credendi e Lex agendi.

O batismo como evento real de morte e ressurrei¢do do batizado ndo pode prescindir
do rito, mas ndo encontra na mera exterioridade do ato e da coisa seu sentido antropologico e
teoldégico novo. Antes, o batismo aparece como um processo de tornar-se aquilo que ele
mesmo prefigura. O batismo €, portanto, imersdo no mistério pascal de Cristo e comunhdo
pela Ruah divina na inteligéncia da vitima. A subjetividade exposta uma vez mergulhada na
agua batismal ¢ enviada a habitar o mundo segundo a “(im)poténcia potente” do amor de
Cristo pela humanidade, isto é, de viver como desejo esvaziado de sua rivalidade na imitagdo
do desejo do Abba de Jesus vitima sem ressentimento. Implicadas nessa responsabilidade de
transfigurar o mundo com a “(im)poténcia potente” do amor de Cristo, a subjetividade
eucaristica e batismal recebe trés munus indissociaveis: sacerdotal, profético e real.

O sacerdocio universal de todos os crentes, conceito tdo precioso para os reformadores
do século XVI, da testemunho daquele que em Cristo, simultaneamente, oferece e se oferece
aos outros e para a salvagdo das outras vitimas do mundo. O sacerddcio que caracteriza a
subjetividade batismal ¢ aquele que vive em estado de resiliéncia em meio a violéncia
sistémica, pois ela consegue olhar, sentir e expressar o real mimético fecundado pela
inteligéncia da vitima que o toca existencialmente. O sacerddcio da subjetividade batismal
esta ligado a funcdo critico-social da Igreja de modo a se cumprir também em sua dimensao
publica e politica como forma de testemunhar a impoténcia do amor num mundo marcado
pela for¢a da violéncia.

Intrinsecamente ligado ao sacerdocio, portanto, situa-se a vocagdo profética do
batizado que ¢ chamado a reger a subjetividade batismal como aquela que fala e se fala

messianicamente. E, com efeito, na luta pela promog¢ao de justi¢a, embora indo muito além da

1283 Tbid., p. 446.
124 Tbid., p. 447.
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mera reivindica¢do de justica distributiva, isto €, por meio da busca da concrecdo do ultimo
estagio da intersubjetividade (koinonia) como profetismo. Esse estagio significa opor-se aos
discursos e praticas totalizantes que excluem, ferem, matam ou destituem o outro de seu
desejo e poténcia mimética positiva anunciando, portanto, a chegada do tempo messidnico em
que a vitima passa a ser o sacramento da revelagdo do Deus trinitario na historicidade das
vitimas. E, por ultimo, a realeza do carater da pessoa batizada nao significa sendo a maneira
de anuncio da chegada do reinado de Deus na contradi¢ao da histéria, uma vez que as vitimas
perdoadoras sem ressentimento cumprem em sua propria carne aquilo que a vulnerabilidade
do Deus trinitario do cristianismo revela sobre a poténcia impotente de Deus. Ora, Deus na
sua maxima entrega pelas vitimas e com as vitimas perdoadoras continua a anunciar o
cumprimento do tempo messidnico como tempo cristico na vida daqueles que se deixam ser

para os demais.
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4.3 CONCLUSAO

O longo percurso deste ultimo capitulo esteve marcado pelo movimento biblico-
fenomenologico de voltar as fontes para acessar o manancial divino, como um processo capaz
de reabilitar o evento fundante da subjetividade vulneravel. Essa reabilitacio do evento
fundacional se associa a pergunta pelos signos da presenca discreta do mistério de Deus capaz
de suscitar a esperanca a subjetividade pds-moderna, no seio da histéria conflitiva da
humanidade. Essa reabilitacdo, portanto, buscou colocar em relevo a maneira cristd de
enfrentar o problema da violéncia intersubjetiva que cresce e se expande na aldeia global.
Revelou-se que a esperanca messianica ¢ a grande contribuicdo do cristianismo para a
subjetividade pds-moderna que se descobriu habitada por uma Alteridade amorosa que a todos
redime. Prosseguindo pelas pegadas da transcendéncia inscritas na imanéncia da subjetividade
exposta, a luz da revelagdo divina o tedlogo Carlos Mendoza, encontra um fio que enlaga a
novidade do cristianismo com o murmurio dos justos da histéria. Com o qual se teceu um
auténtico midrash a partir da ideia de fim dos tempos e advento do tempo messianico, que
nosso autor interpretou como uma intensificagdo da temporalidade através dos atos de
extrema gratuidade realidaza pelos justos da histéria e, de modo crucial, irrompe através das
vitimas que sabem perdoar como concre¢do histérica da temporalidade messianica e
kairologica. Isso foi possivel porque se reabilitou a escatologia paulina e jesuanica como
temporalidade kairologica.

