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mana, mas héd que preparar-se para a sua chegada. E, a partir daf —
embora a Lei nfo seja formalmente abolida —, tudo passa a ser,
simplesmente, funcio do tipo de convicgao, tudo guanto estd na Lei
e nos profetas € identificado com o simples mandamento do amor a
Deus e ao proximo, acrescentando-se-lhe esse principio de grande
alcance, segundo o qual se deve reconhecer a auténtica convicglo
pelos seus frutos — ou seja, gracas a sua confirmacio.

Depois das visdes da ressurreiciio [de Cristo] — sem divida, de-
vidas em parte & influéncia dos mitos soterioldgicos muito espalha-
dos ali & volta — terem tido como consequéncia uma enorme pro-
liferagiio dos carismas pneumdéticos e a formacgfo da comunidade
feristd] — com a prépria familia [de Jesus], até entdo incrédula, a
sua frente —, e depois da momentosa conversdo de S. Paulo ter des-
trocado a religiosidade péaria, mantendo, todavia, a continuidade
com a anfiga profecia, e ter dado origem & missionaco junto dos
pagios, a atitude perante o «mundo» das comunidades [cristds] si-
tuadas na drea das missdes continuou a ser determinada, por um la-
fio, pela expectativa do regresso [de Jesus] e, por outro lado, pela
importincia avassaladora dos dons carismdticos do «espirito»,
O mundo permanecerd tal como é até que venha o Senhor. Que ©
individuo permaneca, igualmente, na sua sitzacfo e na sna «profis-
sdo» (xAfolg), sujeito & autoridade, a ndo ser que esta exija dele o
pecadol®.

14 pyae 5 ; : :
. Das anotagfes existentes no manuscrito conclui-se que este capitulo devia ser con-
tinuado. (Nota de Marianne Weber)
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CONSIDERACAQ INTERMEDIARIA

TEORIA DOS GRAUS E ORIENTACOES
DA REJEICAO RELIGIOSA DO MUNDO

Sentido de uma construgiio racional dos motivos de rejeigao do
mundo. — Tipologia da ascese ¢ da mistica. — QOrientagdes da re-
jeicdo do mundo: esferas econdmica, politica, estética, erdtica e
intelectual. — Niveis da rejeicio do mundo. — As trés formas
racionas da teodiceia.

Em extremo contraste com a China, o campo da religiosidade in-
diana, em que vamos penetrar, constitui o bergo das formas de éti-
ca religiosa mais negadoras do mundo, tanto em termos tedricos co-
mo préticos, que apareceram a face da Terra. Foi igualmente ai que
mais se desenvolven a «técnica» correspondente. Foi af que nao s6
surgiram mais cedo 0 MONAGuUisMo € as manipulacdes tipicas da as-
cese e da contemplagiio como também se estruturaram de forma
muito consequente, e talvez, até no plano histérico, tenha sido a
partir dai que essa racionalizagio abriu caminho pelo mundo fora.
Mas, antes de nos dedicarmos a essa religiosidade, convém-nos sem
diivida elucidar sucintamente, através de uma construgao esquema-
tica e tedrica, quais 08 motivos por que surgiram, afinal, éticas reli-
giosas de negagio do mundo e quais as orientacdes que adoptaram
— ou seja, qual terd sido o seu possivel «sentido».

De «Zwischenbetrachtung». Gesanmelie Aufsdize zur Religionssoziologie, vol. k|
pp. 436-73. Este ensaio foi publicade em Novembro de 1913, no Archiv. (N. E.}
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O esquema por nés construido tem, naturalmente, apenas como
finalidade ser um meio de orientagdo ideal-tipico, sem pretender
ensinar uma filosofia prépria. Construidos intelectualmente. 0s seus
tipos de conflitos nas «ordens da vida» (Lebensordnungen) querem
dizer simplesmente que, nesses pontos, tais conflitos internos sio
possivels e «apropriados», mas ndo, porventura, gue nfo haja pon-
to de vista nenhum. a partir do qual ndo pudessem ser considerados
como «superados». Deste modo, como é facil ver, as diferentes es-
feras de valores sdo apresentadas com uma coesiio racional que ra-
ramente 18m na realidade, mas com a qual podem, contudo,
manifestar-se, e até se manifestaram mesme de forma historica-
mente relevante. Tal construcio torna possivel, quando um fenéme-
no histdrico se aproxima de uma dessas correlagdes em virtude de
certas caracteristicas ou do seu caricter global, determinar — por
assim dizer — o respectivo lugar tipolégico, apurando qual a sua
proximidade ou distdncia em relacio ao tipo construfdo teorica-
mente. Nessa medida, a construgiio €, pois, meramente um recurso
técnico para facilitar a exposicéo e a terminologia. Mas, ao mesmo
tempo, poderia certamente ser ainda algo mais em determinadas cir-
cunsténcias. Efectivamente, também o racional, no sentido da «coe-
réncia» légica ou teleoldgica de uma tomada de posi¢io inte-
lectualo-tedrica ou prético-€tica, tem (e sempre teve) poder sobre os
homeps, mesmo por muito limitado e instdvel que, em toda a parte,
esse poder fosse e seja em comparacgio com outras forgas da cena
histérica. Contudo, eram precisamente as interpretacdes religiosas
do mundo e as éticas religiosas, racionais quanto aos seus designios
e criadas por intelectuais, que estavam fortemente sujeitas ao impe-
rativo da coeréncia. Por muito pouco que, mesmo em casos parti-
culares, elas se conformassem com a exigéncia da «ndo contradi-
¢do» e por muito que guisessem introduzir nos seus postulados
éticos tomadas de posi¢do que ndo sdo racionalmente dedutiveis,
pois, ainda assim, € de gualquer modo perceptivel (e muitas vezes
fortemente) em todas elas o efeito da ratio, em especial da deduciio
teleoldgica dos postulados priticos. E também por este motivo con-
creto que podemos ter a esperanca de, por meio de tipos racionais
adequadamente construidos, ou seja, pondo em evidéncia as formas
«mais coerentes» intrinsecamente de um comportamento pratico
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dedutivel de pressupostos bem assentes, facilitar a exposicéo de
uma diversidade que de outro modo seria infinddvel. Finalmente, e
acima de tudo, uma tentativa deste génerc em sociologia das reli-
gides pretende ser ¢ tem de ser. ao mesmo tempo, um contributo pa-
ra a tipologia e a sociologia do préprio racionalismo. Parte. por is-
so, das formas mais racionais que a realidade possa adoptar e
procura determinar até que ponto certas consequéncias racionais,
susceptiveis de se colocar em termos tedricos, foram tiradas na rea-
lidade. E, eventualmente. porque no o foram.

Nas nossas reflexGes introdutdrias e também em algumas outras
posteriores, ja foi abordada a grande importéncia que tem para a €ti-
ca religiosa a concepcdo do Deus Criador transcendente, em espe-
cial para a busca da salvagio quando segue activamente a via do as-
cetismo, ao contrério da orientagiio contemplativamente mistica,
estd intimamente ligada & impessoalidade e & imanéncia da divina
potestade. Mas, para nos convencermos de que essa afinidade! ndo
é incondicional e de que ndo foi o Deus extramundano, meramente
como tal, que determinou a orientacfio seguida pela ascese no Oci-
dente, basta pensar que a Trindade cristd, com o seu Salvador
divino-humano e com 0s santos, representou, no fundo, uma con-
cepcdo de Deus bastante menos transcendente que a do Deus do
Judaismo, em especial do Judaismo tardio, ou que a do 1slamico
Allah.

E. no entanto, o Judaismo desenvolveu uma mistica, € certo. mas
praticamente nenhuma ascese do tipo ocidental. E no Isldo antigo a
ascese foi directamente rejeitada, a0 mesmo tempo que a especifici-
dade da religiosidade dos dervixes provinha de fontes completa-
mente distintas (mistico-extaticas) da rela¢do com o Deus Criador
transcendente, sendo estranha 4 ascese ocidental também em virtude
da sua natureza intrinseca. Portanto, a concepedo extramundana de
Deus, por importante que fosse, manifestamente ndo agiu sozinha,
apesar do seu parentesco com a profecia de missdo € com a ascese
da accfio, mas apenas guando associada a outras condi¢Oes, sobre-
tudo ao tipo das promessas religiosas ¢ das vias de salvagiio por elas

! para a gual E. Troeltsch, com grande pertinéncia, jd havia chamado expressamente
a atengdo.
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determinadas. Haveremos, repetidamente, de discutir isto em por-
menor. Por agora, carecemn de ser algo mais especificadas, para cla-
rificagdo da terminologia, as expressdes de «ascese» e «misticas,
com as quais Ja tivemos muiltas vezes gue operar, empregando-as
como conceitos polares.

J4 nas notas introdufdrias apresentdmos como opostos, em maté-
ria de rejeigdo do mundo, a ascese activa, por um lado, qual acgde
querida por Deus como instrumento divino, e, por outro lado, a pos-
se contemplativa da salvagio prépria da mistica, que pretende cons-
tituir urm «ter» e ndo um agir, e na qual o individuo ndo & instru-
mento, mas sim «receptaculo» do divino. Tendo, portanto, a acgio
no mundo que aparecer como ameaga ao condicionamento da sal-
vacdo, que € inteiramente irracional e extramundano. A oposicio é
radical quando, por um lado, a ascese da acglo se exerce dentro do
mundo (ascese intramundana), por meio do trabatho na «profissdo»
mundana, de modo a organizar racionalmente o mundo com vista a
domar o que hid de corrupto nas criaturas, e quando a mistica, por
seu lado, tira plenamente a consequéncia da reniincia radical ao
mundo (contemplacio que foge ao mundo). A oposi¢io atenua-se
quando, por um lado, a ascese da acgio se limita a reprimir e sub-
Jjugar a corrupgo inerente as criaturas na propria maneira de ser do
individuo e, por conseguinte, aumenta a sua concentragio nas obras
de redenc¢ao activas, incontestavelmente conformes & vontade divi-
na, ao ponto de evitar actuar nas ordens do mundo (ascese gue fo-
ge a0 mundo); pelo que, quanto ao seu comportamento exterior, se
aproxima, pois, da contemplagdo que foge ac mundo. Ou quando,
por outro lado, o mistico contemplativo nfio tira as ilagdes da re-
ntincia ao mundo, permanecendo antes nas ordens do mundo tal co-
mo o asceta intramundano (mistica intramundana). Em ambos os
casos, essa oposicio pode, efectivamente, esbater-se na pritica,
ocorrendo diversas combinacdes dos dois tipos de busca da salva-
¢do. Mas também pode continuar a subsistir sob essas aparéncias
exteriormente semelhantes. Para o mistico auténtico, mantém-se
valido o principio, segundo o qual a criatura se tem de calar, para
gue Deus possa falar. Ele «estd» no mundo e, aparentemente,
«conforma-se» com as suas ordens, mas fa-lo, em Oposicio a estas,
para se assegurar do seu proprio estado de graca, na medida em que
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resiste a tentagio de dar importincia a actividade mundana. Con-
forme pudemos ver em Lao-tseu, a atitude tipica do mistico consis-
te numa humildade especificamente obscura, numa minimizago da
accio, numa espécie de incdgnito religioso no mundo: ele afirma-
-se, opondo-se a0 mundo, opondo-se a sua propria actuagio neste.
Enquanto a ascese intramundana se afirma, precisamente ao contra-
rio, pela accio. Para o asceta intramundano, o comportamento do
mistico é um indolente narcisismo; para ¢ mistico, o do asceta
{agindo no mundo) é uma implicacio nas actividades do mundo,
alheias a Deus, associada a wma va presuncio. E com aquela «dito-
sa inteligéncia curta», que se costuma atribuir ao puritano tipico,
que a ascese intramundana cumpre as determinacdes positivas de
Deus, cujo sentido derradeiro lhe permanece oculto, mas que estdo
patentes nas ordens racionais da Criagdo tal como Beus as dispds;
a0 passo que para o mistico, pelo contrario, apenas conta para a sal-
vac#o justamente a apreensdo através da experiéncia mistica desse
sentido dltimo, inteiramente irracional. As formas de fuga ao mun-
do de ambos os procedimentos s@o distinguivels por oposicfes se-
melhantes, cuja discussdo reservamos para a monografia.
Abordemos agora em pormenor as relagdes de tensdo entre mun-
do e religido, retomando também, pela mesma ocasido, as observa-
¢Oes feitas na Introducfo, para lhes darmos um jeito algo diferente.
Dissemos, entdo, que aqueles tipos de comportamento que, uma
vez constituidos em conduta metddica da vida, criavam o germe
tanto da ascese como da mistica, resultaram, num primeiro tempo,
de pressupostos mégicos. Foram postos em pritica ou para suscitar
qualidades carismdticas ou para evitar sortilégios adverses. O pri-
meiro caso foi, naturalmente, ¢ mais importante em termos de evo-
lucio histdrica. Pois a ascese mostrou desde logo, no limiar do seu
aparecimento, um rosto duplo: por um lado, afastamento do mundo;
por outro lado, dominacio do mundo, gracas as forcas mégicas ob-
tidas por esse meio. O mago foi o precursor ontogonico do profeta
— tanto do profeta exemplar como do profeta de missdo — e do
salvador. O profeta e o salvador, regra geral, legitimaram-se pela
posse de um carisma mdgico. S6 que, para ¢les, este era meramen-
te um meio para fazer reconhecer ¢ perdurar a importincia ou a mis-
sdao exemplares da sua personalidade ou a respectiva qualidade sal-
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vador. Pois o contetido da profecia ou dos mandamentos do salva-
dor consistia em orientar a conduta na vida pela aspiragéo a um bem
de salvag@o. Neste sentido, tratava-se, portanto, pelo menos de mo-
do relativo, de uma sistematizacdo racional da conduta de vida,
quer apenas em certos pontos quer no todo. O dltimo caso foi a re-
gra em todas as verdadeiras religifes de «salvagdo», isto €, em to-
das aquelas que proporcionavam aos seus sequazes a perspectiva da
libertacdo do sofrimento. E tanto mais, na verdade, quanto mais a
esséneia do sofrimento fosse concebida de maneira sublimada, in-
feriorizada, fundamental. Pois do que se tratava, entio, era de colo-
car o adepto num estado permanente que 0O tornasse interiormente
imune ao sofrimento. Expresso em termos abstractos, o objectivo
da religido de salvagao era alcangar para o redimido um hébito sa-
grado duradouro, que, por isso, lhe garantisse a salvacdo, em lugar
do estado sagrado obtido por meio da orgia, da ascese ou da con-
templacédo, de forma aguda, ndo quotidiana e, por conseguinte, tran-
sitoria. Casc surgisse entdo, na sequéncia da profecia ou da propa-
ganda do salvador, uma comunidade religiosa, o cuidado da
regulamentacio da vida incumbia, em primeiro lugar, aos sucesso-
res, alunos ou discipulos do profeta ou salvador, qualificados para
tanto pelo seu carisma. Postertormente, incumbiria — em determi-
nadas circunstincias recorrentes com grande regularidade, que ain-
da n@o nos interessam aqui — a uma hierocracia sacerdotal, heredi-
tiria ou oficial, ao passo que o préprio profeta ou salvador se
encontrava, regra geral, precisamente em oposi¢io aos poderes hie-
rocraticos tradicionais — feiticeiros ou sacerdotes —, a cuja digni-
dade consagrada pela tradigéo ele contrapunha justamente o seu ca-
risma pessoal, a firn de lhes quebrar a autoridade ou de a obrigar a
pdr-se ao seu servigo.,

