Livres e indecisos

O homem contemporaneo é um sujeito curioso, a julgar, pelo menos, pela média daqueles que
compdem meu circulo de amizades e os muitos desconhecidos que ddo o ar de sua graca existencial
nos muitos e muitos processos de familia que me cobram uma resposta jurisprudente na entrega do
justo concreto.

Tenho a nitida impressao de que poucos se comprometem verdadeiramente com um ideal que valha
a pena. O sujeito vive dividido entre o trabalho e a familia, mas nem ou outro parecem sacia-lo: o
trabalho, de fato, em muitos setores, vai alienando-o da realidade, a ponto de se tornar um fardo
invencivel e a familia lembra mais um céarcere privado voluntariamente escolhido a espera de um
indulto externo, como uma aventura amorosa, ou de uma revolugao intestina, como o abandono ou o
divércio. Mesmo que esse homem tenha-se libertado de muitas amarras que entravavam a sua
liberdade de fora, sobretudo depois dos totalitarismos do século XX, ele ndo é capaz de se libertar de
suas limitacoes internas.

Grande parte da atual confusao acerca da liberdade deve-se ao fato de pensarmos que este belo
atributo de nossa natureza consiste tdo somente na auséncia de limitacoes externas, esquecendo-nos
de que sao tao ou mais importantes as limitagdes internas, buscadas ou simplesmente aceitas, que
promovem o desenvolvimento da nossa verdadeira personalidade. Trata-se, essencialmente, de
possuir e de saber exercer um potencial interior que inclui o dominio de si e a realizacao pessoal,
ambos em intima relagdo: o compromissar-se.

Para muito pouco serve uma liberdade se um homem carece de valores ou ideais. A serventia da
liberdade é menor se esse mesmo homem tem pavor ao compromisso. Recebo, nas redes sociais,
muitas postagens de sujeitos casados com dizeres que dao bem o tom dessa aversao a uma entrega
vital como a do matrimoénio: “Namora, idiota!”, “Casamento é igual a...(impublicavel)”, “Mulher é
igual a carro: venceu a garantia de fabrica, € hora de trocar!”. Propiciam algum diversionismo, mas,
no fundo, tentam encobrir um desejo de fuga do presente e de um projeto de vida em comum a dois.

Recentemente, préoximo ao aniversario de um grande amigo de infancia, perguntei quando seria a
festa e ele me respondeu que estava pensando profundamente sobre isso, porque estava
“namorando” duas mulheres ao mesmo tempo. Convidei-o a reflexao, dizendo-lhe, muito
francamente, que, quando nao temos ideais na vida, nossas opgoes passam a ter pouco ou nenhum
valor real. E, caso ele resolvesse fazer duas festas, na mesma oportunidade, consultei-o se ele nao se
incomodaria de eu estar presente em ambas as festividades com a mesma mulher...

Qual a valia de uma liberdade que, sem aquelas amarras externas, sobrevive num mundo que perdeu
grande parte de seus critérios de valor? E um paradoxo mortificante orgulhar-nos de termos varrido
todos os entulhos totalitarios e autoritarios do passado, abrindo novas sendas para nossa liberdade
e, a0 mesmo tempo, ter a crescente convicgao de que a maioria delas sao caminhos que nao levam a
lugar nenhum. Ou, ainda, diante daqueles poucos caminhos seguros que nos restaram, ter nossa
vontade de escolha paralisada, porque temos medo ao compromisso.

Quando uma vontade, em regra, nao se decide, corremos o risco de viver sob o império dos sentidos,
além de propiciarmos a volta justamente de todo aquele entulho, porque a falta do exercicio do
poder de escolha vai cedendo espago para uma agao “mais convicta” de outras realidades, tanto no
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campo pessoal quanto no politico.

Se uma razao capitaneadora da vontade de um homem nao governa sua vida, a lembrar mais um
rastro de omissao na tomada de decisdes comprometedoras, outras realidades irao governa-lo: em
nossa realidade, arriscaria dizer que as paixoes pelo sexo, pelo dinheiro ou pela bebida tendem a ser
o motorneiro de seu bonde existencial.

O homem atual, como o homem de épocas anteriores, estd na encruzilhada de varios caminhos de
que se descortinam a sua frente, mas com uma diferenca: o homem do passado preferia enfrentar a
questdo e tomar uma saida e nds preferimos uma comoda paralisagdo, porque sabemos, no fundo,
que uma escolha vital importa na exclusdo das outras, ja que almejamos, a todo tempo, uma vida
com todas as saidas abertas. Com respeito a divergéncia, é o que penso.

André Gongalves Fernandes. Ph.D., é juiz de direito, professor-pesquisador, coordenador académico
do IFE, membro da Academia Campinense de Letras e do Movimento Magistrados pela Justica.
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Nossa cultura ou o que restou dela

No mundo cultural, somos atacados por pensadores que, ha décadas, produzem ideias que
deliberadamente mais destroem que criam. E uma forma de gritos dos ressentidos: revolucionérios
que acreditam piamente que nenhum tributo deve ser dado ao passado que justamente, no lento
cadinho da destilacao civilizacional, proporcionou o estado da arte da cultura que essa obstinada
turma pretende comecar do zero, a partir de uma mistura de tolice, arrogancia e inutilidade.

Quebrar os tabus da tradicdo cultural virou uma transgressao desejavel por si mesma. S6 aquele que
cospe nessa tradi¢ao produz um saber dotado de validade para nossos tempos e, atonitos, assistimos
a tudo isso como se as conquistas culturais da humanidade sempre tivessem existido e nao
demandassem um longo esfor¢o geracional para que se perpetuassem.

Na base desses fendOmenos, repousa um certo louvor a ignorancia, que nao significa nao saber tal ou
qual coisa, dada a natural limitagao da inteligéncia ao discernimento de toda realidade criada, mas
que consiste, nesse endeusamento, numa postura de néo querer saber. E a ignorancia que se revolta
contra o conhecimento.