Partimos, portanto, das luzes que a escatologia, a exegese ¢ a hermenéutica pds-
modernas lacaram sobre a ideia de messianismo da teologia paulina e sua pertinéncia para os
dias de hoje. Constatou-se, assim, que o fim dos tempos e a chegada dos tempos messianicos
ndo ¢ assunto de cronologia, mas antes se refere a temporalidade kairologica como o
momento oportuno da graga, por meio da qual Deus passa salvando a humanidade de sua
contradicdo mimética. E mais. O fim dos tempos e o advento da temporalidade messianica
revelaram-se intrinsecamenete associada a vida dos justos da historia enquanto messianismo
como “ferida aberta”, por meio da qual a salvacdo chega tanto para as vitimas como para os
verdugos. Essa compreensdao do messianismo ligada a vida dos justos e das vitimas que
perdoam nos tornou acessivel pela irrupcao do midrash da temporalidade messianica. Esse
midrash revelou-se como a propria atualidade do evento Cristo, que inaugura o novo espago
existencial por meio do qual a subjetividade nasce para a gratuidade. Da exposi¢do da
subjetividade pés-moderna ao Cristo como vitima perdoadora desdobrou-se a vida teologal e

suas virtudes teologais como poténcias de experiéncias que constituiram a existéncia
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auténtica. Essa existéncia auténtica colocou em evidéncia a atualidade da fides qua e fides
quae, onde pudemos acompanhar a constituigdo da subjetividade em sua significagdo
messidnica capaz de por fim a violéncia intersubjetivida porque ¢ vivida na imita¢ao do
desejo de Cristo além do ressentimento. Vimos como a constituicdo da subjetividade
messianica esteve marcada pelas virtudes da fé no Deus da contra-historia, pela “(im)possivel
esperanga” que ‘“contrai o tempo” e pela caridade como incessante processo de doagao que
revelou o “centro vazio”, que ¢ Deus em sua superabundancia. Com o “midrash do tempo
messianico” ficou explicitado o rosto do cristianismo pds-moderno, marcado inexoravelmente
pela experiéncia com a vitima perdoadora.

Por fim, intuimos que a identidade cristd que emerge com o “midrash do tempo
messianico” e kairologico desenvolvido por Carlos Mendoza sé podia se atualizar no seio da
sacramentalidade, visto que a vida teologal e as virtudes teologais poés-modernas mergulharam
em sua fonte através lex orandi-lex credendi e da lex credendi. Iniciamos, assim, um
movimento de retorno ao evento fundacional por meio da vida celebrativa da Igreja.
Descobrimos que ¢ na oracdo da comunidade reunida na assembleia litlirgica que o evento da
salvacdo ¢ sacramentalmente vivido e celebrado. De modo especial, ¢ na eucaristia € no
batismo que se constitui a subjetividade eucaristica e bastimal, que se recebe de Deus Trino
como filha e filho e dos demais como irmd e irmdos no Filho. A celebracdo litargico-
sacramental, pois, revelou-se como lugar por exceléncia do ultimo estagio da
intersubjetividade, isto €, da koinonia. Fica em aberto, portanto, a exploracdo da dimensado da
sacramentalidade em perspectiva decolonial, que nesta pesquisa ndo foi possivel por questdes

de tempo cronoldgico.