Tudo quanto se acaba de dizer pressupde como uma evidéncia
que as religides proféticas e de salvagdo viviam — num grande nu-
mero de casos, particularmente importante para a evolugo histéri-
ca — numa retacio de tensfo ndo so aguda (como se torna mani-
festo pela terminologia adoptada), mas também permanente, com 0
mundo € as suas ordens. E até tanto mais quanto mais elas fossem
auténticas religides de redencdo. O que resultava do sentido da
redencio e da esséncia da doutrina profética da salvacio, logo que
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esta se desenvolveu em ética racional e, com isso, orientada para
bens interiores de salvacao religiosa, entendidos como meios de re-
dencdo. E tanto mais quanto mais fundamental fosse essa evolugio,
quanto mais — para empregarmos a linguagem corrente — se su-
blimasse em «religiosidade de convicgdo», ultrapassando o ritualis-
mo. E, na verdade, a tensdo ia-se tornando tanto mais forte, por seu
lado, quanto mais iam progredindo, também por seu préprio lado, a
racionalizacio e a sublimagfo da posse exterior e interior dos bens
«seculares» (no sentido mais lato). Pois a racionalizacio e a subli-
macédo consciente das relagdes do homem com as diferentes esferas
de bens exteriores e interiores, religiosos ¢ profanos, na sua posse
levaram a que se tornassem conrhecidas, nas suas coeréncias intrin-
secas, as leis internas préprias de cada uma das esferas e, por via
disso, estas se deixassem entrar naquelas tensdes entre umas e ou-
tras que haviam permanecido ocultas enquanto a relago com o
mundo exterior era pautada pela ingenuidade primordial. Trata-se
de uma consequéncia perfeitamente geral, e muito importante para
a historia das religides, da evoluc@o que torna a posse dos bens (in-
tramundanos e extramundanos) algo de racional, a que se aspira
conscientemnente e que se sublima pelo saber. Tomando como
exemplo uma série desses bens, esclarecemos 0s fenémenos tipicos
que, de uma forma ou de outra, se repetem em éticas religiosas
muito diversas,

Quando a profecia de redencio criou comunidades assentes nu-
ma base puramente religiosa, a primeira forca com a qual ela entrou
em conflito — e que tinha a recear ver-se desvalorizada pela profe-
cia — foi a comunidade natural da parentela. Quem ndo possa ser
hostil aos que moram em sua casa, a seu pai € mie, também ndo po-
de ser discipulo de Jesus: «Eu nfo vim trazer paz, mas espada»
(Mateus, X, 34), eis o que se diz neste contexto (e, note-se bem,
apenas neste contexto). Com certeza que as religides, na sua esma-
gadora maioria, também regulamentaram os lagos intramundanos
criados pela devocdo. Mas quanto mais o objectivo da redengéo se
entendesse de forma abrangente e inferiorizada tanto mais se torna-
va evidente que, ac fim e ao cabo, o salvador, o profeta, o sacerdo-
te, o confessor, o correligiondrio haviam de estar mais proximos do
crente que 0s seus parenies naturais e o seu cdnjuge, meramente co-
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mo tais. Desvalorizando, pelo menos relativamente, essas relacdes
e destrogando a sujei¢@o mégica e o exclusivismo das parentelas, a
profecia criou uma nova comunidade social, sobretudo quando se
tornou religiosidade soterioldgica comunal. Foi neste &mbito que
ela desenvolveu, entdo, uma ética religiosa da fraternidade. Fé-lo
primeiro, e na maior parte das vezes, adoptando simplesmente os
principios primordiais do comportamento ético-social que a «socie-
dade de vizinhanga» {a comunidade constituida pelos membros da
aldeia, da parentela, da corporacdo, e pelos companheiros na nave-
gacio, na caga, nas campanhas militares) lhe oferecia. Esta, porém,
conhecia dois principios elementares: 1} O dualismo da moral in-
terna ¢ da moral externa; 2) aplicando-se & moral intema a recipro-
cidade simples: «Como fizeres assim te farfio.» Como corolirio
econémico destes postulados, aparece o principio do dever fraterno
de assisténcia, mas limitado a moral interna: emprésimo ndo remu-
nerado de bens utilitdrios, empréstimo de dinheiro sem juros, dever
de hospitalidade ¢ de amparo por parte dos possessores ¢ dos pode-
r0s0$ para com 0s pobres, trabaiho gratuito na fazenda do vizinho e
igualmente na do senhor a troco da mera subsisténcia. Tudo isto
consoante a maxima — naturalmente, nio ponderada de forma ra-
cional, mas sim viva no senrimenro — que diz: aquilo que te falta
hoje, pode faltar-me amanhd. Em conformidade com isto, dd-se a li-
mita¢do do regateio (aquando da iroca ¢ do emprésiimo) e da es-
cravizaglo permanente (p.ex., em consequéncia de dividas) a moral
externa, aplicivel unicamente a quem seja estranho a sociedade.
A religiosidade comunal transferiu essa antiga ética econdmica de
vizinhanga para as relagdes com ¢ correligiondrio. O dever de as-
sisténcia por parte dos poderosos e dos ricos para com as vilvas e
0s Orfdos, para com o correligiondrio doente ¢ empobrecido, a es-
mola dos ricos, sobretudo, da qual dependiam economicamente 0s
cantores sacros € 0s magos, tal como os ascetas, tornaram-se man-
damentos fundamentais de todas as religides do mundo eticamente
racionalizadas. Nas profecias de redencio, em especial, 0 sofrimen-
fo comum a todos os fiéis — quer fosse real ou sempre iminente,
eX[erior ou lnterior — passou a ser o principlo constitutive da rela-
cdo comunitdria entre eles. Quanto mais racional e mais sublimada
em termos de ética da convicgdo fosse a ideia da redengdo, tanto
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mais, por isso mesmo, se intensificavam externa e internarnente
esses preceitos provenientes da ética da reciprocidade propria da
sociedade de vizinhanca. Exteriormente, chegando até ao comunis-
mo fraternal do amor; interiormente, até ao sentimento da caridade,
do amor pelo paciente enquanto tal, do amor ao préximo, da filan-
tropia e, por fim, do amor ao inimigo. Em fungdo da concepgio do
mundo como um lugar de sofrimento imerecido, as barreiras im-
postas pelos lacos confessionais e, finalmente, o facto de haver 6dio
apareceram, pois, como consequéncias das mesmas imperfeigGes e
corrupgles inerentes a toda a realidade empirica, e 4s guais se deve
igualmente o sofrimente. No plano puramente psicoidgico, o que
neste caso agiu, em geral, no mesmo sentido foi, sobretudo, a eufo-
ria caracteristica de todos os tipos de éxtase religioso sublimado.
Desde a comogio devota até ao sentimento de usufruir directamen-
te da comunhio com Deus, todos eles tendiam a desembocar num
acosmismo de amor sem objecto. Por isso, a serena e profunda bem-
-aventuranca de todos os herdis da bondade acosmistica se fundiu
sempre, nas religides de redencio, com o conhecimento compassi-
vo da imperfeicdo natural, tanto a do préprio como a de todo o ser
humano. Claro estd, de resto, que o cardcter dessa atitude interior
podia ser muito diverso, quer pela sua coloragio psicolégica, quer
pela sva interpretacdio ética racional. No entanto, de uma maneira
ou de ouira, a sua exigéncia ética foi continuamente no sentido de
uma fraternidade universalista passando por cima de todos os limi-
tes dos grupos socials, muitas vezes inclusivamente os da prépria
comunidade confessional. Quanto mais essa fraternidade religiosa
fosse posta em prética consoante a sua légica interna, tanto mais du-
rarnente ela chocava com as ordens e valores do mundo. E, de fac-
t0, guanto mais estes, por seu lado, eram racionalizados e sublima-
dos de acordo com as suas normas proprias -— ¢ € isso que nos
importa aqui —, tanto mais essa discrepincia costumava manifes-
tar-se de forma mais irreconcilidvel.

Foi na esfera econdmica que isto se tornou mais aparepte. Toda a
acc¢éo primitiva para influenciar espiritos e deuses, guer fosse de in-
dole méagica ou mistagdgica, a favor de interesses particulares, pre-
tendia obter, além de longa vida, sadde, honra, descendéncia e,
eventualmente, melhoria do destino no além-tdmulo, a riqueza con-
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siderada como um obiectivo natural. Foi assim nos mistérios de
Eléusis, bem como nas religides fenicia e védica, na religido popu-
lar chinesa, no Judaismo e no Islao antigos; ndo foram diferentes as
promessas feitas aos leigos hinduistas e budistas devotos. Pelo con-
tririo, a religido de redenc¢do sublimada e a economia racionalizada
vieram a encontrar-se numa tensfo crescente entre uma e outra,
A economia racional é um exercicio objectivo, orientado pelos pre-
cos monetdrios que se formam no mercado, no quadro da luta de in-
teresses dos homens uns com os outros. Sem avaliacdo em pregos
monetarios {portanto, sem essa luta), nenhum tipo de cdlculo € pos-
sivel. O dinheiro é o que ha de mais abstracto e de mais «impes-
soal» na vida humana. Por isso, ¢ universo da economia moderna,
racional e capitalista, quanto mais seguiu as suas préprias normas
imanentes, tanta mais se tornou inacessivel a qualquer relagio ima-
gindvel com uma &tica religiosa da fraternidade. E, na verdade,
quanto mais se tornou racional €, por conseguinte, impessoal, tanto
mais inacessivel ficou. E que se podia, com efeito, regular por in-
teiro no plano £€tico a relacio pessoal entre amos e escravos, preci-
samente por ser pessoal. Mas ndo — pelo menos ndo no mesmo
sentido nem com o mesmo resultado — a relacdo entre os detento-
res de titulos de hipoteca, que vartavam, e 0s devedores do banco
hipotecdrio, desconhecidos dos primeiros e tdo varidveis como eles,
entre 0s quais ndo existia nenhuma espécie de vinculo pessoal.
Quando, ndo obstante, se tentou fazé-lo, entdo as consequéncias fo-
ram aguelas que se nos depararam na China: inibicde da racionali-
dade formal. Pois, neste caso, a racionalidade formal e a racionali-
dade material estavam em conflitc uma com a outra. Fol por isso
que as religides de salvacio, precisamente — embora nelas proprias
se encontrasse & tendéncia para wma peculiar despersonalizagio do
amor no sentido do acosmismo —, encararam com profunda des-
confianga o desenvolvimento das forgcas econdmicas, igualmente
impessoais num outro sentido, mas, por 1sso mesmo, assinalada-
mente hostis a fraternidade. A férmula catdlica do Deo placere non
potest caracterizou continuamente a postura dessas religides peran-
te a vida mercantil, e em toda a metodelogia racitonal da redencéo
as adverténcias contra 0 apego ao dinheiro e aos bens foram leva-
das até 4 execragio.

suetdh
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Foram a dependéncia das préprias comunidades religiosas em re-
lacdo aos recursos econdmicos, para efectuar a sua propaganda e
conseguir afirmar-se, bem como a sua acomodagéo as necessidades
culturais € ags interesses quotidianos das massas. que as obrigaram

" aqueles compromissos. dos guais a histéria da proibicdo dos juros €

apenas um exemplo. Mas, ao fim e ao cabo, para uma auténtica €ti-
ca da redenc¢io essa tensdo, em si mesma, dificilmente podia ser ul-
trapassada.