Nao me estranha a exaltacdo dessa “cultura barbara”, fruto exclusivo de nossa era, em que vivemos
numa espécie de estdgio terminal do processo de castragao intelectual do homem, desencadeado
pelo pensamento filoséfico na seqgunda metade do século XX e caracterizado, justamente, por um mal
endémico: a falta de profundidade.

Esse reducionismo do pensamento consome todo o vigor intelectual na solucdao de problemas
praticos, na linha do “como” viver com qualidade de vida, “como” ser um profissional de sucesso,
“como” evitar a dor e a doenca, “como” ganhar mais dinheiro, ainda que muitos desses problemas
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nao sejam bem problemas e ainda namorem com o pragmatismo e o utilitarismo em suas respostas.

Por outro lado, ndo se gasta um neuronio para refletir a questao fundamental do “porqué” ou do
“para qué”. “Para que” este projeto de vida? “Para que” esta busca incessante pelo meu primeiro
milhao? Tudo isso satisfaz as aspiragdes mais profundas do coragao? Proporciona felicidade? Por que
trabalho todo final de semana em detrimento da familia?

Progride-se tecnicamente e regride-se humanamente. Nietzsche ja proclamava que quando se sabe o

“porqué”, pode-se suportar qualquer “como”. E com razao. Quando se ignora o “porqué”, “como” sao
duros o sofrimento, o fracasso, a frustracao e a perspectiva angustiosa da morte.

Nosso saber ou o que restou dele tirou do homem a capacidade de pensar para o alto, ao contrario
do que fizeram Sdcrates, Platdo, Aristdteles, Pascal, Agostinho, Aquino, Kierkegaard, Maritain,
Gilson, Stein, Ratzinger e tantos outros, que sempre remontaram-se a razao ultima das coisas.

A cultura contemporanea, perdida de tanto saber, enveredou para um relativismo reinante e se
perdeu nas areias movedicas de um ceticismo generalizado. Hoje, o conhecimento contenta-se
exclusivamente com verdades provisorias, quando nao arribadas na mera opiniao, tangenciando as
perguntas radicais sobre o sentido e o fundamento da realidade humana e do mundo que nos cerca.

O desejo da verdade pertence a propria natureza do homem. Interrogar-se sobre a causa e os fins
das coisas é uma propriedade da razao humana. A mediocridade cultural diminuiu a estatura
intelectual do homem. Tornou-se um corcunda pensante, envergado sobre o peso das informacoes,
muitas indteis, que impedem de lhe dar uma formacao a altura de sua dignidade ontoldgica.

A superacao intelectual e o desejo de compreender melhor as questdes ultimas do conhecimento, o
que ndo requer estudos em escola superior ou em curso pds-graduacao, é uma boa reacdo a
pasmaceira cultural atual, ditada por pensadores, com raras excegoes, que sabem bastante, mas nao
sabem o fundamental, que sabem muito e nao sabem nada. Com respeito a divergéncia, ¢ o que
penso.

André Gongalves Fernandes. Ph.D., ¢ juiz de direito, professor-pesquisador, coordenador académico
do IFE e membro da Academia Campinense de Letras
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PARTE 2 - FINAL

No artigo anterior explorei os conceitos de ecologia humana e social como analogos proprios a
ecologia natural. Neste artigo, ofereco trés sugestoes praticas para restaurar nossa ecologia social.

Assim como as ameacas aos nossos habitats naturais, as ameagas ao nosso ambiente moral sao
multifacetadas. Como lidamos com complexidade ainda maior nos seres humanos, que possuem
tanto livre-arbitrio quanto concupiscéncia, frequentemente nos deparamos com um quadro complexo
sem solugdes 6bvias, ao menos ao nivel das leis e das politicas publicas. Entdo, ofereco as seguintes
solucOes no espirito da abordagem ecoldgica caracteristica de Mary Ann Glendon de que primeiro
devemos nao causar dano, e entao, por nossas agoes, buscar, como diz Glendon, “criar condigoes e
mudar probabilidades” em favor do desenvolvimento completo da pessoa humana.

Para criar estas condigdes em nossas circunstancias atuais, devemos priorizar nosso apoio a trés
segmentos importantes da sociedade: primeiro, familias com criancas, que sao em si mesmas uma
educacao na virtude, tanto para as criangas quanto para seus pais; segundo, escolas que
intencionalmente cultivam as virtudes morais e intelectuais; e terceiro, igrejas locais como centros
de revitalizagao ecoldgica.

Familias: criando criancas, infundindo virtudes

Em um longo artigo de 1998 sobre o tema da “ecologia moral”, o cientista politico Allen Hertzke
perspicazmente escreveu:

“A familia estd no centro da conexdo moral ecolégica, moldando e sendo moldada...sendo tanto uma
causa quanto um efeito de rupturas ecoldgicas. O grau em que as criangas resistem as toxinas
morais do ambiente externo depende extensivamente da imunizagdo que suas familias conseguiram
proporcionar. Por outro lado, a habilidade das familias para fazé-lo pode ser minada por forcas
ecoldgicas mais amplas. As interagées sdo dindmicas e interativas - em uma palavra, ecoldgicas”.

O trabalho de formacgdo das criangas no lar - trabalho este que é essencial tanto a crianga que
recebe a formacdo quanto a seus pais que, levando a sério seus deveres parentais, sao
transformados por eles - é profundamente desvalorizado em nossa cultural atual. Com o movimento
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em massa de integracdo das mulheres a for¢ca de trabalho na ultima metade de século, com o
assombroso nivel de desemprego e subemprego entre os homens da classe trabalhadora, a com a
crescente dependéncia de duas fontes de renda para familias de classe média e de trabalhadores,
com o elevado numero de maes solteiras cuidando sozinhas de criancas, e com as valiosas e muitas
vezes distintivas contribuicdes das mulheres para além da esfera privada, ndao podemos mais
simplesmente apontar para os tradicionais modelos do homem-provedor e da mulher-dona-de-casa
como a solugao 6bvia para nossa atual crise ecoldgica, por mais que quiséssemos. Ndo podemos
mais presumir a sustentagdo familiar e comunitaria que as mulheres forneceram por séculos como
algo natural- de graca. Se o trabalho da familia, aquele trabalho essencial de cuidar do dependente
e do vulneravel, de formar as mentes e os coracoes tanto de filhos como de pais, ja foi encarado
como o mais essencial de todos os trabalhos, nao o é mais.