CONCLUSAO

Iniciamos esta pesquisa com a pergunta pela esperanca possivel em tempos pos-
modernos. Essa questdo diz respeito a pertinéncia e significacdo do cristianismo em tempos
da crescente espiral de violéncia que caracteriza os tempos pds-modernos. Vimos que a
pergunta pela esperanga possivel que nos liberta da inércia buscou se dissociar de uma fé que
espera por um resgate milagroso ou, mesmo, como projecao de um anseio por uma salvagao

além da histéria. Seguimos o caminho trilhado por Carlos Mendoza que, como um genuino
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“viajante transiberiano”**

, percorreu as sendas das multiplas racionalidades e, com uma
postura de escuta cordial, discerniu no murmurio das vitimas a evidéncia da revelagdo do
mistério amoroso que toca a carnalidade humana. E por isso esse murmurio tornou-se capaz
de suscitar uma esperanca credivel para as subjetividades pds-modernas.

Seguimos a apaixonada trajetéria do frei dominicano marcada, sobretudo, pelo
movimento zapatista mexicano e pela autenticidade da teologia da libertagao no primado do
rosto da vitima que nos interpela como chamado que vem de alhures. E que assim aparece
como dimensdo simbolica da existéncia capaz de nos aproximar do mistério humano-divino.
Diferente do contexto moderno, que expulsou as metaforas de transcendéncias da constitui¢ao
da subjetividade, agora em contexto pds-moderno acessamos a dimensdo simbdlica da
subjetividade vulnerdvel que se descobre aberta a alteridade e a transcendéncia. Essa
subjetividade pés-moderna tornou-se o locus theologicus no qual foi possivel perguntar pela
esperanca possivel para a humanidade e o planeta.

Nessa direcdo, no primeiro capitulo seguimos o percurso fenomenoldgico da
subjetividade moderna, partindo de seu fechamento até a abertura a alteridade e a
transcendéncia. Descobrimos que a abertura da subjetividade a vulnerabilidade constitutiva
coincide com o colapso do sujeito moderno. Diferente de muitos outros pesquisadores que
apostam na morte do sujeito moderno, Carlos Mendoza desenvolveu uma hermenéutica que
assume o colapso como condi¢do de possibilidade de se chegar a existéncia auténtica. Nesse
primeiro capitulo, sob os escombros do eu ensimesmado dos metarrelatos da modernidade e
do cristianismo, nosso autor escutou o murmurio das vitimas que se tornou, portanto,
principio de conhecimento do real teologal, de maneira que o tedlogo mexicano pdde afirmar
a impossibilidade de se fazer teologia fora do marco do sofrimento das vitimas e das margens
da histoéria violenta, que marcam a condicdo humana desde o principio da criacdo. Dessa
hermenéutica do sofrimento das vitimas e da histéria de dominacao surgiu a “racionalidade

messianica”?4

como chave teologica para dizer a verdade do cristianismo. Essa nova
racionalidade, tecida na interlocu¢do com outras racionalidades pds-hegemonicas,
possibilitou-nos mergulhar na densidade do real teologal, que permitiu ao nosso autor
localizar a origem da humanidade na graga divina e nao a rivalidade mimética.

Foi a interlocugdo com o niilismo pos-moderno e, no segundo capitulo, com a teoria

do desejo mimético que descobrimos que a reden¢do ¢ um dinamismo que acontece na

subjetividade pos-moderna com vistas a constru¢do do espaco intersubjetivo para além da

% MENDOZA ALVAREZ, Seres de la estepa, p. 118.
1246 MENDOZA ALVAREZ, “Una racionalidad”, p. 69-80.
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dialética, isto €, o estdgio do mutuo reconhecimento na gratuidade. Carlos Mendonza nos
mostrou como a subjetividade exposta e em doacao nos coloca diante do mistério da pessoa e
de Deus, em sua inapreensao e irrepresentabilidade, livrando-nos tanto da idolatria como de
seu anverso a violéncia. Com isso, descobrimos que a subjetividade exposta ¢ a Unica capaz
de justificar nosso ser-no-mundo, pois encontrou-se associada a uma ontologia relacional na
gratuidade em chave fenomenologica da doagdo, cujo ato originario € a compaix€101247.