A reaccdio da ética religiosa virtuosista a essa relagdo tensa en-
controu a sua forma exteriormente mais radical no repiidio da pos-
se de bens econdmicos. Ou seja. a ascese propria da remincia ao
mundo, que profbe ao monge a propriedade individual, [he impde
uma existéncia garantida apenas pelo seu préprio trabalho e. sobre-
tudo, a limitacdo das suas necessidades ao absolutamente indispen-
savel, em conformidade com tais preceitos. Neste ponto, o parado-
x0 caracteristico de toda a ascese racional, que consiste no facto de
criar ela prépria a riqueza que havia rejeitado, pregou a mesma par-
tida as institui¢cdes mondsticas de todos os tempos. Em toda a par-
te, 0s proprios templos e mosteiros se tormaram., por seu tumo, to-
cais de economia racional.

A via contemplativa de rendncia ao mundo apenas podia, em ter-
mos de principio, impor a maxima, segundo a qual ao monge sem
bens, para quem o trabalho até era algo que o distraia da concentra-
cdo no bem de salvagfio contemplativo, tdo-somente era licito usu-
fruir daquilo que The fosse espontaneamente oferecido pela Nature-
za e pelas pessoas: bagas, raizes e simples esmolas. Mas também
cla estabeleceu os seus compromissos, ao criar freguesias de men-
dicidade (como na fndia).

Para escapar, por principio e no plano interior, a essa tensdo. so
havia dois caminhos consequentes. Por um lado, o paradoxo da éti-
ca profissional puritana, que, enguanto religiosidade virtuosista, re-
nunciou ao universalismo do amor, objectivou racionalmente toda a
actuagdo no mundo como servico conforme a vontade postitiva de
Deus — vontade completamente incompreensivel no seu sentido
derradeiro, mas, ainda assim, a dnica reconhecivel — e como com-
provacdo do estado de graca. Pelo que aceitou também a objectiva-
¢io do cosmos econdémico como algo que fora querido por Deus ¢
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como material propicio ao cumprimento do dever, embora desvalo-
rizado, juntamente com o mundo inteiro, por sofrer da corrupgio
inerente a Criagdo. Era, no fim de contas, renunciar 2 redencio en-
tendida como uma meta alcancdvel pelos homens e acessivel a
cada um deles, em proveito de uma graga insondavel, mas sempre
exclusivamente particular. Na verdade, esse ponto de vista alheio a
fratemnidade ja ndo representava uma «religifo de redencios pro-
priamente dita. Para uma religiio desse tipo, apenas contava o exa-
cerbar da fraternidade até aquela «bondade» que representa em to-
da a sua pureza o acosmismo do amor proprio do mistico: uma
«bondade» que ja& nem sequer quer saber quem € a pessoa pela qual
se sacrifica, que ja mal se interessa, no fundo, por essa pessoa, que
de uma vez por todas da a camisa, quando sé lhe pedem a capa, a
qualguer um que, por acaso, the apareca no caminho — e sé por lhe
aparecer no caminho. Uma singular rentincia ao mundo, pois, sob a
forma de uma dedicagio sem objecto a qualquer um, nfio por amor
ao homem, mas meramente por amor a0 devotamento como tal —
ou, para empregar as palavras de Baudelaire: por amor & «santa
prostituigio da alma».

A tensdio frente 4s ordens politicas do mundo nio podia deixar de
se tornar 1gualmente aguda para a ética da fraternidade das religides
de salvagio, quando coerente. Para a religiosidade maégica e a dos
deuses funcionais, o problema ndo existia. O velho deus da guerra
e o deus garante da ordem juridica eram deuses funcionais, gue pro-
tegiam bens incontestados de todos os dias. Ao deus de um local, de
uma fribo ou de um reino somente importavam os interesses das
suas agremiaghes. Ele tinha de lutar contra outros deuses seus se-
melhantes, tal como a prépria comunidade, e de dar provas do seu
poder divino precisamente nesse combate. O problema sé surgiu,
pelo contrdrio, com o rebentar dessas barreiras pelas religides uni-
versalistas, com o deus universal tnico, portanto; e impds-se com
toda a plenitude onde este era suposto ser um deus do «amor», ou
seja, para a religido de redengio, no terreno da reivindicacdo da fra-
ternidade. E também neste caso, tal como na esfera econdmica, tan-
to mais seriamente quanto mais a ordem politica se tornava racio-
nal. A mdquina burocrdtica do Estado e o homo politicus racional
nela inserido, tal como o homo ceconomicus, executam as suas ta-
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refas objectivamente, «sem levar em conta a pessoa», sine ira el
studio, sem 6dio e, portanto, sem amor, Mesmo para punir as ilega-
lidades, precisamente guando o fazem no sentido mais ideal das re-
gras racionais da ordem do poder estatal. Em virtude da impessoa-
lizagdo desta ordem, o aparelho burocrético até € menos acessivel,
em pontos importantes e apesar da aparéncia em contrdrio, a uma
moralizagdo material do que as ordens patriarcais do passado, que
assentavam em deveres pessoals de respeito e numa apreciagao
concreta e pessoal do caso particular, justamente «levando em con-
ta a pessoa». Com efeito, todo o curso das fungdes politicas inter-
nas do aparelho de Estado no campo da justica e da administrago
acaba sempre por se regular inevitavelmente, apesar de toda a «po-
iftica sociab», mais uma vez pela pragmdtica objectiva da razdo de
Estado: ou seja, pela abscluta finalidade em si -— afinal, aparente-
mente desprovida de sentido para qualquer religifo de salvagdo uni-
versalista — que é a manutengdo (ou a reorganizagdo) da repartigéo
interna e externa do poder. Com maior razio isto se aplicava e se
aplica 4 politica externa. O apelo & violéncia nua dos meios de coac-
¢io dirigidos n&o sO para fora, mas também para dentro, faz sim-
plesmente parte da esséncia de todas as formagOes politicas. Mais:
€ s6 isso que, segundo a nossa terminologia, faz delas formagdes
politicas: o Estado € aquela associag@io que reivindica o monop6lio
da violéncia legitima — de outro modo nio é possivel defini-lo. Ao
«digo-vos que ndo resistais ao mal pela for¢a» do Serméo da Mon-
tanha ele contrapde: «Deves contribuir para o triunfo do direito
mesmo pela forga — sendo, serds responsivel pela injustica.» On-
de tal ndo houvesse, nio haveria Estado; teria passado a vigorar o
«anarquismo» pacifista. No entanto, conforme uma realidade inelu-
tdvel de toda a accdo, a forca e a ameaca do recurso a forga geram
sempre, inevitavelmente, uma renovada violéncia. Nesse aspecto, a
razfo de Estado segue as suas normas intrinsecas, tanto no plano
externo como no interno. E claro estd que o proprio éxifo no em-
prego ou na ameaca da forga depende, afinal, de comrelagdes de for-
cas e ndo do «direito» €tico, mesmo que se considere possivel des-
cobrir critérios objectivos para tal direito. Em todo o caso, para toda
a racionalizacdo religiosa acompanhada de reflexdo coerente o fe-
némeno tipico precisamente do Estado racional — em contraste
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com o franco herofsmo das origens — . que é a pretensio ingénua
de «ter razdo» por parte de cada um dos grupos ou dos detentores
do poder enfrentando-se na luta pelo poder, ndo pode deixar de
constituir uma mera macaqueacio da ética. E comprometer Deus na
Iuta pelo poder politico aparece-the, plenamente, como uma invo-
cacdo do seu nome em vdo, em compara¢do com a qual excluir to-
talmente o elemento ético do raciocinio politico pode parecer a so-
lu¢io mais limpa e a tnica honesta. Do ponto de vista da
racionalizagdo religiosa, toda 2 politica é necessariamente conside-
rada como tanto mais alheia a fraternidade quanto mais «objectiva»
e mais calculadora, mais despojada de sentimento passional, seja
este ira ou amor, ela for.

Mas o facto de ambas as esferas serem estranhas uma i outra,
quando cada uma delas se encontra plenamente racionalizada,
manifesta-se ainda com particular acutildncia na possibilidade que
a politica tem, em alguns pontos decisivos, de surgir como concor-
rente directa da ética religiosa, contrariamente 4 economia. A guer-
ra, enguanto ameaca efectivada do emprego da forga, cria, precisa-
mente nas comunidades politicas modernas, um pathes & um
sentimento comunitirio, suscitando, assim, nos combatentes urn de-
votamento e uma comunhao incondicional no sacrificio; além dis-
s0, confere dimensdes de fendmeno de massa a uma obra de mise-
ricérdia e de amor aos necessitados que destroi todas as barreiras
enttre as agrermiacdes naturais, e, perante a qual, as religides, em ge-
ral, somente em comunidades herdicas baseadas na ética da frater-
nidade podem apresentar algo equivalente. E, ainda por cima, a
guerra proporciona ao proprio guerreiro qualquer coisa sem par pe-
lo seu significado concreto: o sentimento de um sentido e de uma
consagracdo da morte que sfo exclusivo dela. A comunidade do
exército em campanha € sentida, hoje tal como sucedia nos tempos
das mesnadas. como uma comunidade que vai até 4 morte, ou seja,
2 maior no seu género. E dessa morte que € sorte comum da huma-
nidade e nada mais, urn destino que alcan¢a cada um, sem que ja-
mais se tivesse podido dizer porque precisamente ele ¢ justamente
agora, gue pde fim, quando, afinal, com o crescente desenvolvi-
mento e sublimacgio dos bens culturais até ac incomensurdvel, s6 o
comego parece poder fazer sentido — dessa morte meramente ine-
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vitavel, diziamos nés, distingue-se a morte em campanha peio fac-
to de ai — e nessa tamanha quantidade somente ai — o individuo
poder crer saber que morre «por» alguma coisa. O facto de ter que
sofrer a morte, 0 porgué e o para qué dessa morte podem, regra ge-
ral, ser t&o indubitdvels para ele — e. excepto ele, somente para
aquele que morre «em missdo» — que o problema do «sentido» da
morte (naquela acepg@o muito lata, com que as religides de reden-
¢ao sa0 levadas a aborda-lo} ndo tem mesmo nenhuns motivos pa-
ra se colocar. E, afinal, nessa capacidade de inserir a morte na série
dos acontecimentos razodveis e consagrados que se baseiam todas
as tentativas feitas para escorar a dignidade prépria da formacgio po-
litica que recorre 4 violéncia. A maneira, porém, como a morte po-
de, neste caso, ser entendida como tendo sentido diverge radical-
mente de uma teodiceia da morte no Ambito de uma religiosidade da
fraternidade. Para esta, a fraternidade do grupo humano ligado pela
guerra ndo pode deixar de parecer reduzida a mero reflexo da bru-
talidade tecnicamente refinada do combate, e essa consagragio pro-
fana da morte na guerra como transfiguracio do fratricidio. E, jus-
tamente, o cardcter invulgar da fraternidade guerreira e da morte na
guerra, que estas tém em comum com ¢ carisma sagrado e com a
experiéncia da comunhio com Deus, aquiio que exacerba ao mais
alto grau a concorréncia.

Também aqui, as solugdes coerentes séo t4o-30 estas. Por um la-
do, ha o particularismo da graca, proprio da ascese puritana da
vocaclo-profissdo, que acredita em mandamentos permanentes e re-
velados por parte de um Deus, fora isso, completamente incom-
preensivel, cuja vontade € entendida do seguinte modo: esses man-
damentos devem ser impostos a este mundo de criaturas — por isso
mesmo, sujeito & violéncia ¢ a barbdrie ética - inclusivamente pe-
1os meios que sdo 0s seus, isto é, pela forca. Ora, isto implica, pelo
menos, impor limites ao dever de fraternidade no interesse da «cau-
sa» de Deus. Por outro lado, hd a postura radicalmente antipolitica
que caracteriza a busca mistica da salvagio, com as suas bondade e
fraternidade acosmistas; esta furta-se a realidade da violéncia, a que
nenhuma acgio politica se consegue esquivar. com a tese da «ndo
resisténceia ao mal» e com a maxima do «oferecer a outra face», que
qualquer ética herdica, profana ¢ segura de si, considera forcosa-
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mente como vil e indigna. Sobre todas as outras solugdes pesam
COMpromissos ou pressupostos, que, para a auténtica ética da frater-
nidade, necessariamente parecem desonestos ou sZo inaceitdveis.

Apesar disso, algumas dessas solucdes suscitam, enquanto tipos,
um interesse de principio.