Hoje precisamos adotar medidas fortes e afirmativas para manifestar muito mais respeito cultural
pelo trabalho essencial da familia: para inspirar e incentivar pais a se devotar para suas familias;
para combater as pressoes financeiras e profissionais que em especial as maes sentem, uma vez que
muitas das que trabalham fora priorizam o cuidado com a familia; e para pensar de forma criativa
sobre como a tecnologia e a engenhosidade empresarial podem ajudar a criar uma economia que
estd do lado de familias com criancgas, especialmente aquelas que passam por dificuldades.

Pessoas religiosas entendem melhor que ninguém que tanto as criancas quanto o trabalho voltado a
familia sao bens publicos indispensaveis. Entao, sao as pessoas religiosas e as de boa vontade no
mundo dos negdcios e na politica que devem pensar criativamente sobre como suportar, endossar,
afirmar e celebrar publicamente o trabalho de cuidado e formacdao que ocorre em casa. Ao
buscarmos meios para compensar os sacrificios financeiros reais que pais fazem para criar bem seus
filhos, reconhecemos que 0s servigos que os genitores prestam nao servem apenas a seus filhos ou a
eles mesmos, mas a toda a sociedade. Pensadores politicos como Ramesh Ponnuru e Yuval Levin tém
defendido agendas reformistas que promovem suporte a familias com criangas como algo essencial;
esperamos que eles sejam mais bem acolhidos na nova administracao Trump.

Enquanto esperamos uma nova abertura para solucdes em politicas publicas, negocios e outras
instituigdes privadas precisam ser pioneiros na busca por caminhos para encorajar e dar suporte a
familia. Como nos lembra Glendon: “O mercado, como nossa experiéncia democratica, depende de
um certo tipo de cidadao, com certas habilidades e virtudes...depende da cultura, que por sua vez
depende da criacao e da educacgao, que por sua vez depende das familias”. Suporte familiar inclui
garantir que pais que trabalham - e, em especial, maes, que continuam assumindo uma parcela
desproporcional do cuidado do lar - nao sejam penalizados profissionalmente por dedicarem uma
parte de suas energias ao cuidado das criangas, que é culturalmente essencial, e também dos
genitores idosos. Como Joao Paulo II escreve na Laborem Exercens, “A verdadeira emancipagdo das
mulheres exige que o trabalho seja estruturado de forma que as mulheres ndo tenham que pagar por
sua emancipacgdo...a custa da familia, nas quais as mulheres, como mdes, possuem um papel
insubstituivel”.

Descobrir meios inovadores de acomodar as necessidades da familia ndao ajudaria apenas criangas e
casamentos, mas também beneficiaria o espago de trabalho e a cultura como um todo. Poderia servir
para renovar o mundo do trabalho de forma que as pessoas seriam encaradas como prioridade, tanto
como sujeitos de seus trabalhos, quanto no ambito mais amplo da tomada de decisOes de uma



empresa, garantindo que a busca por eficiéncia e lucro ndo se sobreponha a questao mais humana
de servir a pessoa em primeiro lugar. De forma mais pratica, maior flexibilidade e respeito as
demandas familiares poderia traduzir-se em taxas mais baixas de fadiga, reforco moral, e, alguns
estudos mostraram, maior lucro no longo prazo.

O Renascimento da Educacao Classica

Mas politicas de encorajamento familiar por parte do governo e do setor empresarial certamente nao
representam tudo o que é preciso para restaurar nossa ecologia social. Pais e maes precisam de
outras instituicoes de apoio - escolas vibrantes, igrejas e outras células da sociedade civil - para
ajuda-los na formacao de seus filhos nas virtudes que precisam para usar bem sua liberdade. Entdo,
meu segundo desafio é que nds apoiemos o renascimento da educacgao classica que ocorre agora por
todo o pais. Ao mergulhar as criancas no que a Civilizagao Ocidental tem de melhor a oferecer e ao
intencionalmente instigar nelas as virtudes morais e intelectuais que precisam para se desenvolver,
as escolas classicas, uma a uma, recriam o ecossistema de suporte moral que os pais precisam para
si e para seus filhos.

Essas escolas, como a que ajudei a fundar em 2013 em Natick, Massachusetts, tém consciéncia de
que autogoverno requer autocontrole. Em uma era cada vez mais ligada a ideia de que o homem
pode gozar de controle tecnoldégico sobre a natureza, ou até mesmo sobre seu proprio corpo, estas
escolas, ao invés disso, ensinam as criangas que elas devem ser mestres de suas paixdes, e que
precisam da graca de Deus para alcancar esta maestria. Essas comunidades lutam juntas pelo bem
comum e encorajam cada um a pensar mais em seus deveres sociais e menos em seus direitos. Elas
reavivam os habitos da mente e do coragao necessarios para a boa cidadania, tanto em nosso pais e,
espera-se, na eternidade. Escolas classicas tém avidos estudantes e pais, fornecem um curriculo
incomparavel, e as melhores delas ensinam educacgao de carater que instruem as criangas tanto na
linguagem quanto na pratica da virtude. Elas, inclusive, frequentemente situam-se em prédios
abandonados por escolas paroquias falidas. Mas elas precisam de mais financiamento - e precisam
alcancar comunidades mais pobres.