Com a estrutura da subjetividade exposta abriu-se a possibilidade da transcendéncia no
seio da imanéncia e, assim, a real possibilidade de vivéncia do ultimo estigio da
subjetividade, isto €, o estagio do mutuo reconhecimento na gratuidade. Esse estagio sempre
diferido na historia pode ser antecipado kairologicamente, porque reabilitou as poténcias de
experiéncia da subjetividade expostas da esterilidade a que foram reduzidas pela racionalidade
tecnocientifica. Em contexto pés-moderno, diante da real possibilidade de aniquilamento e da
crescente espiral de violéncia, as poténcias de experiéncia da subjetividade exposta foram
recuperadas para por em curso a construcdo do sentido salvifico para toda a humanidade.
Assim, com a recuperagdo do desejo, da memoria e da imaginagdo como expressao do “ser
em devir”, acessamos a experiéncia de redencdo em seu estatuto imanente.

Gragas a mediagdo da antropologia da teoria mimética de René Girard, redescobrimos
o desejo como pulsdo primordial da subjetividade enlacada no mimetismo violento, de tal
maneira que se precisou desvendar a estrutura mimética da subjetividade para descobrir outra
maneira de viver o desejo aquém e além da reciprocidade violenta. Foi assim que o desejo
mimético redimido de sua violéncia tornou-se a principal chave para desconstruir a violéncia
fundadora da intersubjetividade e, assim, dar passagem para o aparecimento da
intersubjetividade redimida de sua violéncia fraticida e sororicida. A mediagdo da
antropologia do desejo mimético se revelou fulcral para a teologia niilista da temporalidade
messidnica, pois ela permitiu justificar a verdade teologal revelada no desejo mimético
redimido das vitimas da historia inseridas na espiral de violéncia, gracas a revelacdo da
verdade do cristianismo da possibilidade de imitar outro desejo.

A memoria, por sua vez, nos inseriu na realidade do aniquilamento das vitimas da
histéria e na necessidade de ressuscitd-las por meio da narrativa dos sobreviventes, visto que
ela revelou-se como a poténcia da subjetividade capaz de subverter o mundo, a partir de baixo
e do reverso do pensamento hegemonico, isto €, da memoria subversiva, quando assumem sua

exclusdo como centro. A memoria no contexto da pds-modernidade assumiu o rosto concreto

2471d., Deus ineffabilis, p. 343.
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das vitimas da histéria frente aos sistemas totalitarios, pondo em relevo as experiéncias de
resiliéncia, de libertacdo e construcao de identidades novas, um movimento contracultural
como assunc¢do da propria marginalidade. Fundamental foi descobrir o vinculo intrinseco da
memoria, do esquecimento ¢ do perddo, sem o qual ndo hd engendramento do espaco do
mutuo reconhecimento na gratuidade. Desta maneira, a anamnese assumiu a centralidade nos
processo de mutuo reconhecimento para passar da justa reinvindicagdo para o estagio do
esquecimento, abrindo espago para uma possivel reconciliagio por meio do perdao.

Desta maneira, foi possivel imaginar um novo mundo a partir das margens da
subjetividade e da historia de dominagdo. Vimos que ndo se trata de uma imagina¢do como
alienagdo, mas antes dessa imaginacdo enquanto experiéncia da temporalidade, que se revelou
como conhecimento antecipado do futuro desejavel através da memoria das vitimas. A
memoria como conhecimento de antecipacdo escatologica volta-se a fonte origindria da
politica, através da qual pudemos imaginar um novo nomos para a vida politica das
sociedades poOs-modernas. Em suma, a subjetividade exposta com suas poténcias de
experiéncia apareceu como a principal interlocutora de Deus no contexto da poés-
modernidade, visto que ela denota uma condigdo humana aberta ao dom superabundante de
Deus.