Toda a organizacio da redencio no seio de uma instituicio uni-
versalista da graca se sentird responsdvel perante Deus pelas almas
de todos os homens, ou, pelo menos, pelas dos gue the estejam con-
fiados, sentindo-se, por 1550, autorizada e obrigada a opor-se, mes-
mo pela forga bruta, & ameaga que para elas representa o desenca-
minhamento na fé e a fomentar a difusfio dos recursos salvadores da
graga. O proprio aristocratismo da salvacio provoca ¢ aparecimen-
to do activo «combatente da fé», quando como sucede no Calvinis-
mo &, de modo diferente, no Isliioc — incumbe sobre ele o manda-
mento do seu Deus no sentido de. para maior gléria deste, subjugar
o mundo do pecado. Ao mesmo tempo, porém, e¢stabelece a separa-
Cd0 entre a guerra «santa» ou «justa» — isto €, ernpreendida a fim
de cumprir o mandamento de Deus, em nome da fé, e que € sempre,
de alguma forma, uma guerra de religido — e todos 0s outros em-
preendimentos bélicos, meramente mundanos e, por isso, profunda-
mente depreciados. Por conseguinte, rejeitara a obrigago de parti-
cipar em tais guerras empreendidas pelos poderes politicos, gue ndo
sdo indubitavelmente santas nermn conformes com a vontade de
Deus, nem aprovadas pela propria consciéncia — como o fez o vi-
torioso «exército dos santos» de Cromwell, ao tomar posico con-
tra o servigo militar obrigatério —, e preferira, pois, o mercenaris-
mo & obrigagio ao servigo militar. No caso de a vontade de Deus ser
violada pelos homens, em especial por motivos de {é, pord em pra-
tica a revolucio religiosa activa, em virtude do principio segundo o
qual se deve mais obedinciz a Deus do que aos homens.

Completamente inversa foi a postura adoptada, por exemplo, pe-
la religiosidade institucional luterana. Rejeitando a guerra religiosa
e o direito de resisténcia activa contra a violacio profana da {é co-
mo sendo uma arbitrariedade que enredava a redenc@o na trama do
poder, ela apenas conhecia. nesse campo, a resisténcia passiva e
aprovava, pelo contrario, a obediéncia incondicional 3 autoridade
secular, mesmo quando esta ordenasse wma guerra profana, com o
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argumento de que era a autoridade, e nfio o individuo, que ficava
com a responsabilidade. Contrariamente ao que sucedia com a ins-
tituicdo de salvagzo intrinsecamente universalista (catolica), estava,
pois, reconhecida a autonomia ética da ordem do poder secular.
Aquele toque de religiosidade mistica, que caracterizava o Cristia-
nismo pessoal de Lutero, teve, neste ponto, consequéncias incom-
pletas. Com efeito, a busca da salvacio autenticamente mistica ou
pneumadtica, carismatica no plano religioso, gue distingue 0s vir-
tuosos da religifo, foi em toda a parte apolitica ou antipolitica, co-
mo seria natural. Reconheceu de boa vontade, € certo, a autonomia
das ordens terrenas, mas apenas para dai concluir, consequente-
mente, que o seu caracter era radicalmente diabdlico ou, no mini-
mo, para adoptar aquele ponto de vista de absoluta indiferenca a seu
respeito que se exprime na maxima: «Dai a César o que € de César»
— pois que importéncia t£m essas coisas para a salvagio?

A implicacio propria das organizacdes religiosas em interesses
do poder e em lutas pelo poder, a queda sempre inevitdvel das rela-
¢Oes de tensl@o para com o mundo, mesmo das mais exacerbadas,
em compromissos e relativizacdes, a aptiddo das organizacdes reli-
giosas para serem empregadas na domesticagdo politica das massas,
a necessidade por parte dos poderes existentes de obter, em espe-
cial, a consagracdo religiosa da sua legitimidade, eis o que condi-
cionou as atitudes empiricas, sumamente diversas, das religides pe-
rante a acgio politica, que a Histdria nos mostira. Quase todas elas
foram formas de relativizag@o dos valores religiosos de salvagdo e
da sua autonomia em termos de racionalidade ética. O seu tipo mais
significativo no plano préatico foi, porém, a ética social «orgdnica»,
gue se espalhou sob muiiltiplas formas e cujas concepgdes da profis-
sdo constituitam ¢ antitipo mais importante, por principio, em rela-
¢do & ideia de vocacdo-profissdo propria da ascese intramundana.

Também essa ética se situa (quando se fundamenta na religifo)
no ferreno da «fraternidade». Mas, ao contrério do acosmismo do
amor mistico, o que a domina € uma exigéncia césmica, racional,
de fraternidade. O seu ponto de partida € a desigualdade, compro-
vada pela experiéncia, do carisma religioso. O que lhe € insuportd-
vel, precisamente, e que, por causa disso, a salvacio soO seja acessi-
vel a alguns e ndo a todos. Eis porque a sua ética social procura,
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precisamente, relacionar essa desigualdade das qualificagOes caris-
méticas com a articulacdo corporativa profana, para formar com
ambas um universo de obras ordenadas consoante as profissdes e
desejadas por Deus. no seio do qual incumbem a cada individuo e
a cada grupo determinadas tarefas em conformidade com o carisma
pessoal € a situagdo social e econdmica tragada pelo destino. Em re-
gra, essas tarefas acham-se ao servico da realizacdo — interpretada,
simultaneamente, de modo socialmente utilitério e providencial de
uma situacdo que. apesar de todo o seu caracter de compromisso,
ainda assim seja agraddvel a Deus. Uma sitnacdo que, tendo em
conta a corrupcio do mundo pelo pecado, possibilite ao menos um
relativo refreamento dos pecados e do sofrimento. bem como a pre-
servacdo e salvaciio para o reino de Deus pelo menos do mator nd-
mero possivel de almas em perigo. Em breve travaremos conheci-
mento com a teodiceia, bem mais patética, que a doutrina indiana
do karman, adoptando o ponto de vista exactamente oposto ao da
pragmdtica da salvagio exclusivamente orientada em funcdo dos in-
teresses do individuo, proporcionou a partir da doutrina organica da
sociedade. Inevitavelmente, sem esta conexdo de um tipo muito es-
pecial. qualquer ética social orgnica ndo passa, do ponto de vista
da ética religiosa da fraternidade, na sua forma radical e mistica, de
uma acomodacio aos interesses das camadas sociais materialmente
privilegiadas; a0 passo que, encarada do ponto de vista da ascese in-
tramundana, lhe falta o estimulo interior para efectuar uma comple-
ta racionalizacdo ética da vida individual. Pois faz-lhe falta, entdo,
um prémio para a modelaco racional e metddica da vida do indi-
viduo por si mesmo. no interesse da sua prépria salvagio. Pelo con-
trario, para a pragmatica organica da salvaciio, por seu turno, o aris-
tocratismo da salvacio proprio da ascese intramundana, com a sua
objectivacio racional das ordens de vida, ndo pode deixar de repre-
sentar a forma mais dura da insensibilidade e da auséncia de frater-
nidade; o aristocratismo da mistica, por sua vez, aparece-the como
um gozo sublimado, em verdade ndo fraternal, unicamente do pré-
prio carisma pessoal, para o qual o confuso acosmismo do amor
passa a Ser apenas um meio egoista ao servico da prépria busca de
salvac@o. Ambos acabam mesmo por condenar o mundo social a ab-
soluta falta de sentido ou, pelo menos, reduzem a completa ininte-
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ligibilidade os objectivos de Deus a seu respeito. O racionalismo da
deutrina religiosa orgénica da sociedade nfo suporta essa ideia e
procura, por seu lado, entender o mundo como urm cosmos que, ape-
sar de toda a corrupg¢io pele pecado, traz em si, contudo, os vesti-
gios do plano divino da salvaco. e que €, portanto, pelo menos
relativamente racional. Para o carismatismo absoluto da religiosi-
dade virtuosista, porém, € justamente essa relativizacio que consti-
tut o passo verdadeiramente reprovével e alheio a salvacio.

Tal como a acc@o econdmica e potlitica racional segue as suas
normas intrinsecas, também qualquer outra accio racional no seio
do mundo permanece inevitavelmente sujeita 4s condigGes do mun-
do. alheias & fraternidade. que representam forcosamente 0s seus
meios ou s seus fins, e, por 1550, vem a achar-se, de uma maneira
ou de outra, numa relagfo de tensfo com a ética da fraternidade.
Mas, em si mesma, encerra também uma profunda tensio. Pois pa-
rece ndo haver meio de resolver aquela que ¢ logo a questio pri-
mordial: com gue base s¢ deve determinar, em cada caso, o valor
ético de uma accgdo: em funcdo do efeiro ou de um valor préprio
dessa acgdo em si. que haveria que determinar, de algam modo, em
termos éticos? Ou seja, saber se, e em que medida, a responsabili-
dade do autor da accdo pelas respectivas consequéncias deve justi-
ficar 0s meios ou se, ao invés, o valor da intencio subjacente & ac-
¢do o deve autorizar a rejeitar a responsabilidade das respectivas
consequéncias e a imputd-la 2 Deus ou 4 cormupcgdo ¢ a loucura do
mundo, consentidas por Deuns. A sublimacfo da ética religiosa no
sentido da ética da intencdo inclinar-se-4 para o segundo termo da
alternativa: «O cristao faz aquilo que ¢ justo e deixa o resultado ao
critério de Deus.» Com isto, porém, a acgdo do individuo, se for
executada de maneira realmente coerente, ficard condenada a pro-
duzir efeitos irracionais em relac&o as normas intrinsecas do mun-
do?. Por conseguinte, a coeréncia de uma busca sublimada da sal-
vagao pode levar a uma intensificacio do acosmismo at€ ao ponto
de se rejeitar a actuacio com finalidade racional, meramente como
tal, recusando, pois, por julgd-la ligada ao mundo e alhela a Deus,

2 Em Bhagavadgita, como se verd adiante, a execugfo encontra a sua expressio tebri-
ca mals coerente.
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toda a accdo sujeita as categorias que s@o os meios € os fins; foi o
que acomteceu, como veremos, seguindo légicas diversas, desde a
metdfora biblica dos lirios do campo até &s formulagBes mais de
principio, por exemple, do Budismo.

A ética social orgénica é, em todo o lado, uma forga eminente-
mente conservadora, hostil as revolucdes. Da religiosidade autenti-
camente virtuosista, pelo contririo, podem, em dadas circunstén-
cias, resultar outras consequéncias, essas revoluciondrias. Isto,
naturalmente, s¢ desde que nfo se considere como qualidade per-
manente de todo o universo criado a norma da violéncia, segundo a
qual esta provoca, por seu turmo, o emprego da forga, enquanto ape-
nas mudam as pessoas e, quando muito, 0s métodos da dominacio
violenta. Conforme a coloracdio da religiosidade virtuosista, toda-
via, & sua expressio revoluciondria pode adoptar, por principio,
duas formas distintas. Uma delas temn origem na ascese intramun-
dana sempre que esta consegue opor as ordens empiricas do mun-
do, corruptas como tudo quanto € criado, um «direito natural» ab-
soluto e divino, cuja realizacfio se torna, entfo, para ela um dever
religioso em conformidade com a norma — valida de uma maneira
ou de outra em todas as religides racionais —, segundo a qual se te-
ria de obedecer mais a Deus do que aos homens. Tipo: as revolu-
¢des genuinamente puritanas, para as quais também se encontra
equivalentes noutros dominios. Semelhante atitude corresponde in-
teiramente ao dever de praticar a guerra religiosa. O caso € diferen-
te onde, como sucede com o mistico, ocorra uma mudanca repenti-
na -- sempre possivel no plano psicolégico — da posse de Deus
para a possessio por Deus. O que se torna razoavelmente possivel
quando se exacerbam as esperangas escatolégicas num advento imi-
nente da era da fraternidade acosmista, ou seja. quando se deixa de
acreditar na tensfo perpétua entre o mundo e ¢ reino irracional e ex-
tramundano da redeng¢fo. O mistico passa, entdo, a ser salvador e
profeta, mas as normas por ele proclamadas nédo tém um caricter
racional. Como produtes do seu carisma, sdo revelagdes de tipo
concreto, € a rejeicdo radical do mundo facilmente redunda em ano-
musmo radical. As normas do mundo néo t€m validade para aquele
que estd certo de ser possuido por Deus: «navra por £EegTive.
Todo o milenarismo até a revolucio baptista assenta, de alguma ma-
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neira, neste substrato. E que, para quem esteja redimido em virtude
da sua «posse de Deus», o tipo de actuagio € irrelevante para a sua
salvacgio. Encontraremos algo semelhante a propésito do djivan-
makhti indiano.

Se a ¢tica religiosa da fraternidade vive em estado de tensfo com
as regras intrinsecas da accgfo exercida no mundo com finalidade ra-
cional, pois a tensdo ndo € menor em relagdo aquelas forcas intra-
mundanas da vida, que, por natureza, sdo inteiramente de cardcter
a-racional ou anti-racional. Sobretudo, tratando-se das esferas esté-
tica e erdtica.