Se o trabalho de tedricos sociais como Charles Murray e Robert Putnam e a ascendéncia de lideres
politicos como Donald Trump e Bernie Sanders nos ensinou algo sobre o que incomoda nossa pais
hoje, é que a perturbacao causada pela deterioragao da ecologia social é tdo profunda em algumas
comunidades que ela ameaca a propria esséncia de nossa republica. As causas desta deterioracdo
ecoldgica sao complexas, no entanto claramente incluem eclosdes tanto economicas (por exemplo, a
globalizagao) como culturais (como a revolugdo sexual). Agora ¢ indiscutivel que as classes pobres e
trabalhadoras foram as mais atingidas por ambas.

Revitalizando igrejas locai



Igrejas locais e outros locais de culto foram por muito tempo os organismos sociais aos quais as
pessoas se voltavam em tempos de necessidade e que outrora serviam como instituicoes
intermedidrias, integrando individuos de origens diversas. Ja é tempo de se redescobrir em nossas
igrejas a capacidade unica que elas possuem de criar, conforme a frase de Glendon, comunidades
“de suporte e memoria mutuos”, das quais nossa republica depende para sua liberdade e vitalidade,
e das quais nds todos provavelmente dependemos para nossa salvagdo eterna.

E claro que igrejas devem sempre e primariamente ser veiculos de formacao espiritual e moral, e de
graca sacramental; e, como tais, as igrejas tém a capacidade de restaurar comunidades através da
revitalizacdo de individuos. Brad Wilcox e Nichilas Wolfinger demonstraram, por exemplo, como
homens afro-americanos e latinos que frequentam igrejas tem probabilidade muito maior de
prosperar pessoal e profissionalmente do que seus pares nao religiosos. Mas mesmo além disso,
Jonathan Reyes da USCCB acredita que as igrejas poderiam atuar como centros de revitalizacao
ecoldgica mediante um encontro mais efetivo daqueles em necessidade com os que querem ajudar,
das proprias pardquias mais simples e suas irmas mais ricas, mas também por meio de um
engajamento intencional e mais efetivo com recursos privados, empresariais e publicos, na
comunidade toda.

Nossa ecologia social estd doente. Os que entre nds vivem em comunidades mais ricas tém uma
grave responsabilidade em relacdao aos que definham em comunidades mais pobres, nao apenas de
doar nosso dinheiro, mas também nossas vidas - para descobrir “mutualidade nas margens” como
formulado por David Lapp. E para ser bem clara: isto ndo é apenas para assistir e acompanhar os
pobres e marginalizados. E também para o bem da alma dos ricos, que talvez sejam tentadas a se
resignar a decadéncia de nossa era. Se quisermos apoiar as condigoes sociais para a prosperidade
humana - a nossa propria e daqueles a nossa volta - sera preciso que cada um de nds enfrente este
combate interior, dia apds dia, ensinando nossas criangcas como viver vidas generosas, e abdicando
de nosso conforto pessoal para ajudar os outros.

Erika Bachiochi - Visiting Fellow no Ethics & Public Policy Center do Witherspoon Institute
(Princenton).

Artigo originalmente publicado no site Public Discourse: Ethics, Law and the Common Good
(www.thepublicdiscourse.com). Traducao e publicagao autorizadas.
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Imagem: “Morning mist on Lake Mapourika,
New Zealand”, por Richard Palmer.

A ecologia humana, conceito desenvolvido por sociélogos no comecgo do século passado e apropriado
pelo Papa Joao Paulo II em sua aclamada Centesimus Annus, fornece uma lente iluminadora através
da qual se pode entender a multifacetada crise cultural na qual nos encontramos atualmente.

Utilizando o termo como uma analogia, no ambito da cultura, a crescentes preocupacdes com a
ecologia natural, Jodao Paulo II escreveu em 1991:

“Embora as pessoas tenham razdo em estar preocupadas .... com a preservagao de habitats naturais
... esforco insuficiente é feito para assegurar as condigoes morais para uma auténtica “ecologia
humana”. Ndo apenas Deus deu a Terra ao homem, que deve usd-la com respeito ao propdsito
original pelo qual foi dada a ele, mas o homem também é um presente de Deus ao proprio homem. A
pessoa deve, portanto, respeitar as estruturas naturais e morais com as quais foi agraciada”.

Mais recentemente, na Laudato Si’, o Papa Francisco reiterou a preocupagao ecoldgica amplamente
abordada por Jodo Paulo II, que havia sido transmitida, poderiamos dizer, através do Papa Bento.
Francisco escreve:

“A ecologia humana também implica outra profunda realidade: a relacdo entre a vida humana e a lei
moral, que é inscrita em nossa natureza e é necessdria para a criagdo de um ambiente mais digno. O
Papa Bento falou de uma ‘ecologia do homem’ baseada no fato de que ‘o0 homem também tem uma
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natureza que ele precisa respeitar e que ndo pode manipular a vontade’ ”.

Para estes papas recentes, “a ecologia do homem” parece se aproximar do que teria sido
classicamente descrito como lei natural: a ideia de que a pessoa humana possui uma natureza que
precisa ser compreendida e fomentada para seu completo florescimento (eudaimonia, para os
gregos; beatitude, para os cristaos). Mas as conotagoes modernas tanto de natureza quanto de lei
sao, sem uma grande desconstrugao, fixas ou estaticas demais para representar o dinamismo da
pessoa humana de forma auténtica. Em consequéncia, o conceito de lei natural atualmente é muito
mal compreendido. Para a maioria, é quase incompreensivel.