Nesse sentido, no terceiro capitulo constatamos que a experiéncia religiosa na pos-
modernidade se vincula intrinsecamente ao evento da subjetividade, de maneira que ndo ¢
possivel conceber a humanidade fora do terreno na qual se da a religagdo com o outro € com a
transcendéncia. Partindo dessa premissa, o tedlogo mexicano chamou nossa atengdo para o
retorno do religioso enquanto auténtico sinal dos tempos, como sinal do reencantamento da
cultura. Mais que um fendmeno tipico de um sujeito fragmentado e perdido, o retorno do
religioso dé testemunho da emergéncia de uma outra ordem de existéncia que se apropria da
experiéncia de fé como uma vivéncia de cara para o fundo sem fundo do real. Isto permitiu ao
nosso autor pensar nesse fendmeno como oportunidade inédita para a reabilitacdo daquela
experiéncia com o Mistério transcendente do real, cultivado por todas as tradi¢des religiosas,
que em linguagem monoteista chamamos de Deus. Vimos, por outro lado, que o retorno do
religioso constitui-se em uma severa critica as religides institucionais, chamando-as a
renunciarem a sua pretensao de dominio sobre as subjetividades e, com isso, superar a sua
pretensdo de totalidade.

Essa critica a religido afetou significativamente o cristianismo, pois ele também foi

identificado com certa ideia de totalidade a partir da identificagdo metafisica de Deus e do ser
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humano. Ao cristianismo coube ser inserido na sua propria desconstrugdo, e isso foi possivel
gragas a interlocucdo com o niilismo mistico de Jean-Luc Nancy, por meio do qual Carlos
Mendoza pode redescobrir a esséncia do cristianismo como perpétuo ultrapassamento de si
mesmo segundo a légica da kénosis, a partir da ideia de “declosdao”. Com isso pudemos
perceber que a desconstrucdo ¢ um movimento proprio do cristianismo, pois no principio da
kénosis o Verbo se revelou a génese do ultrapassamento da religido como totalidade. Com a
desconstrugdo do cristianismo, que implica a superagao da metafisica classica e a reabilitacao
da metafisica do “ser superessencial” de Dionisio Aeropagita, pudemos acessar o sentido
niilista da fé sob a figura do absenteismo como nova forma de transcendéncia na
imanéncia®®*.

Essa transcendéncia como absenteismo salvaguarda a radical alteridade de Deus
enquanto possibilita encontra-lo na dindmica da presenca-auséncia, e esta convoca a
subjetividade a viver sem fundamento algum, no aguardo tdo somente da gratuidade amorosa.
Nesse contexto, a fé apareceu como reabilitacdo da vida mistica, na qual a subjetividade
exposta experimenta a presenca silenciosa do Deus inefavel como abertura radical do ser. Foi
essa fé niilista que possibilitou a Carlos Mendoza recuperar o cristianismo para além da logica
da identidade ¢ da totalidade. Essa fé possibilita a desconstru¢do do sujeito e, assim, abre
espaco para a constituicdo da subjetividade como temporalidade messidnica. Descobrimos
com isso que do proprio sujeito colapsado poderd emanar um balbucio do divino em tempos
de fragmentos, capaz de suscitar a esperanca em meio ao colapso do eu ensimesmado que,
paradoxalmente, anseia pela chegada de um tempo novo.

Depois da desconstru¢do e com a fé destituida de seus aspectos totalitarios, com o
quarto capitulo, tornou-se possivel a descricdo dos os tragos constitutivos do cristianismo
passivel de ser vivenciado pela subjetividade pds-moderna. Um cristianismo que revelou sua
forca profética para por fim a violéncia intersubjetiva no entrelacamento das poténcias da
subjetividade vulneravel e da vida teologal. A subjetividade exposta habitada pela vida
teologal vive sua existéncia como temporalidade messianica. Essa temporalidade messianica
constitui a identidade da subjetividade crente no contexto da pds-modernidade. Esse
cristianismo pds-moderno inscreveu-se num movimento de volta as fontes da tradigdo, atraveés
do qual o tedlogo mexicano interpretou a chegada do fim dos tempos e a inauguragdo dos
tempos messidnicos como um dinamismo que acontece na subjetividade exposta.

Constatamos que, com isso, Carlos Mendoza realizou uma hermenéutica kenotica que

128 MENDOZA ALVAREZ, “Dios es initil”, p. 15-52.
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possibilitou pensar a esperanga messianica em termos de (im)possivel esperanga, visto que ela
sO ¢ possivel a partir da concepgao kendtica de ser humano e de Deus. Foi nessa perspectiva
kenotica que o tedlogo mexicano teceu a sua teologia niilista da temporalidade messianica,
para dizer a fraqueza do mistério de Deus que se revela na temporalidade messidnica, mais
especificamente na carnalidade dos justos da histéria e das vitimas perdoadoras.