E com a primeira que a religiosidade mégica se engontra mais in-
timamente relacionada. Os idolos, os {cones e os outros artefactos
religiosos, assun como a estereotipagio magica dos processos com-
provados para sua criagilo, representando a primeira fase da supera-
¢do do naturalismo gragas a um «estilo» bermn definido; a masica uti-
lizada como meio auxiliar do &xtase. do exorcismo ou da magia
apotropaica; os feiticeiros na qualidade de cantores e dancarinos sa-
cros; as escalas dos sons, postas 4 prova no plano da magia e, por
1sso, magicamente estereotipadas, constituindo os estddios mais pri-
mitivos no desenvoivimento das tonalidades; o passo de danca, ex-
perimentado no @mbito da magia e usado como meio de alcangar o
éxtase, sendo uma das fontes da ritmica; templos e igrejas, por se-
rem as maiores de todas as construgdes, sujeitos a esteredtipos cria-
dores de estilos, tanto quanto a missdo da arquitectura, em virtude
de objectivos definidos de uma vez por todas, como guanto as for-
mas arquitectdnicas, uma vez experimentadas no plano migico; pa-
ramentos ¢ apetrechos litdrgicos de todo o tipo, enquanto objectos
de artesanato associados & riqueza dos templos e igrejas devida ao
zelo religioso: tudo iste fez, desde sempre, da religific uma fonte
inesgotiavel de possibilidades de desenvolvimento artistico, por um
lado, e de estilizagdo através do compromisso com a tradi¢do, por
outro lado.

Para a ética religiosa da fraternidade, tal como para o rigorismo
aprioristico, a arte, enquanto portadora de efeitos magicos, fica ndo
8¢ depreciada, mas também directamente suspeita. Com efeito, a
sublimagdo da ética religiosa e a busca da salvacio, por um lado, e
o desenvolvimento da 16gica intrinseca da arte, por outro lado, tam-
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bém tendem, ja por si, a pbr em evidéncia uma tensio crescente nas
suas relacdes. Toda a religiosidade de redencio, quando sublimada,
olha exclusivamente para o sentido e ndo para a forma das coisas e
das acgbes relevantes para a salvacdo. A forma, a seu ver, acha-se
rebaixada ao nivel do que € acidental. do que é prépric das criatu-
ras, daquilo que nos distral do sentido. Por parte da arte, a relacfo
franca pode mesmo, na verdade, manter-se intacta ou renovar-se
permanentemnente, enquanto € sempre gue o interesse consciente do
recipiendidrio se prenda ingenuamente ao conteddo daquilo que to-
mou forma, e ndo & forma meramente como tal; e também enquan-
to a producao do criador artistico for sentida ou como carisma (ori-
ginalmente, mdgico) da capacidade cu como um jogo livre. No
entanto, o desenvolvimento do intelectualismo e a racionalizacio da
vida modificam esta sitracfo. A arte constitui-se. entfio, como um
universo de valores préprios e auténomos, apreendidos de modo ca-
da vez mais consciente. Assume 2 funcfo de vma redencgdo no seio
do mundo — indiferentemente da interpretacio qgue se the d& —, li-
bertando o homem do quotidiano e. sobretudo., também da pressdo
crescente do racionalismo tedrico € pratico. A esse titulo, porém, ela
entra em concorréncia directa com a religiao de redenciio. Qualquer
ética religiosa racional se tem de voltar contra essa redencéo intra-
mundana irracional como contra um reino, a seu ver, de gozo irres-
ponsdvel e de secreta insensibilidade. De facto, a recusa de assumir
a responsabilidade por um fuizo ético, como € proprio, habitual-
mente, das €pocas intelectualistas — em parte, por necessidade sub-
jectivista; em parte, por receio de se parecer estar fechado numa
postura tacanha e antiguada —, tende mesmo a transformar juizos
de valor com intengfio ética em juizos de gosto («de mau gosto» em
Iugar de «repreensivel»), cujo cardcter inapeldavel exclui toda a dis-
cussdo. Essa fuga 4 necessidade de uma tomada de posicdo ética ra-
cional pode muito bem ser interpretada pela religido de redencgio
como uma forma muito acentuada de mentalidade néo fraternal, em
comparacio com a «validade universal» da norma ética, a qual cria
comunhao pelo menos na medida em que o individuo que repudia
um acto em termos éticos, mas o tolera no plano humano, se sujei-
ta também ele mesmo a essa norma, por saber da sua prépria indi-
géncia como criatura. Mas, por outro lado, aos olhos do criador ar-
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tistico bem como do recipienddrio com emocdes estéticas, a norma
ética, como tal, poderd facilmente aparecer como violac&o do que
neles € autenticamente criativo e mais pessoal. A forma mais irra-
cional do comportamento religioso., porém, a experiéncia mistica, €,
na sua esséncia mais intima, nZo sé alheia a forma, incompativel
com a forma e inexprimivel, mas até inimiga da forma, porquanto
julga poder encontrar precisamente na sensagio de ruptura de todas
as formas o esperade acesso ac Todo-Uno, situado para além de
qualquer espécie de condicionamento e de formag#o. Para ela, o in-
dubitdvel parentesco psicoldgico entre a emogio artfstica e a reli-
giosa sé pode constituir um sintoma do caracter diabdlico da pri-
meira. A miisica, precisamente, sendo a «mais interior» das arfes, €
capaz de aparecer — na sua forma mais pura, a misica instrumen-
tal — como um sucedineo irresponsavel da primeira experiéncia
religiosa, uma ilusio devida a autonomia de um reino que néo vive
no nosso fntimo: a conhecida posiciio adoptada pelo concilio de
Trento poderia reportar-se a essa Impressao. A arte passa, entdo, a
ser «divinizag4o da criatura». poténcia concorrente e fantasmagoria
enganadora; refratar e representar alegoricamente coisas religiosas
constitui, sé por si. uma blasfémia.

Na realidade empirica da histéria, esse parentesco psicoldgico le-
vou continuamente, € um facto, aquelas aliancas, importantes para
o desenvolvimento da arte, que a grande maioria das religides esta-
beleceu de uma maneira ou de outra; e tanto mais sisternaticamen-
te quanto mais elas pretendessem ser religides universalistas de
massas, dependendo, por conseguinte, do efeito sobre as massas hu-
manas e da propaganda emocional. A maior oposi¢ao em relagio &
arte veio sempre, em virtude da contradigio interna, de toda a reli-
giosidade virtuosista auténtica, tanto na sua versdio activamente as-
cética como na mistica; € com tanto mais aspereza, na verdade,
quanto mais ela acentuasse a transcendéncia do seu Deus ou o ca-
racter extramundano da redengdo.

Tal como com a esfera estética, a ética religiosa da fraternidade
prépria das religides de redengdo também se encontra numa relagdo
de profunda tensfo com a maior for¢a irracional da vida: ¢ amor se-
xual. E tarnbém aqui, com efeito, de modo tanto mais aspero quan-
to mais sublimada for a sexualidade, por um lado, e quanto mais in-
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transigente for a logica com que, por outro {ado, se desenvolva a éti-
ca redentora da fraternidade. A relacio originéria era, também neste
caso, muito intima. As relagdes sexuais foram, muitas vezes, parte
integrante das orgias magicas’; a prostituicdio sagrada — que nao ti-
nha mesmo nada que ver com a pretensa «promiscuidade primitivas
— fol, na maioria dos casos, um residuo desse estado de coisas, em
que cada éxtase era tido por «sagrado». A prostituigio profana, tan-
to heterossexual como homossexual, era antiquissima e, muitas ve-
zes, bastante requintada (a formacéo de tribades encontra-se em po-
vos ditos primitivos). A transicdo entre a prostituicdo € 0 casamento
juridicamente constituido deu-se com fluidez, gragas a existéncia de
todo o tipo de formas intermédias. A concepcio do casamento como
uma questio econdmica, com vistas a seguranga da mulher e 3 ga-
rantia do direito do fitho & heranca, e, além disso, como instituiciio
importante (ao proporcionar descendéncia) igualmente para o desti-
no no outro mundo, devido aos sacrificios que os descendentes ofe-
reciam aos mortos, e anterior ao profetismo e universal; pelo que,
ainda nada tem que ver. em si mesma, com a ascese. A vida sexual
tinha, enquanto tal, os seus espiritos ¢ deuses, do mesmo modo gue
qualguer outra funcio. Apenas se manifestava uma certa tensdo na
castidade temporaria, cuitual, dos sacerdotes, uma prética bastante
antiga determinada talvez pela circunstincia de, guando encarada do
ponto de vista dum ritual estritamente estereotipado como € proprio
dum culto comunitdrio regulamentado, a sexualidade, afinal, ja apa-
recer facilmente como dominada por forcas claramente demoniacas.
Mas, mais tarde, nfo foi por acaso, contudo, que as profecias e,
tgualmente, as ordens da vida controladas pelos sacerdotes, quase
sem qualquer excepcao digna de nota, regulamentaram as relacdes
sexuais a favor do casamento. E por af que se exprime a oposicio de
toda a regulamentagio racional da vida as orgias misticas ¢ a todas
e guaisquer formas irracionais de embriaguez. O alterior agrava-
mento da tensdo foi depois determinado por factores de desenvolvi-
mento que se encontravam em ambos os lados. Do lado da sexuali-

3 Qu uma consciéncia involuntdria da excitacdo orgidstica. A seita russa dos Scopisi
{ou castrados) foi fundada com um intuito de rendincia as relaces sexuais encaradas
como uma consequéncia pecaminosa da danga orgidstica (radjenie} da seita dos
Khlysty.
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dade, devido & sublimagio que a transformou em «erotismo» e, por
via disso, numa esfera cultivada conscientemente — em contraste
com o s6brio naturalismo dos camponeses — e, portanto, fora do co-
mum. Mas fora do comum nfo $d, nem tampouco necessariamente,
no sentido de alheio as convengoes. A convengio cavalheiresca cos-
tumava até fazer precisamente do erotismo uma matéria sujeita a re-
gulamentacio; embora, o que é significativo, ocultando a base natu-
ral e orgénica da sexualidade. Q seu cardcter fora do comum residia,
justamente, nessa evolug@o que a afastava do prosaico naturalismo
do sexo. Uma evolugido, porém, que, tanto pelos seus motivos como
pelo seu significade, se inseria no contexto universal da racionaliza-
¢do ¢ intelectualizago da cultura.

Rememoremos em tracos largos os estaddios dessa evolugio, to-
mando do Ocidente 0s correspondentes exemplos.

A saida da existéncia humana, em todos 0s seus aspectos, do ci-
clo orgénico da vivéncia camponesa, 0 crescente enriquecimento da
vida com contetidos culturais (quer intelectuais, quer de outro gé-
nero}, a que se atribuia um valor supra-individual, agiram simulta-
neamente no sentide de reforgar a posigdo privilegiada do erotismo,
a0 afastar as experiéncias da vida do que era meramente dado pela
Natureza. O erotismo fol algado para a esfera daguilo gue se goza
conscientemente (gozo no sentido mais sublime). Todavia, e prect-
samente por isso, ele apareceu como uma porta aberta para o cerne
mais irracional e, portantio, mais real da vida, frente aos mecanis-
mos da racionalizacio. No plano histérico, o grau e o tipo de valo-
rizagfio atribuida ao erotismo como tal foram extraordinariamente
variaveis. Para a vigorosa sensibilidade de uma casta guerreira, a
posse das mulheres e a luta por elas encontravam-se pouco mais ou
menos em pé de igualdade com a luta pelos tesouros e pela con-
quista do poder. Na civilizagdo helénica pré-cldssica, ao tempo do
romantismo cavalheiresco, uma decepgdo erdtica era susceptivei de
constituir para Arquiloco uma experiéncia com um alcance consi-
deravel e duradouro, enquanto o rapto de uma mulher podia ser
considerado como motivo para uma guerra herdica sem igual. E, de
resto, ainda nos trigicos, as reminiscéncias miticas reconheciam no
amor sexual uma auténtica for¢a do destino. Mas, afinal, houve uma
mulher, Safo, que nunca chegou a ser igualada pelos homens quan-
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to a capacidade de viver o erotismo. A época grega cléssica, isto &,
o periodo dos exércitos de hoplitas, tinha, contudo, nestas matérias
— ¢omo o provam todos os testemunhos literdrios — idetas invul-
garmente austeras, bastante mais austeras do que as da classe chi-
nesa culta. Nao porque a Grécia jd ndo reconhecesse a tremenda se-
riedade do amor sexual. Pois ndo é isso o que caracteriza a época,
mas antes o conirdrio: basta recordarmos o discurso de Péricles —
apesar de Aspésia — e, sobretudo. o conhecido dito de Deméstenes.
Dado o carédcter exclusivamente masculino dessa época de «demo-
cracla», tratar das experiéncias erdticas com mulheres como se fos-
sem determinantes dos «destinos da vida» teria sido considerado —
para nos exprimirmos no nosso vocabuldrio actual — como um sen-
timentalismo de principiantes. O «camarada», o rapaz, é que era o
objecto apetecido, mesmo no centro da cultura helénica, com todo
o cerimonial do amor. Por conseguinte, o eros de Platdo ¢, apesar de
todo o seu esplendor, ainda assim um sentimento fortemente zem-
perado; a beleza da paixdo bacdntica, puramente como tal, ndo era
oficialmente admitida nessa relacio.