A ecologia humana, em contraste, permite que se reflita com menos obstaculos intelectuais sobre o
propdsito e o dinamismo da pessoa humana e de sua experiéncia de vida. Isto é, a ecologia humana



evoca mais prontamente a realidade de que a pessoa humana é criada e, ainda assim, por meio de
suas escolhas, cria a si mesma; de que é profundamente influenciada por e, por sua vez, influencia
os outros; de que ¢ condicionada pelo ambiente no qual se encontra, mas é capaz de transcendé-lo. A
analogia com a ecologia natural é util no clima filoséfico atual porque implica interdependéncia de
influéncias e atores, complexidade de causas e efeitos, ao mesmo tempo em que exige validacao
empirica e cientifica. Assim como podemos medir toxinas em nossos rios, podemos usar as ciéncias
sociais para corroborar empiricamente os destrutivos “efeitos downstream” da pilula, da pornografia
e da auséncia paterna em mulheres, homens e criancas reais. Ao contrario da visao libertdaria
prevalecente, a analogia ecoldgica também revela que os supostamente “inofensivos” atos de
individuos isolados, quando adotados por grande parte da populagdo, podem ter efeitos
profundamente lesivos.

Protegendo nosso ecossistema natural e social

Tanto nosso ecossistema natural quanto o social sdo frageis: eles precisam de protecdo e de cultivo
para prosperar. Como disse o Papa Francisco em novembro de 2014:

“A crise na familia produziu uma crise ecoldgica, pois ambientes sociais, como os ambientes
naturais, precisam de protecdo. E, apesar de a raga humana ter comegado a entender a necessidade
de combater as condigbes que ameagcam nossos ambientais naturais, nés fomos mais lentos para
reconhecer que nossos frdgeis ambientes sociais também estdo sob ameacga”.

Assim como na impressionante afirmacdo da Laudato Si’ de que os habitos de consumo decadentes
do primeiro mundo estdo lesando de forma desproporcional os pobres do mundo, dados sociolégicos
confirmam claramente que sao os mais vulneraveis, os mais frageis seres humanos que sdao mais
ameacados por - e menos preparados para se proteger de - um ambiente moral em processo de
deterioracao. Pode-se ver isto de forma mais clara com o agudo declinio do casamento entre os
pobres, lesionando de forma desproporcional exatamente aquelas comunidades que mais necessitam
da miriade de beneficios pessoais, sociais e econdmicos que casamentos estaveis propiciam.

A ecologia humana, entao, implicitamente pressupde a existéncia da lei natural, mas pode ter uma
melhor habilidade de captar as influéncias sociais dinamicas que sustentam ou enfraquecem o
respeito por esta lei - e é suscetivel a medi¢ao empirica de uma forma que a lei natural em absoluto
nao é, o que a torna tutil. Da Centesimus Annus:

“O homem recebe de Deus sua dignidade essencial e com ela a capacidade de transcender toda a
ordem social de modo a buscar a verdade e a bondade. Mas ele é também condicionado a estrutura
social em que vive, pela educag¢do que recebeu e por seu ambiente. Estes elementos podem tanto
ajudar quanto impedir que ele viva de acordo com a verdade”.

Neste documento fundamental da Doutrina Social da Igreja Catolica, entao, Joao Paulo II estava
exortando a criacao de um ambiente social mais digno, de uma ecologia social merecedora da
dignidade da pessoa humana.

Ecologi ial:

Quando Joao Paulo II usou o termo “ecologia humana” na Centesimus Annus, ele estava entrando em
uma robusta conversacao que ja estava ocorrendo entre pensadores sociais. Desde o comeco do



ultimo século, cientistas sociais estavam fazendo uso do termo para descrever a ideia da sociedade
como um complexo organismo e para estudar os diversos modos pelos quais as circunstancias
influenciam a pessoa humana. O psicélogo russo-americano Urie Bronfenbrenner notavelmente
escreveu em 1977 sobre uma “ecologia do desenvolvimento humano” na qual se busca entender o
sujeito humano a partir de seu aninhado, variado e constantemente mutavel arranjo de estruturas
ambientais. Uma abordagem ecoldgica é, por natureza, interdisciplinar, buscando integrar
perspectivas diversas para alcancar uma visao mais ampla.

Ja nos anos 90, teoricos sociais de todo o espectro politico estavam pensando ecologicamente sobre
as interacoOes dinamicas entre as influéncias familiares, politicas, econdmicas e sociais; e sobre como
estes “sistemas mutuamente condicionantes” afetavam criancgas, familias e comunidades nos Estados
Unidos. A analogia ecoldgica ajudou um grupo diverso de pensadores a diagnosticar (mesmo nao
concordando quanto as causas) a crescente deterioragao das antes estaveis familias e comunidades,
o impacto deletério que isso estava tendo nas criangas e nos pobres da nagao, e as consequéncias
dessa desintegracgao cultural - ou ecoldgica - das instituicdes americanas. Em particular,
comunitaristas como Mary Ann Glendon, Michael Sandel e Amitai Etzioni demonstraram
preocupacgao com o fato de que as célebres e livres instituigdes politicas e econémicas americanas
sofriam grande risco de minar suas proprias fundagoes em razao de uma erosao da “ecologia moral”
- ou, conforme o termo de Robert Putnam, “capital social” - de que estas instituicoes livres
precisavam para prosperar.

Naquele tempo, poucos negariam que os sistemas americanos de livre-mercado capitalista e a
democracia constitucional se mostraram os melhores do mundo para garantir a liberdade individual,
criando riqueza e oportunidades, e fornecendo o espago necessario para a completa prosperidade
humana. E por isso que Jodo Paulo II, pela primeira vez na histéria da Igreja Catélica,
expressamente endossou estes sistemas na Centesimus Annus - ao menos quando sao devidamente
restringidos por uma robusta cultura moral. Nossa economia e nossas instituicdes politicas livres,
afinal, nao dizem nada sobre como devemos usar nossa liberdade e riqueza, ou como devemos
transmitir os habitos da mente e do coragao que sao necessarios para a nossa autonomia e para uma
economia justa e humana.