Essa teologia niilista apareceu, pois, como um auténtico midrash da temporalidade
messianica no coragdo da pos-modernidade, como reabilitacdo da esséncia do cristianismo.
Esse midrash se revelou como a atualidade do evento Jesus Cristo, que permitiu pensar,
experimentar e dizer o real como gratuidade, para além da reciprocidade violenta. O midrash
da temporalidade messidnica constituiu-se num movimento de volta as fontes da tradi¢ao e de
retorno fenomenoldgico ao evento origindrio da subjetividade. Nesse duplo movimento, ele
reabilitou a ideia do messianismo paulino enquanto escatologia realizada. Pudemos, assim,
acessar o sentido kairologico do tempo messianico na teologia paulina e descobrir que ela
encontra-se profundamente enraizada na escatologia jesudnica. Ultrapassando, pois, a ideia
cronologica da parusia, o midrash do tempo messianico revelou que o fim dos tempos e a
irrupgdo do tempo messianico estdo enlacados na contragdo do tempo que realiza os justos da
historia e, de maneira crucial, as vitimas que sabem perdoar. Contragcdo essa realizada de
maneira plena e definitiva por Jesus Cristo ao aparecer como vitima perdoadora ressuscitada
aos seus seguidores. Vimos, portanto, que o midrash do tempo messidnico nos colocou em
rota de conversao na direcdo do manancial divino, visto que ele ¢ a propria atualidade do
evento originario da redencao.

Uma novidade do midrash do tempo messianico ¢ que ele nos revelou que a origem e

1249 Essa

o destino de toda subjetividade ¢ a gratuidade amorosa e ndo a rivalidade mimética
gratuidade amorosa foi expressa com a vida e, sobretudo com a morte, de Jesus de Nazaré em
sua radical opc¢do pelas vitimas da exclusdo religiosa e econdmica da Palestina do século I.
Entretanto, a plenitude e a superabundéncia vieram com a ressurrei¢ao, quando o Crucificado-
Ressuscitado apareceu como “vitima perdoadora” aos seus seguidores.

Com o midrash do tempo messianico, portanto, acessamos o sentido do fim da histéria
anunciado pelo messianismo cristdo. Ndo como um fim cronolédgico da teologia apologética
com o consequente o castigo para os verdugos e justica para as vitimas, mas um fim

kairologico como boa nova para vitimas e verdugos, pois esse fim ¢ compreendido como

“temporalidade redimida de sua violéncia” por meio da “contragcdo do tempo” que realizou a

1299 MENDOZA ALVAREZ, “Escatologia y apocalipsis”, p. 397.
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“vitima perdoadora”.

Na Ressurreicdo de Jesus, pois, inaugurou-se a nova ordem de existéncia, que
possibilita a subjetividade exposta a vivencia do estdgio do mutuo reconhecimento na
gratuidade. A Ressurrei¢do inaugurou o tempo escatoldgico e, assim, trouxe a luz a condigo
humana ontologica reconciliada, como aquela que se concedeu o poder de abandonar o 6dio e
o ressentimento por meio do perddo do crucificado. Vimos, também, que esses tracos da
condi¢do humana reconciliada ¢, por sua vez, evento que se atualiza com a contracao do
tempo com os justos da historia e as vitimas perdoadoras e, de maneira plena e definitiva, se
cumpriu em Jesus de Nazaré. Assim, a contracdo do tempo no midrash do tempo messianico
tornou-se principio de uma ontologia relacional na gratuidade, capaz de atualizar o evento
originario da redencdo no seio da histéria humana marcada pela rivalidade mimética.