A possibilidade de uma problemadlica e de uma dimensdo tragica
foi inserida na esfera erdtica, em primeiro lugar, gracas a deterrina-
das exigéncias de responsabilidade, que, no Ocidente, sdo de prove-
niéncia cristd. Mas foi, sobretudo, nas condicGes culturais criadas
pelas concepges feudais da honra que af se desenvolveu, essencial-
mente, a valorizagdo da sensagio puramente erética, como tal. No-
meadamente, por se ter transferido para as relacBes sexuais erotica-
mente sublimadas & simbologia cavalheiresca da vassalagem. O que
se deu, na maior parte das vezes, quando se estabeleceram, ao mes-
mo tempo, quaisquer combinagdes com a religiosidade cripto-
-erdtica ou corn a ascese, directamente, como foi 0 caso na Idade
Média. O amor cortés da Idade Média cristd era, como é sabido, um
servigo de vassalagem erdtica ndo para com donzelas, mas sim, ex-
clusivamente, em relac@o a mulheres casadas, alheias, com noites
de amor castas (teoricamente!) e um cédigo de deveres casuistico.
Comegou assim — existindo af um forte contraste com o masculi-
nismo da civilizagio helénica — a «confirmacio» do homem nio
perante os seus iguais, mas sirn em funcio do interesse manifesta-
do pela «Dama» . cujo conceito s6 se constituiu precisamente por in-
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termédio dessa fung¢do. O cardcter de sensacdo, especifico do ero-
tismo, acentuou-se ainda mais com a passagem das convencdes re-
nascerntistas, de resto muito diversas —, como, por exemplo, as do
Cortegiano ou as da época shakespeariana, para o intelectualismo
da cultura de saldo. Com efeito, enquanto as primeiras estavam, es-
sencialmente. ligadas &4 competicio masculina e, nessa medida,
mais proximas da Antiguidade, afastando-se da ascese cavalbeires-
ca cristd, a segunda tormava-se cada vez mais alheia ao universo mi-
litar. Pois assentava na convicgdo de que a conversacao entre 0s
dois sexos constitufa uma forga criadora de valores, para a qual a
sensacdo erdtica, manifesta ou latente, € a confirmacdo do cava-
lheiro perante a dama através da disputa se tornaram o indispensa-
vel estimulo. Depois das Lettres Portugaises, a real problematica fe-
minina do amor passou a ser um produto especifico no mercado
intelectual e a correspondéncia amorosa feminina tornou-se «litera-
tura». A dltima intensificacdo do acento posto na esfera erética, no
ambito das culturas intelectualisias, acabou por se dar quando esta
esharrou com o influxo, inevitavelmente ascético, da humanidade
moidada pela vocagdo-profissdo. Em virtude dessa relagao de ten-
sfio com a racionalidade quotidiana, a vida sexual, que passard a ser
extraquotidiana (em especial, pois, a vida sexual fora do casamen-
to), pode aparecer como o Unico vinculo que ainda ligava a origem
natural de toda a vida o homem doravante inteiramente saido do ci-
clo da antiga existéncia nistica, simples e orgénica. Acentuou-se,
assim, fortemente o valor dessa sensagdo especifica de se estar li-
berto do racional no seio do mundo, de se ter alcancado um feliz
triunfo sobre ele; o que correspondia, no seu radicalismo, a respec-
tiva rejeicio (inevitavelmente, ndo menos radical) por parte de
qualquer tipo de ética da redengiio, quer extra guer intramundana,
para a qual o triunfo do espirito sobre o corpo devia, justamente,
culminar nesse ponto, posto que, a seu ver, a vida sexual poderia
mesmo caracterizar-se como a dnica ligacao inextirpavel com a ani-
malidade. Ora, essa tensdo no case de a esfera sexual ser sistemati-
camente transformada numa sensacgdo erética de alto valor, que des-
se outro sentido, transfigurando-o, a todo o elemento animal na
relagdo sexual --, ndo podia deixar de tornar-se mais aguda e mais
inevitdvel precisamente quando a religiosidade de redencdo assu-
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miu o cardcter de religiosidade do amor, isto €, da fraternidade e do
amor a0 proximo. Justamente porque a relagio erdtica, nas condi-
¢Oes indicadas, parece proporcionar o ponto culminante inexcedivel
no cumprimento da exigéncia amorosa: a comunicacio directa en-
tre as almas das pessoas. Em oposicio tdo radical quanto possivel a
tude o que seja objectivo, racional, geral, o cardcter ilimitado da
dadiva corresponde ao interesse dnico que este individuo, na sua ir-
racionalidade, tern por esse & apenas esse outro individuo. Esse inte-
resse e, portanto, o valor intrinseco da prépria relagdo residem, po-
rém, do ponto de vista do erotismo, na possibilidade de uma
comunhio, que € sentida como plena fusio unificadora, como um
desvanecimento do «tu», e que € 130 avassaladora que € interpretada
«simbolicamente» — ou s¢ja, €m lermos sacramentais. E mesmo
porque a sua propria experiéncia € mjustificdvel e inesgotdvel, e
néo pode ser comunicada por nenhum meic — sendo, nisso, andlo-
ga 40 «ler» mistico —, e nao s6 em virtude da intensidade da sua
vivéncia, mas também devido 2 realidade possuida de modo ime-
diato, gque o amante sabe estar implantado no ceme, eternamente
macessivel a qualquer esforgo racional, do que verdadeiramente &
vivo, ¢ t3o completamente a salvo das frias m3os esqueléticas das
ordens racionais como do embotamento prépric do quotidiano.
Confrontado com as experiéncias do mistico (para ele, sem objec-
to0), aquele que se sabe ligade «ao que ha de mais vivos encontra-
-se como que perante um pédlido reino do outro mundo. Tal como o
amor consciente do homem maduro estd para a exaltacio do jovem,
assim estd a enorme seriedade desse erotismo intelectualista para o
amor cortés, contra o qual ele reafirma — mas conscientemente —
o cardcter natural da esfera sexual, enguanto forgca criadora encar-
nada.

Uma ética religiosa da fraternidade, que seja coerente, assume
perante tudo 1sso uma postura radicalmente hostil. Ndo s& — do seu
ponto de vista — e8sa sensacao de redencio no dmbito tervenal faz,
sO por si, a mais forte concorréncia que € possivel ao devotamento
ao Deus extramundano ou a uma ordem divina eticamente racional
ou ainda 2 dissolucdo mistica — para ela, a Gnica «auténtica» — da
individuacdo. Como também hd, precisamente, certas relagdes de
parentesco psicoldgico entre ambas as esferas que agravam a ten-
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sdo. O erotismo mais elevado encontra-se numa relagdo de permu-
tabilidade mitua, psicolégica e fisioldgica, com certas formas su-
blimadas de devogdo herdica. Em contraste com a ascese racional
activa, que rejeita a sexualidade logo por causa da sua irracionali-
dade, e que € entendida pelo erotismo como uma forga mortalmen-
te hostil, essa relacdo de permutabilidade aplica-se em especial & in-
timidade mistica com Deus. Tendo como consequéncia a ameaga
constante de uma vinganga mortalmente refinada da animalidade ou
de um siibito resvalar, saindo fora do reino mistico de Deus para
cair no dominio do demasiado humano. E exactamente essa proxi-
midade psicolégica que aumenta naturalmente a sua hostilidade in-
tima em termos de sentido. A relacdo erdtica, quando considerada
do ponto de vista de qualquer ética religiosa da fraternidade, nao
pode deixar de permanecer presa a brutalidade através de um certo
grau de refinamento muito especifico, e até tanto mals assim serd,
quanto mais sublimada ela for. Essa ética encara-a, inevitavelmen-
te, como uma relacio de luta; nfo sd, e nem sequer principalmente.
motivada pelo citime e pela vontade de possuir excluindo terceiros,
mas sim consistindo, muito mais, na violagdo da alma do parceiro
menos brutal — violéncia das mais fntimas, porque nunca € notada
pelos préprios participantes — ; afinal, como um gozo de si proprio
no outro, um gozo refinado, pois simula a mais humana das dedi-
cacdes. Nenhuma comunhio erdtica plena se reconhecerd senio co-
mo fundada por uma misteriosa destinagio reciproca — ou seja,
destino no sentido mais elevado da palavra — e, por isso, «legiti-
mada» (num sentido completamente alheio a ética). Mas, para a re-
ligido de redencdo, esse «destino» nada mais € que 0 mero acaso da
paixdo que se inflama. A obsessfo patolégica assum instaurada, a
idiossincrasia, a modificagio da intuicio empirica e de toda a equi-
dade objectiva tém, forgosamente, que se lhe afigurar como a mais
completa renegagdo de todo o amor fraterno e da sujeigdo a Deus.
Sentindo-se como «bondade», a euforia do amante feliz, com a sua
amavel necessidade de atribuir também expressdes fisiondmicas
alegres a toda a gente ou, num ingénuo empenho em fazer a felici-
dade de outrem, de as obter por encanto, depara sempre, por isso,
com o frio escarnio da ética da fratermidade radical, genuinamente
fundamentada no plano religioso (0 que se encontra, por exemplo,
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nas passagens psicologicamente mais coerentes das obras de juven-
tude de Tolstor?). Pois, para esta, o erotismo mais sublimado, preci-
samente, ndo deixa de ser uma relagio que. sendo necessariamente
exclusiva no seu dmago, ¢ subjectiva ao mais alto grau e absoluta-
mente incomunicavel: em todos estes aspectos, ela tem de ser o
polo oposto de toda a fraternidade com orientagio religiosa. Sem
falar no facto de o cardcter passional préprio da relagdo erética, s6
por si, lhe aparecer como uma indigna perda do autodominio e da
orientacdo, quer esta siga pelo juizo racional das normas que Deus
quis, quer em fungdo do «possuir» mistico do divino; ao passo que,
para o erotismo, a «paixdo» auténtica ¢, em si mesma, 0 tipo da
beleza, e a sua rejeicdo uma blasfémia.

Tanto por razdes psicoldgicas como em virtude do seu préprio
sentido, o éxtase erético sO corresponde a forma orgidstica, extra-
quotidiana, mas intramundana — num sentido especial — da reli-
giosidade. O reconhecimento da conswmacdo do casamento, da co-
pula carnalis, como «sacramento» na lIgreja Catdlica € uma
concessdo a esse sentimento. Com a mistica — a um tempo, extra-
mundana e extraquotidiana -, 0 erotismo sujeito 4 maxima tensio
interna entra facilmente, em virtude da permutabilidade psicolégi-
ca, numa relac@o inconsciente e instavel de supléncia ou de fusio,
da qual pode, depois. resultar muito facilmente a queda no orgidsti-
co. A ascese racional no seio do mundo (ascese da profissdo) ape-
nas pode aceitar © casamento racionalmente regulamentado como
sendo uma das ordens divinas preparadas para a criatura desespera-
damente corrompida pela «concupiscéncia»; no &mbito dessa or-
dem, ¢ somente nele, trata-se de viver em conformidade com os res-
pectivos fins racionais: a geragdo e a educacfo dos filhes, assim
como a ajuda miitua em estado de graca. Qualquer refinamento ten-
dente para o erotismo tem de ser rejeitado por essa ascese como
uma deificac&o da criatura. ¢ da pior espécie. Por seu lado, inclui
precisamente a sexualidade genuinamente natural, ndo sublimada,
porque rdstica, numa ordem racional da criacdo; mas, entdo, todos

4 Em particular em Guerra ¢ Paz. — De resto, as conhecidas analises de Nietzsche em
Vontade de Poder estio em perfeita sintonia com esta ideia, ainda que o valor atribui-
do seja reconhecidamente o oposto. — A posi¢io da religiosidade de redencio estd
claramente exposta em A¢vagoscha.
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os elementos constitutivos da «paix@o» s8o considerados como re-
siduos do pecado original, perante os quais, segundo Lutero, Deus
«finge nio ver», para evitar algo ainda plor. A ascese racional ex-
tramundana (ascese mondstica activa) também os repudia, e, junta-
mente com eles, tado quanto seja sexual, como representando um
poder diabdlico que pde em perigo a salvagdo.

Foi, talvez, a ética dos quacres {tal como esta se exprime nas car-
tas de William Penn a sua mulher} que melhor conseguiu. ultrapas-
sando a explicagdo luterana, bastante grosseira, do sentide do ma-
triménio, chegar a uma interpretacdo autenticamente humana dos
seus valores religiosos intrinsecos. Numa perspectiva puramente in-
tramundana, $6 a combinacio com a ideia da responsabilidade éti-
ca reciproca por conseguinte, com uma categoria de relacdo hetero-
génea emn relac@o A esfera puramente erética — pode contribuir
para o sentimento de que possa haver algo de tinico ¢ de supremo
na varia¢do do sentimento amoroso, com consciéncia da responsa-
bilidade, ao percorrer todos os graus do decurso orglnico da vida
«até ao pianissimo da idade avancada», num miituo conceder € num
miutue ficar a dever (como referia Goethe). Raramente a vida o pro-
picia em estado puro; mas aquele a quem tal € concedido deve falar
de sorte e de mercé do destino... e ndo de «mérito» proprio.

E verdade que a recusa de alguém jamais se entregar francamen-
te aos dois tipos de experiéncia mais intensa que hd na existéncia,
a artistica e a erdtica, é, em si, apenas uma atitude negativa. Mas €
evidente que podia aumentar a forca. com a qual as energias afluiam
a via das produgdes racionais, tanto éticas como até puramente infe-
fectuais.