Assim, como a Centesimus Annus proclamou de forma firme, a busca capitalista por ganho material,
sem ser compensada com valores que ensinam individuos a usar sua liberdade e sua riqueza para o
bem comum, vai influenciar e, em tultima instancia, deteriorar a cultura, dando origem ao
hedonismo, ao individualismo e ao consumismo. De forma similar, sem um forte edificio cultural
promovendo a verdade, o bem e a beleza, a tendéncia da nossa democracia liberal de dar voz igual a
todas as ideias corroera a cultura, levando a relativizacao de todos os estilos de vida, a tirania da
opiniao popular, a uma igualdade que demanda a eliminacao de todas as diferencas (incluindo as
bioldgicas), e a ao solapamento da religido, a forca mais vital na cultura.

Quéo préximo da realidade tudo isso soa para nods hoje.

Liberdade, virtude e dependéncia humana:

Instituicoes livres fornecem uma importante pré-condicdo para um ambiente moral ou uma ecologia
social robustos: a liberdade. Mas a liberdade - seja a politica, econdmica, pessoal ou até mesmo
religiosa - nunca pode ser seu préprio fim. Sem desconsiderar a importancia da liberdade para a



ecologia humana, é preciso dizer que a liberdade é meramente instrumental. A liberdade esta a
servigo da ecologia humana e da prosperidade humana. Mas este instrumento, este servo - a
liberdade - também tem suas proprias pré-condigOes, as quais ndo pode prover para si. O fim
verdadeiro e a pré-condigao necessaria para a liberdade sao os mesmos: a virtude.

Como tem defendido Mary Ann Glendon, professora de Direito de Harvard, ao longo de seu trabalho
influente e extremamente preciso, os fundadores dos Estados Unidos elaboraram um extraordinario
sistema de instituigdes livres, mas nao asseguraram as condigOes para essa liberdade. Isto é, apesar
de terem se protegido contra interesses pessoais desenfreados através de um sistema de freios e
contrapesos, e de compreenderem que um governo auténomo exige homens particularmente
virtuosos para sustentd-lo, Glendon sugere que eles pareciam presumir que os americanos
continuariam a ser formados nos tipos de ambientes sociais que iriam produzir estas virtudes -
ambientes como as profundamente religiosas, firmemente coesas, autogovernaveis colonias que
estavam no pano de fundo, e forneceram parte do impeto, da Convengao Constitucional. Glendon
escreve:

“Se a histdria nos ensina algo, é que uma democracia liberal ndo é apenas um presente; que
parecem haver condi¢bes que sdo mais ou menos favordveis para sua manutenc¢do e que estas
condigdes envolvem consideravelmente carater ... Cardter, por sua vez, também tem condigdes -
residindo em grau relevante em criacdo e educac¢do. Assim, é dificil deixar de reconhecer a
importancia politica da familia”.

Sem uma cidadania virtuosa, memoravelmente nos recorda John Adams, a democracia sempre
comete suicidio. Liberdade sem virtude parece inclinada a sua proépria autodestruigao, como
estamos testemunhando em nosso pais atualmente. Mas, é claro, a virtude ndo pode ser tomada
como certa. Precisa ser ensinada, inculcada, praticada e estimada em todas as geragoes, em todas as
familias e em todos os coragoes humanos. Esta € uma missdo complicada- e uma luta real para
qualquer um que a leve a sério - mas é este confronto interior que foi passado de geracao em
geracao até recentemente.

De fato, ao longo das ultimas décadas, nds testemunhamos a Suprema Corte, particularmente,
utilizar argumentos fundados na autonomia pessoal (ou na liberdade mal compreendida como seu
proprio fim) para enfraquecer exatamente aquelas instituicoes - maternidade, paternidade,
casamento e outras estruturas mediadoras - mais aptas a sustentar a ecologia social, para formar as
pessoas ao correto uso de sua liberdade. A longa tradicao americana de autodeterminacao se
transformou ao longo dos anos em uma espécie de invencao pessoal constitucionalizada sem
impedimentos, na liberdade de me definir como eu quiser, livre de qualquer alegagdo contraria ou
restricao sobre mim.

E aqui reside o problema, talvez evidenciado de forma mais clara pelas lentes da ecologia. O
individuo autodefinidor, autossuficiente e radicalmente autonomo localizado no centro deste
paradigma moderno simplesmente nao existe. Desde o0 momento em que cada um surge, somos
encarnados, frageis e integrados em relagoes, aninhados em nosso ambiente social. N6s somos
animais sociais, ou politicos como afirma Aristoteles. E como tais, nossa liberdade é limitada pela
nossa dependéncia em relagao a outros e, conforme nos tornamos maduros, pela dependéncia de
outros a nds. A vulnerabilidade e a dependéncia humanas sao os mais basicos e duradouros fatos da
existéncia humana, da identidade humana, antes mesmo do pecado. Nos seres humanos



prosperamos ou falhamos dentro do contexto dessa interdependéncia, nunca de forma isolada. Como
nos lembra o filésofo Alasdair MacIntrye, a independéncia responsavel adulta pela qual nos
justamente lutamos requer cuidado prévio e sacrificio de outros, de maes e pais, de familias, de
comunidades; nés ndo obtemos as virtudes necessarias para a independéncia, para o bom uso de
nossa liberdade, para prosperar por conta propria. Nos dependemos que outros nos ensinem essas
virtudes - e que as moldem para nds.

E, assim, se buscamos assegurar (ou, atualmente, deveriamos dizer recriar) as condi¢des morais
para uma auténtica ecologia humana, uma cultura merecedora da dignidade do ser humano, uma
que encoraje em vez de desencorajar os deveres que temos perante Deus e uns aos outros, devemos
levar muito mais a sério - muito mais a sério - o cuidado, a criacdo e a cultivagao dos jovens na
virtude, e também dos organismos sociais que apoiam essa cultivagao. Devemos focar, como Jodo
Paulo II nos diz na Centesimus Annus, naquela “primeira e fundamental estrutura para a ‘ecologia
humana’, a familia” e em tudo aquilo que apoia sua critica fungao.