Desta forma, no midrash do tempo messidnico, o evento originario da subjetividade
reside na vivencia pascal de Jesus Cristo em tempos pos-modernos. Com a experiéncia pascal
de Jesus Cristo, a subjetividade exposta recebe o dom da Ruah divina como inteligéncia da
vitima que se torna chave hermenéutica capaz de desmantelar o mecanismo do desejo
mimético a partir da superagio do 6dio e do ressentimento, por meio do perdio’*. No
midrash do tempo messianico, a experiéncia teologal do com a vitima perdoadora ressuscitada
revelou o fundo sem fundo do real como o “centro vazio” e, denominado como Abba de

T . 1251
Jesus, como “fonte inextinguivel de gratuidade”

, que ressuscita as vitimas da contradicao e
da morte. E mais: essa experiéncia teologal, com a “vitima perdoadora” ressuscitada que se
entrega como perdao, possibilitou a subjetividade experimentar a Deus em sua propria
vulnerabilidade, livrando-a assim do ressentimento da fraqueza da subjetividade. Com isso, a
(im)poténcia potente da vitima que perdoa tornou-se poténcia de experiéncia capaz de

(13

transfigurar o mundo violento da (inter)subjetividade. Assim, a “vitima perdoadora”
ressuscitada revelou a condicdo humano-divina, na qual a vulnerabilidade da subjetividade
pode ser vivida na gratuidade, sem ressentimento.

Esse evento originario da fé como experiéncia com a “vitima perdoadora” exposta a
subjetividade pos-moderna como nucleo do midrash da temporalidade messianica, possibilita
a recuperacao do axioma da tradicdo cristd fides qua ¢ fides quae. Da exposi¢do da
subjetividade poés-moderna as feridas do Crucificado-Ressuscitado brota a vida teologal como

repotencializagdo da subjetividade, capacitando-a com a “inteligéncia da vitima” perdoadora a

viver o tempo escatologico inaugurado pelo Messias Jesus. A vida teologal desdobra-se no

120 MENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 273.
21 1bid., p. 340.
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conjunto das virtudes teologais que se tornaram poténcias de experiéncia capazes de constituir
a subjetividade em sua significagdo messianica. A subjetividade messianica revelou-se aquela
que faz do perdao a sua habitagao como temporalidade messianica e, tendo atravessado a terra
arida do ressentimento, transforma qualitativamente a historia com o gesto messidnico
inspirado em Jesus como doagao.

No midrash do tempo messidnico as virtudes teologais revelaram-se como dom e
caminho da existéncia auténtica. Vimos que a “fé no Deus da contra-historia” da testemunho
da subjetividade exposta que, fecundada pela “inteligéncia da vitima,” transfigura a vida
humana e o mundo violento com a assun¢do da (im)poténcia potente revelada na “vitima
perdoadora” ressuscitada. Iluminada pela luz-escura da fé, a subjetividade exposta ¢
convidada a crer além dos muros da rivalidade mimética. Um processo de constitui¢do da
subjetividade messianica que se sabe habitada pela Alteridade Amorosa que a capacita a
habitar a sua exclusdo com esperanga. A esperanca messianica que contrai o tempo apareceu
no midrash do tempo messianico como o centro da questdo pds-moderna sobre o futuro
plausivel para a humanidade e o planeta.

A atualidade da esperanca messidnica no midrash do tempo messianico é que ela
apareceu como (im)possivel esperanga, pois foi pensada sob a légica da kénosis a partir da
logica do despojamento humano-divino referendado pela encarnagdo do Filho. A (im)possivel
esperanca, portanto, constitui-se na experiéncia do triunfo escatologico da cruz e,
concomitantemente, na contracdo do tempo messidnico que realizam os justos da historia.
Essa (im)possivel esperanga, sobre a qual nos falou o midrash do tempo messianico no seio
da espiral de violéncia, advém da propria “contracdo do tempo” realizada pelos justos da
histéria em sua propria carnalidade. Essa contragdo aparece como primeira atitude proativa da
subjetividade esperancada, isto ¢, da subjetividade pneumatica que se move habitada pela
poténcia da vida teologal em sua carne.