Mas nfo haja davida: afinal, € justamente em relagdo ao dominio
do conhecimento reflexivo que a religiosidade entra na tens&o cons-
ciente mais forte e mais fundamental. H4 uma unidade sem falhas no
campo da magia e da imagem puramente magica do mundo, confor-
me verificamos na China. Um amplo reconhecimento miituo tam-
bém € possivel, tratando-se da especulagio puramente metafisica,
embora esta costume levar facilmente ao cepticismo. E por isso que
nio raramente a religiosidade considerou a mvestigagdo puramente
empirica, mesmo nas ciéncias naturals, como mais facilmente con-
cilidvel com os seus interesses do que a filosofia. Foi essa a postu-
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ra, sobretudo, do Protestantismo ascético. Mas sempre gue o conhe-
cimento racionalmente empirico levou a cabo de modo consequente
0 desencantamento do mundo e a respectiva transformac#io num me-
canismo causal, aparece definitivamente a tensfo com as pretensdes
do postulado ético, segundoe o gual o mundo seria um cosmos orde-
nado por Peus, portanto, de alguma maneira convenientemente
orientado em termos éticos. Pois a observacio empirica do mundo,
e, mais ainda, a de orientagdo matematica, recusa por principio todo
0 modo de ver que se mterrogue sequer quanto a um «sentido» do
acontecer no mundo. Por isso, sempre que o racionalismo da ciéncia
empirica vat fazendo progressos, a religifo val sendo cada vez mais
deslocada do dominio do racional para o do irracional, e passa, en-
tdo, a ser, pura e simplesmente, a forga irracional ou anti-racional
num plano suprapesscal. Claro estd que € muito varidvel o grau de
consci€neia, ou até de coerncia, com que & sentida essa oposigio.
Nao parece inconcebivel aquilo gue se afirma acerca de S. Atanésio,
ou seja. gue. na luta contra a maioria dos filésotos gregos de entfo,
ele talvez tenha imposto a sua formula — simplesmente absurda,
quando encarada do ponto de vista racional — mesmo para obter 2
furga o sacrificio cxpresso do intelecio e estabelecer um linite in-
flexivel para a discussio racional. Logo a seguir, contudo, a prépria
Trindade passou a ser discutida e fundamentada racionalmente. E,
precisamente devido a essa tensfo que parece implacdvel, a religifo
— quer a profética, quer a sacerdotal — mantém continuamente re-
lacdes intimas com o intelectualismo racional. Quanto menos ela for
magia ou mera mistica contemplativa e mais ela for «doutrinas, tan-
to mais se lhe impde a necessidade de uma apologética racional. Foi
dos feiticeiros, que em toda a parte se tornaram os tipicos guardides
dos mitos e das lendas herdicas, por participarem na educacio e for-
magio dos jovens guerreiros, a fun de provocar neles o éxtase he-
r6ice ou de os preparar para renascer como herdis, que os sacerdo-
tes — uGnicos capazes de manter a perenidade de uma tradigéo,
retomaram a formacéo da juventude em matéria de lei e, muitas ve-
zes, também de técnicas puramente administrativas: sobretudo, a es-
crita ¢ o cdleulo. Entdo, guanto mais a religido se foi tornando reli-
gido do Livro e doutrina, tanto mais literdria se tornou e, por
consequéncia, tanto mais suscitou um pensamento laico racional, li-
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vre da tutela sacerdotal. Do pensamento laico, porém, foram saindo
continuamente tanto os profetas, hostis acs sacerdotes, como os mis-
ticos, que procuravam a sua salvagéo religiosa independentemente
dos sacerdotes, e também os sectédrios; por fim, surgiram os cépticos
e os filésofos inimigos da fé, contra os quais, por sua vez, & apolo-
gética sacerdotal reagiu com uma racionaliza¢fo. O cepticismo anti-
-religioso, como tal, era defendido na China, no Egipto, nos Vedas ¢
na literatura judaica posterior ao exilio, em principio, tal qual como
hoje; quase nenhuns argumentos novos se lhe vieram juntar. A mo-
nopolizacio da educac@o da juventude passou a ser, por 1ss0, uma
questdo de poder capital para o clero. O poder deste conseguiu au-
mentar com a crescente racionalizaciio da administrag@o politica. Tal
como, de inicio, era s6 o clero que fornecia os escribas ao Estado no
Egipto e na Babilénia, ainda era ele que os proporcionava aos prin-
cipes medievais, quando a administragdo comegou a adoptar a es-
crita. Dos grandes sistermas pedagdgicos, somente o Confucionismo
e a Antiguidade mediterrdnea — o primeiro gragas ao poderio da sua
burocracia de Estado, a tltima, pelo contrdrio, devido a absoluta au-

séncia de administra¢do burocritica, souberam furtar-se a esse poder
Imente o religifio sacerdotal. De

O § 154 § $ Lisiure Sy o)

do clero, climinando, assim, igua
resto, o sustentdculo regular da escola fol o clero. Mas nio foram s6
esses interesses muito préprios dos sacerdotes que condicionaram a
conexdo sempre renovada da religido com o intelectualismo, mas
também a pressdo interna devida ao caracter racional da ética reli-
giosa € a necessidade de redengdo especificamente intelectualista.
No fim de contas, cada religiosidade adoptou, tanto no seu funda-
mento psicolégico e mental como nas suas consequéncias praticas,
uma posicdo diferente em relagdo ao intelectualismo, sem que, no
entanto, jamais desaparecesse o efeito dessa Gltima tensdo interna,
que reside na disparidade inevitdvel das conformacdes finais dadas
a imagem do mundo. N&o hi absolutamente religido nenhuma, des-
de que fosse vigorosa ¢ actuasse como for¢a vital, que, num dado
ponto, ndo tivesse tido que exigir o «credo non quod, sed quia ab-
surdum» — ou seja, o «sacrificio do intelecto».

Nio é propriamente necessario, e até nem seria possivel, expor
aqui em pormenor os estddios dessa tensdo entre religido e conhe-
cimento intelectual. Naturalmente, a maneira mais fundamental de
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a religido de redengdo se defender contra os ataques do intelecto
auto-suficiente consiste em pretender que o seu préprio conheci-
mento se efectua numa outra esfera e &, tanto pela sua natureza co-
mo pelo seu sentido, completamente heterogéneo e dispar em rela-
¢ao ao que o intelecto produz. O que ela oferece ndo seria um saber
intelectual profundo sobre aquilo que existe ou que & vilido em ter-
mos normativos, mas sim uma definitiva tomada de posigio quan-
to ao mundo, gragas a uma percep¢do imediata do seu «sentidos.
E ndo € com os recursos do intelecto que a religido desvenda esse
sentido, mas sim gragas ao carisma de uma iluminacio, que s& se-
ria concedida a quem se liberte, recorrendo 2 técnica posta i sua
disposicdo para o efeito. dos suceddneos ilusérios que as impres-
s0es confusas do mundo sensivel e as abstrac¢des do intelecto (em
verdade, indiferentes e vagas para a salvagdo) proporcionam como
conhecimento. Uma iluminago exclusiva, pois, de quem saiba pre-
parar em si lugar para aceitar a percepcio do sentido do mundo e da
sua propria existéncia. que &, praticamente. a tinica coisa que im-
porta perceber. Em todos os empreendimentos da filosofia para tor-
nar demonstraveis esse sentido profundo e a postura (pratica) que o
apreende, mas igualmente na tentativa de obter quaisquer outros co-
nhecimentos intuitivos, de uma dignidade fundamentalmente dife-
rente, mas que, no entanto, também dizem respeito ao «ser» do
mundo. a religido de reden¢do ndo verd nada mais do que um
esfor¢o do intelecto para fugir as suas préprias leis. E, sobretudo.
urn produto muito especifico precisamente daquele racionalismo,
ao qual o intelectualismo tanto gostaria de escapar por esse meio.

Mas com certeza que ela prépria se tornara culpada — isto, do
seu proprio ponto de vista — de abusos igualmente incoerentes, as-
sim que renunciar  tese inatacdvel da incomunicabilidade da expe-
riéncia mistica, para a qual, de maneira 16gica, apenas poderia ha-
ver meios de a provocar enquanio acontecimento, mas nio de a
comunicar e demonstrar de forma adequada. Toda a tentativa de
agir sobre o mundo, desde que assuma as caracterfsticas da propa-
ganda, tem for¢osamente de expor a religido de salvacio a seme-
Ihante risco. Mas 0 mesmo sucede com qualquer tentativa de inter-
pretagdo racional do sentido do mundo, a que, ndo obstante, sempre
se procedeu reiteradamente.
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Em suma, o «mundo» pode entrar em conflito, sob diversos pon-
tos de vista, com postutados religiosos. O ponto de vista em causa
é sempre, simultaneamente, 0 mais importante indicador, em ter-
mos de conteddo, quanto ao modo como se aspira a redengdo.

A necessidade de redenciio, cultivada conscientemente como
contetido de uma religiosidade, surgiu sempre ¢ em todo o lado co-
mo consequéncia da tentativa de racionalizagio sistematica e prati-
ca da vida; s6 que esse contexto se conservou com uma nitidez mui-
to varidvel. Qu, por oufras palavras, nasceu da pretensdo — que,
nessa fase, se torna o pressuposto especifico de toda a religido —
de que o curso do mundo, pelo menos tanto quanto toca aocs inte-
resses dos homens, seria um processo de algum modo dorado de
sentido. Essa pretensdo surgiu naturalmente, como vimos, identifi-
cada em primeiro lugar com o problema habitual do sofrimento in-
justo; portanto, como postulado de uma compensa¢io justa para a
reparticio desigual da felicidade individual no seio do mundo.
A sua tendéncia. a partir dai. toi para avancar gradualmente no sen-
tido de uma desvalorizagdo cada vez maior do mundo. Pois quanto
mais intensamente o pensamento racional se ocupasse desse pro-
blema da compensagio que restabeleceria a justica, tanto menos a
sua solug@o puramente intramundana podia parecer possivel, e tan-
to menos verosimil ou razodvel uma solucio extramundana. O an-
damento do mundo, tal como efectivamente se processa, pouco se
preocupava com aquele postulado, a julgar pelas aparéncias. Com
efeito, ndo era 56 a desigualdade, sem causas éticas, na reparti¢do
da felicidade e do pesar, para a qual parecia concebivel uma com-
pensagdo, mas era mesmo ja o mero facto de existir © sofrimento
como tal que tinha, forcosamente, de continuar sendo irracional.