No proximo artigo, eu oferecerei trés sugestoes de pontos de partida.

Erika Bachiochi - Visiting Fellow no Ethics & Public Policy Center do Witherspoon Institute
(Princenton).
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Pois quem pode saber o que é bom para o homem na vida, durante
os dias de sua vd existéncia, que ele atravessa como uma sombra?
Eclesiastes 6,12

Abertura
O Eclesiastes deixa claro que o Deus de Israel nao gosta de covardes.

Ao dizer isso, nao pretendo erigir-me em especialista em Biblia, no sentido de alguém que busque a
todo o custo a literalidade histérica dos textos ou queira fazer a arqueologia de cada palavra;
também ndo o sou no sentido de alguém que aplique cada versiculo as incongruéncias da vida a
titulo de operacao salvifica; nem pretendo falar aqui a partir de alguma “burocracia da
objetividade”.

Quem sou, entdao? Penso encontrar-me na mesma posi¢cao do comum dos mortais que procuram um
sentido pessoal na leitura das Escrituras, e que eventualmente chegam a conclusao de ndo passarem
daquilo que em inglés se chama suffering jokers - talvez um daqueles fools, os bobos da corte ou
“loucos” que, mascarados sob o absurdo do que falam, as vezes tém mais a dizer sobre o real do que
alguns pretensos sabios.

Quando me pergunto quem escreveu o Eclesiastes - para além de a resposta concreta ja ter variado
desde Salomédo ou alguém de sua elite até qualquer membro de qualquer elite na Palestina ou fora
dela por volta do século III a.C. -, assumo que foi Deus. Nao o faco por razoes confessionais (uma das
vantagens da conversao a Atenas € a liberdade de espirito perante qualquer ortodoxia), mas antes de
tudo pelo “efeito filosdéfico” da idéia de Deus, que me permite ver no texto uma mensagem dAquele
que tudo sabe e tudo pode. Nessa mensagem descubro entdo uma andlise precisa da condigao
humana que, além do mais, é capaz de despertar uma emocdo profunda, uma emocao que o Antigo
Testamento sempre descreve como oriunda das entranhas do homem.

Se, filosoficamente, somos incapazes de estabelecer a verdade cognitiva e epistémica ultima acerca
de nosso destino, a verdade visivelmente empirica encontra-se resumida no Eclesiastes. Por isso,
posso assumir que sua filosofia é pura empiria, pura experiéncia pratica humana. Assim, a minha
questao é: O que quer Deus dizer-me com este texto? Como Lutero, entendo que ele nos fala da
contingéncia e da graca, da dinamica da graca, e é sobre esta que desejo tratar aqui.

Filosoficamente, o conceito de graca implica, além da nogao de dddiva, o principio da insuficiéncia
ontoldgica da criagdo e seu “resumo”, o Nada. Ou somos graca ou somos vazio. Neste sentido, penso
que no empirismo do Eclesiastes - na medida em que ele descreve de modo nada idealizado a
condigdo humana - associam-se uma cosmologia ou uma ontologia da gratuidade com uma filosofia
das virtudes.

E como se a contingéncia pedisse coragem ao homem, essa coragem que é uma das virtudes centrais
e, filosoficamente, se identifica com o amor. E é por isso que, ao abordar o Eclesiastes, o leitor deve
preparar-se para ter medo.



Estado da questao

A fortuna critica descreveu o Eclesiastes de varias formas: helenista, cético, pessimista, agndstico,
contraditorio, depressivo. Seus defensores caracterizam-no como um otimista relativo, sadio (e
concordo com esse carater saudavel), critico da elite do seu mundo, e 0 mais contemporaneo nosso
dentre todos os textos biblicos, pois sua busca pelo significado da vida o torna préximo do
existencialismo de Kierkegaard e da psiquiatria de Jaspers, tanto no que se refere a angustia como
ao conceito de naufragio da existéncia como primeiro passo para a cura psicoldgica ou espiritual.

Algumas controvérsias apontam para um possivel carater bilingiie do autor: hebraico e aramaico,
hebraico e grego, ou aramaico e grego. Nao entrarei aqui nesta questao.

Outra frente é a polémica sobre se podemos ou nao dizer que existe uma estrutura geral que sirva
como ponto de apoio para a leitura sistémica do texto. Seria o Eclesiastes uma colcha de retalhos,
feita sem um objetivo estrutural, ou seria apenas mais complexo do que outros textos antigos?

Quanto aos géneros literarios, o livro comporta desde reflexdes, provérbios, aforismos, sentengas da
tradicdo, instrucoes de sabedoria, lamentagoes, béncao, louvor, alegorias, até dados autobiogréficos
e biograficos. Todos concordam em que o autor seguramente devia dominar todos esses distintos
estilos, bem como as complexidades dos idiomas de origem. Parece razoavel, pois, pressupor que
estamos diante de um texto unitario, mas requintado e sutil sob uma certa aparéncia de
desorganizacao.

O lugar de onde falo

Apesar de fazer parte da estrutura académica, confesso que sou um descrente dela. Com essa
descrenga nao quero negar a existéncia de almas bem-intencionadas e capazes, mas apenas
reafirmar um fato estrutural de ordem soécio-politica: a instituicdao académica esmaga o
conhecimento, sofisticando aquilo que Nelson Rodrigues chamava de “idiotas da objetividade”.

Faz parte dessa sofisticacao supor que, se conheco “a fundo” o modo como homens e mulheres
compravam, produziam ou vendiam frangos ou plantas, a forma como se beijavam ou faziam sexo, ou
o tipo de espancamentos que praticavam, etc., conhecerei melhor o teor do texto em questao.
Discordo. Se agisse assim, acabaria escrevendo mais sobre as crencas ideoldgicas que me movem no
infinito circulo hermenéutico (como diria Joseph Ratzinger) do que sobre a possivel pureza da
verdade politico-social do texto biblico.