Por fim, a caridade como incessante processo de doagdo assimétrica designou o
terceiro dinamismo que constitui a subjetividade em sua significagdo messianica, capaz de
transfigurar o mundo da vida. A caridade irrompeu como experiéncia dos justos em funcao do
salto qualitativo da historia que passa da violéncia mimética e do ressentimento a doacao e a
gratuidade no amor. Vimos que essa passagem se faz como experiéncia da compaixao extrema

1252

do Deus escondido e, também, oferecida pela vitima sem ressentimento ~”*. Falamos da

existéncia kairologica capaz de viver a ordem teologal do dagape no Messias como incessante

1252 M[ENDOZA ALVAREZ, El Dios escondido, p. 280.
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processo de doagao as vitimas da histdria. Nesse processo a caridade apareceu como a virtude
que instaura o reconhecimento como koinonia de Deus no coragao da finitude da criagdo.

Se uma (im)possivel esperanca € passivel de ser vivenciada em tempos de fragmentos,
isso se justificou pelo fato de ser retroalimentada por uma (im)possivel doagdo. Se muitos
analistas da subjetividade ndo creem na possibilidade histdrica dessa dificil doacdo, por outro
lado, o midrash do tempo messidnico insistiu na (im)possivel doacdo gragas ao amor
desmedido e assimétrico da subjetividade esvaziada do desejo mimético violento no contato
com os excluidos da historia. Com efeito, essa dimensdo simbolica da subjetividade em sua
significacdo messianica constitui a novidade do cristianismo nesta hora de crescente espiral de
violéncia, visto que a virtude da caridade revelou-se como aquele gesto que ata os cabos
soltos da historia de exclusao e assim contempla o “centro vazio”.

Enfim, o dinamismo das virtudes teologais permite a subjetividade messianica viver a
temporalidade escatologica gracas a interlocugdo do Deus ineffabilis, que nao cessa de redimir
sua criacdo através dos gestos de gratuidade dos justos da historia. Assim, com a atualidade
do midrash do tempo messianico fechamos o circulo hermenéutico da teologia niilista da
temporalidade messidnica de Carlos Mendoza, que buscou explicitar a maneira cristd de
enfrentar o problema da violéncia intersubjetiva a partir da vitima perdoadora. Nisso
constituiu a atualidade e pertinéncia do cristianismo em tempos pds-modernos.

Dessa constatacdo sobre a atualidade e a pertinéncia do Evangelho surgiram novas
indagagdes no contexto desses tempos pds-modernos: Como o evento Cristo pode ser
experimentado no seio da historia fragmentada da humanidade? Como o acontecimento
escatologico da temporalidade messidnica vivida na carnalidade dos justos e das vitimas
perdoadoras pode ser inspirador para a teologia pds-moderna? E ainda, como a vida teologal
expressa nas virtudes teologais pode ser reativada pela subjetividade vulneravel do ser
humano poés-moderno? Como vivenciar a existéncia cristd poés-moderna que anuncia a
ressurrei¢do dos justos? Como interpelar os verdugos a conversdo, de maneira a recuperar a
Imago Dei? Em linguagem fenomenoldgica seria o0 mesmo que perguntar pelo modo como
aparece a vida intersubjetiva e social em sua originalidade na relagdo com o mistério.

Nossa hipotese consistiu em aproximar o cerne da vida teologal das virtudes teologais
das celebragdes litargicas, isto €, de mostrar como aquelas se ratificam e se nutrem da
sacramentalidade da fé em perspectiva pés-moderna, visto que as celebragdes do cristianismo
sdo do regime da lex orandi-lex credendi. Na oracdo da comunidade reunida na assembleia

litargica, o evento da salvacdo € sacramentalmente vivido e celebrado. Intuimos, portanto, que

291



seria possivel uma atualizagdo do axioma lex orandi e lex credendi em chave pds-moderna.
De maneira que pudemos pensar a presenga sacramental de Cristo na eucaristia além da
metafisica da substancia. Com isso, a presenga real de Cristo na eucaristia foi concebida em
funcdo do renascimento do ser humano pelo Espirito do crucificado, pois ndo existe nova
humanidade sem a relacdo intima com a entrega do Senhor na ceia pascal, assim como o
Cristo ndo existe sem o relato das mulheres e das vitimas salvas e recriadas diante do sepulcro
vazio. Desta forma, com a existéncia sacramental em chave pds-moderna pudemos afirmar
que a atualidade da “teologia niilista da temporalidade messianica" de Carlos Mendoza reside

na constitui¢ao da subjetividade eucaristica e batismal.
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