Porquanto o problema da sua difusdo universal s6 podia mesmo ser
substituido pelo outro problema, ainda mais irracional, da origem
dos pecados, que — segundo a doutrina dos profetas e dos sacerdo-
tes — deviam explicar o sofrimento como puni¢o ou correctivo.
Mas um mundo criado para o pecado ndo podia deixar de parecer
ainda mais imperfeito, em termos éticos, do que um mundo conde-
nado ao sofrimento. Ponto assente, em todo o caso, para o postula-
do ético era a absoluta imperfeic@o deste mundo. Era tio-s¢ através
dessa imperfeicio que a sua transitoriedade até parecia justificar-se
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razoavelmente. Simplesmente, esta justificacio podia mostrar-se
adequada a desvalorizar o mundo ainda mais. Posto que ndo era so-
mente — nem sequer principalmente — a realidade desprovida de
valor que mostrava ser efémera. Mas assim que foi concebida a no-
¢80 de uma duragio eterna do tempo, de um Deus eterno e de uma
ordem eterna em geral, o facto de a morte e o declinio atingirem,
comn a sua acgao niveladora, as pessoas e as coisas, tanto as melho-
res como as piores, pode aparecer como uma desvalorizacdo justa-
mente dos supremos bens terrenos como tais. Quando, por outro la-
do, houve valores — e, precisamente, aqueles que eram oS mais
apreciados - que foram transfigurados em valores «intemporais»,
sendo, por conseguinte, a importincia da sua realizacio na «civili-
zagdo» considerada como independente do espaco de tempo abran-
gido pelo fenémeno da sua realizag@o concreta, entfo, foi possivel
intensificar-se mais uma vez a rejei¢ao ética do mundo empirico.
Pois, entdo, pode introduzir-se no horizonte religioso uma série de
idelas. que era muito mais importante do que as nocdes de imper-
feigdo e transitoriedade dos bens terrenos em geral, porque estava
em condi¢Ges de denunciar os «bens culturais», precisamente aque-
les que costumam ser os mais estimados. E que sobre todos eles re-
cafa o pecado mortal de uma inevitdvel culpabiiidade especifica:
mostravam-se ligados a um carisma do espirito ou do gosto, e 0 seu
cultivo parecia pressupor, inevitavelmente, formas de existéncia
que eram contrarias & exigéncia da fratemidade e que s6 por ilusio
se podiam conciliar com ela. As barreiras culturais devidas 2 edu-
cacdo e ao gosto sdo as mais intimas e as mais intransponiveis de
todas as diferencas de classe social. A culpa religiosa podia apare-
cer, doravante, nio sé como acidente ocasional, mas também como
parte integrante de toda a cultura, de toda a actuagfo num universo
cultural e, por fim, mesmo de toda a vida organizada. Era, precisa-
mente, tudo quanto este mundo tinha de mais elevado para oferecer
em matéria de bens que parecia, assim, carregar com a maxima cul-
pa. A ordem exterior da comunidade social, quanto mais esta se foi
tornando comunidade cultural do cosmos estatal, ji s6 podia, mani-
festamente, ser mantida em qualquer parte por meio de uma forca
brutal, que $6 nominal e ocasionalmente se preocupava com justi-
¢a, e, em todo 0 caso, somente na medida em que a sua prépria ra-
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tio 0 consentisse; inevitavelmente, essa forca dava sempre origem,
por si prépria, a novos actos de violéncia, quer dirigidos para o ex-
terior quer para o mnterior, e, além disso, ainda proporcionava falsos
pretextos para tanto. Em suma, significava uma dureza de coracio
manifesia ou o gue ndo podia deixar de parecer pior ainda — en-
volta em farisaismo. O cosmos econdmico objectivado, ou seja,
exactamente a forma mais racional do fornecimento de bens mate-
riais indispensdveis a qualquer civilizagdo intramundana, era uma
criagao maculada desde a raiz pela insensibilidade. Todas as formas
de ac¢io no mundo organizado pareciam implicadas na mesma cul-
pa. Brutalidade encoberta e sublimada, idiossincrasia hostil & fra-
ternidade e distor¢do ilusionista da justa visdo das coisas acompa-
nhavam inevitavelmente o amor sexual, e quanto mais este
desenvolvesse plenamente o seu poder, tanto mals essa situagio se
acentuava e, a0 mesmo tempo, passava mais despercebida dos pro-
prios interessados; ou, entdo, tanto mais se encobria sob um véu fa-
risaico. O conhecimento racional. para o qual até a prépria rehgio-
sidade ética apelara, dava forma, seguindo as suas proprias normas
de maneira auténoma e no plano intramundano, a um cosmos de
verdades que ndo s6 j4 mesmo nada tinha a ver com os postulados
sistematicos da ética religiosa racional, segundo 05 quais o mundo
entendido como cosmos correspondernia as exigéncias desta ou ma-
nifestaria um «sentido» gualquer, como até tinha, pelo contririo, de
rejeitar por principio tal pretenséio. O cosmos da causalidade natu-
ral ¢ o cosmos postulado da causahidade assente na compensagio
ética encontravar-se em irremedidvel oposi¢io um ao outro, E em-
bora a ciéncia, que ¢riou esse cosmos, ndo parecesse poder dar uma
explicacdo segura acerca dos seus prdprios pressupostos mais fun-
damentais, apareceu, em nome da «probidade intelectual», com a
pretensio de ser a iinica forma possivel de encarar o mundo racio-
nalmente. Como € 0 caso de todos os valores culturais, pois também
nessa ocasido o intelecto criou uma aristocracia em fungio da pos-
se de cultura racional, uma aristocracia independente de todas as
qualidades éticas das pessoas: portanto, ndo fraternal. Ora, sobre es-
se patrimdnio cultural — ou seja, sobre o que ha de mais elevado
neste mundo para o homem «intramundano» — pesava, além da sua
culpabilidade ética, igualmente algo que o havia de depreciar de
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maneira ainda muito mais definitiva: a falta de sentido, quando fos-
se avaliado com os seus proprios critérios. A falta de sentido do
aperfeicoamento pessoal puramente intramundano com vistas ao
homem da cultura — falta de sentido, por conseguinte, do valor der-
radeiro, a que a «cultura» parecia redutivel — até resuktava logo,
para 0 pensamento religioso, da manifesta falta de sentido da morte
— encarada, precisamente, desse ponto de vista intramundano — ., a
gual 36 parecia imprimir um cunho definitivo ao absurdo da vida
justamente nas condicdes proprias da cultura. O camponés podia
morrer «saciado da vida» como Abrafio. O senhor feudal e herdi
guerreiro também, pois arnbos cumpriam um ciclo do seu ser, que
ndo ultrapassavam. Podiam assim, a seu modo, chegar a uma pleni-
tude terrena, em conformidade com a ingénua clareza do contetido
das suas vidas. Mas jd n&o o podia 0 homem «culto», gue aspira ao
aperfeicoamento pessoal, no sentido da apropriagdo ou da criagdo
de «conteldos culturais» . Este podia, na verdade. ficar «cansado da
vida». mas ndo «saciado da vida». no sentido da conclusao dum ci-
clo. Pois a sua perfectibilidade prolongava-se, por principio, até ao
infinito, tal qual como a dos bens culturais. E quanto mais os bens
culturais e 0s objectivos do aperfeicoamento pessoal se diferencia-
vam ¢ multiplicavam, tanto rnais msignificante se tornava a parte
gue o individuo podia abranger no decurso de uma vida finita, quer
passivamente como receptor, quer activamente como um dos seus
criadores. Tanto menos, por conseguinte, a profunda insercio nesse
cosmos exterior e interior da cultura podia proporcionar a probabi-
lidade de um individuo conseguir albergar em s1 a totalidade da cul-
tura ou © que nesta, de algum modo, houvesse de «essencial» — pa-
ra ¢ gual, alids, ndo existia nenhum critério definitivo —. pelo que
era também tanto menos provavel gue a «cultura» ¢ a aspirag@o a
esta pudessem ter para ele um qualguer sentido intramundano. Cer-
tamente, a «cultura» nfo consistia, para o individuo, na quantidade
dos bens culturais por ele alcangados, mas sim numa selecgdo des-
tes por ele efectuada. Nio havia, porém, garantia nenhuma de que
esta alcangasse um termo converniente — para ele — precisamente
com o momento «casual» da sua morte. E se, até com elegincia, ele
se apartasse da vida: «Estou farto... a vida deu-me (ou recusou-me)
tudo o que nela para mim tinha valor» — pois essa atitude orgu-
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thosa tinha for¢osamente de aparecer aos olhos da religido de sal-
vacio como um desdém blasfematdrio dos caminhos da vida e dos
destinos ordenados por Deus. E que nenhuma religido de redengé@o
sanciona positivamente a «morte voluntdria», que sé as filosofias
glorificam.

Toda a «cultura», quando vista assim, aparecia como uma saida,
por parte do homem, do ciclo da vida natural organicamente defini-
do e, por isso mesmo, condenada, & medida que progredisse. a uma
falta de sentido cada vez mais aniquiladora; a dedicacio aos bens
culturais, porém, guanto mais foi transformada numa misséo sagra-
da, numa «vocacio», tanto mais passou a ser um absurdo apressar-
-se ao servico de objectivos sem valor e, além disso, contraditorios
em si mesmos e antagdnicos entre si.

Como lugar da imperfeico, da injustica, do sofrimento, do peca-
do. da efemeridade. da cultura necessariamente carregada de culpas
e condenada a tornar-se cada vez mais desprovida de sentido, & me-
dida que se fosse desenvolvendo e diferenciando —. o mundo. en-
carado de um ponto de vista puramente ético, n&o podia deixar de
aparecer, em todas essas instncias, igualmente fragil e depreciado
em relacio ao postulado religioso que atribui um «sentido» divino
A sua existéncia. A essa desvaloriza¢8o (uma consequéncia do con-
flito entre reivindicagio racional e realidade, entre ética racional e
valores em parte racionais, em parte irracionais, conflito esse que
parecia manifestar-se de modo cada vez mais dspero e insoldvel
sempre que se elaborava e reforgava a singularidade especifica de
cada uma das esferas particulares existentes no mundo) reagiu a ne-
cessidade de «redengiio» de tal maneira que, quanto mais o pensa-
mento sobre o «sentido» do mundo se tornou sistemdtico, quanto
mais o préprio mundo passou a ser racionalizado na sua organiza-
¢io exterior, quanto mais se sublimou a experiéncia consciente dos
seus contetidos irracionais, tanto mais — num exacto paralelismo
com tudo isso — aquilo que constitufa o contetido especifico do re-
ligioso comegou a tornar-se mais alheio a0 mundo, mais estranho a
toda a vida organizada. E no foi sé o pensamento tedrico, que de-
sencantou o mundo, a conduzir por essa via, mas também, precisa-
mente, a tentativa empreendida pela ética religiosa para racionalizar
o mundo em termos &ticos praticos.
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E, por fim, a busca de redencéo, especificamente intelectualista,
mistica, sucumbiu também ela prépria, frente a essas tensdes, & he-
gemonia mundial da nfo-fraternidade. Por um lado, o seu carisma
até ndo era acessivel a todos. Representava, por 1850, um aristocra-
tismo & mais alta poténcia: um aristocratismo religioso da salvacio.
E ademais, no selo de uma civilizacfio organizada racionalmente
para o trabalho profissional, pouco lugar restava ainda — fora das
camadas socials sem preocupacdes econdmicas — para se cultivar
a propria fratermidade acosmista: levar a vida de Buda, de Jesus ou
de S. Francisco parece, nas condicdes téenicas e sociais da civiliza-
¢do racional, algo condenado ao fracasso, quando visto meramente
do exterior.

No passado, as diversas éticas de redencio, cada qual com a sua
prépria maneira de rejeitar o mundo, intervieram, entdo, nos mais
diferentes pontos desta escala construida de modo puramente racio-
nal. Além das numerosas circunstincias concretas de que isso de-
pendeu. e que uma casuistica tedrica nfo basta para determinar,
houve um elemento racional que desempenhou igualmente um pa-
pel nesse processo: a estrutura da teodiceia, por melo da qual a ne-
cessidade metafisica de encontrar, apesar de tudo. nessas tensdes ir-
remedidveis um sentido comurmn reagiu 4 tomada de consciéncia de
gue essas mesmas tensdes existiam. Entre os trés tipos de teodiceia
que, na exposi¢do introduidna, designamos como os Unicos coeren-
tes, o dualismo foi capaz de prestar servigos nada insignificantes a
essa necessidade. A existéncia, desde sempre e para sempre, de um
poder da luz, da verdade, da pureza e bondade e de um poder das
trevas, da mentira, da impureza e maldade, ao lado um do outro e
um contra o outro, era, afinal, apenas uma sistematizacio directa do
pluralismo mdgico dos espiritos, com a sua separacio entre espiri-
tos bons (lteis) e maus (nocivos), estado que antecedeu a oposicio
entre deuses e demoénios. No Zoroastrismo, a religiosidade proféti-
ca que aplicou da maneira mais consequente essa concepgio, o dua-
hismo ligava-se directamente 4 oposigio madgica entre «puro» e
«impuro», na gual foram integrados todas as virtudes e todos os vi-
cios. O dualismo implica a rentincia & omnipoténcia de um deus, o
qual encontrava, pelo contrario, o seu limite na persisténcia de um
poder divino oposto. E foi abandonado. de facto, pelos seus fiéis ac-
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tuais (0s parses), porgue esse limite ndo for suportado. Ao passc
que, na sua escatologia mais coerente, o universo do puro e do im-
puro — de cuja mistura saiu o fragil mundo empirico — voltou a
dividir-se para sempre em dois reinos sem relagdes entre si, a espe-
ranca escatoldgica mais moderna atribul a vitoria ao deus da pure-
za e da bondade, tal como o Cristianismo pde o Salvador a vencer
o Diabo. Esta forma mais inconsequente de dualismo € a concepcao
popular do Céu e do Inferno espaihada pelo mundo inteiro. Resta-
belece a soberania de Deus sobre o espirito do mal, que € sua cria-
tura, julgando assim ter salvo a omnipoténcia divina, mas tem de-
pois que sacrificar — a bem ou a mal, de maneira confessa ou
encapotada — parte do amor divino; uma vez que este ndo € de to-
do concilidvel, se se mantiver a divina cmnisciéncia, com a criagdo
dum poder do mal radical nem com o consentimento do pecado,
ainda para mais associados a eternidade das penas do Inferno apii-
cadas a uma criatura finita do préprio Deus e por causa de pecados
finitos. Entdo. a dnica solugio coerente & renunciar & bondade divi-
na. Foi o que fez, objectivamente e com toda a i6gica, a crenga na
predestinagcdo. Reconhecer a impossibilidade de medir as determi-
nacdes de Deus pelas normas humanas significava renunciar, com
inclemente lucidez, a um sentido do mundo que fosse acessivel ao
entendimento humano. Essa renlincia, portanto, punha igualmente
termo a toda a problematica desse género. De resto, com esse grau
de coeréncia, nio pbdde ser suportada por muito tempe fora de um
circulo de virtuosismo exacerbado. Precisamente por exigir contra-
riamente 4 crenca na forga irracional da «fatalidade» — a aceitag@o
da destinag@o providencial — portanto. de algum modo racional —
dos condenados ndo $6 2 perdigdo, mas também ao mal; ndio obs-
tanle, exige igualmente a «penax, ou seja, a aplicacdo de uma cate-
goria ¢tica aos condenados.

Do significado da crenga na predestinagéo jd se falou no primei-
ro estudo desta colect@nea. Do dualismo zorodstrico trataremos
mais tarde, e, a bem dizer, apenas sucintamenie, posto que é escas-
so o nimero dos seus fiéis. Poder-se-ia omiti-io aqul por completo,
se a influéncia exercida pelas concepedes persas acerca do juizo fi-
nal e pela sua doutrina dos deménios e dos anjos sobre o Judaismo
tardio ndo tivessem uma Importincia histdrica considerdvel.
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A terceira forma de teodiceia foi caracteristica da religiosidade
indiana de intelectuais, excelente tanto pela sua coeréncia como
pelo extraordindrio trabalho metafisico: a coadunagio da redencio
virtuosista do préprio individuo pelas suas proprias forgas com a
acessibilidade universal da salvacio; conciliacio do mais rigido re-

. pudio do mundo com uma €tica social orgénica; e da contemplacio.
enquanto suprema via da salvagio, com uma ética intramundana da
vocacio-profissdo. E para essa teodiceia que, doravante, nos vamos
voltar.
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