Nada disso me interessa, porque nao estou buscando pureza alguma: estou-me posicionando diante
de um texto da tradicao que fala da minha condicao enquanto ser humano que pensa dentro do
cosmos. Se estivesse a fazer uma “arqueologia”, poderia até assumir a importancia, em algum nivel,
da identificacao dos fragmentos contextuais da época; hoje, porém, penso que grande parte do
totalitarismo dos idiotas da objetividade e da sua burocracia advém exatamente da continua
repeticao desse “mito do contexto”.

Foi devido a esse mito que chegamos a perguntas como estas: “Por acaso seria fruto das ‘estruturas
de poder’ o fato de a experiéncia cotidiana desaguar quase que necessariamente em um drama da



‘vaidade’ como categoria ontoldgica e psicologica profunda do ser humano? O género sexual
determina as semelhangas de destino entre o sabio e o insensato? A matéria organica torna-se
inorganica por causa da estrutura economica? Ou a consciéncia alocada na matéria organica desfaz-
se por imposi¢do politica ou de género?”

A leitura que fago, pelo contrario, procura estar fundada na prépria atitude do texto diante do
mundo. O Eclesiastes ajuda-me a enfrentar a minha condicao humana sem mentir sobre ela. Apesar
de correr o risco de soar “anti-humanista”, prefiro enfrentar um Deus que me diz que sou vao, uma
nuvem que passa, um vento vazio, a um deus implicado no “marketing do bem”, essa ultima
esperanca mentirosa da dignidade intrinseca do ser humano.

Por isso, dizer que o Eclesiastes reflete a cosmologia biblica é afirmar que ele narra o vazio do ser
contingente que em nos toma consciéncia de sua real condi¢do, estabelecendo um didlogo silencioso
entre o Homem e o Nada sob os olhos d’Aquele que é. E uma fisica do pé que se olha no espelho e vé
a sua imagem-mancha a desaparecer lentamente. E é perguntar-se: Qual a virtude possivel desse
grao de pd?

Segundo a tradicao judaica, o Eclesiastes, o Quohelet, deve ser lido quando estamos na colheita e
quando logramos uma vitdéria de qualquer tipo. Neste sentido, diante da modernidade e da sua
obsessdo pelo sucesso infinito da técnica, 1é-lo é identificar a mentira profunda que esta associada a
arquitetura intima desse sucesso. Contra a “tecnologia da alegria”, lembremo-nos de que “a
sabedoria mora na casa da melancolia” .

Afirma Kierkegaard que todo o conhecimento verdadeiro sobre si mesmo comeca com um profundo
entristecimento. Enfrentemos, pois, essa ontologia da vaidade.

“Are you a Mensch?”

Para boa parte da modernidade, o Eclesiastes ¢ apenas uma espécie de hino ao carpe diem. Mas isso
apenas mascara a incapacidade de ver - ou o desejo de nao ver - que nos interpela muito mais
profundamente, a nés que, na expressao de Nelson Rodrigues, somos “pulhas”.

Para entender bem o Eclesiastes, vale a pena aproximar-nos de outras fontes, enraizadas na
modernidade, mas que enfrentam o mesmo drama existencial do autor antigo. Encontraremos essas
fontes de preferéncia na literatura; o escritor, ao ser alguém que precisa ter uma abertura amorosa
para o concreto, nao pode discutir idéias esbogando teoremas, mas deve fazé-lo narrando dramas.

O Eclesiastes, em certa medida, faz isso mesmo: narra o drama de alguém que, acreditando que a
sua “sabedoria” tem algum valor, descobre que ela sempre lhe passara uma rasteira, pois é incapaz
de mudar o seu destino:

Eu notei que um mesmo destino

espera [o sdbio e o insensato].



Por isso, disse comigo mesmo,

que tudo isso é ainda vaidade.
Porque a memoria do sdbio

ndo é mais eterna que a do insensato,
e, passados alguns dias,

ambos serdo esquecidos.

Mas entdo? Tanto morre o sdbio

como morre o louco! (2,15-16)

No exame da literatura relacionada com esse texto, poderiamos mencionar Machado de Assis, que,
como é sabido, considerava o Eclesiastes um de seus livros favoritos; ou o ja citado Nelson
Rodrigues; ou ainda um T.S. Eliot, que usou extensamente as Escrituras.

Mas, pelo contraponto, vejamos um livro lancado mais perto de nés, em um momento em que o
proprio Eclesiastes foi usado como justificativa para uma nova era de “paz e amor” que terminou em
amargo desespero. E nessa mesma década de 1960 que encontramos Herzog (1964), de Saul Bellow,
o grande livro sobre a faléncia do homem moderno e, mais especialmente, do scholar académico.

Poucas vezes se fez com mais finura a critica e o elogio do intelectual que, incapaz de lidar com os
traumas da vida, se esconde no pedantismo do conhecimento, percebendo ao mesmo tempo que é
um castelo construido sobre a areia.

O titulo se refere ao personagem principal, Moses Elkanah Herzog, estudioso das relagoes ocultas
entre Romantismo e Cristianismo. J& uma vez divorciado, ele é informado de que a segunda esposa,
Madeleine, o trocou pelo melhor amigo, um perneta chamado Valentine Gerbasch. No fundo deste
abismo da existéncia, prestes a sofrer um nervous breakdown e sentindo a loucura aproximar-se com
calma cruel, Moses decide escrever cartas a todos os seus conhecidos, vivos e mortos.

“If I'm out of my mind, then it’s all right with me” (“Se eu estiver louco, por mim esta tudo bem”) -
estas sdo suas primeiras palavras no livro. O que ndo esta muito longe da conclusao do Quohelet: “A
minha sorte serd a mesma que a do insensato. Entdo para que me serve toda a minha sabedoria?”
(2,15).

Bellow remete diretamente a uma passagem algo misdgina do Eclesiastes ao criar um drama
iniciado pela traicao de uma mulher: “E descobri que a mulher é mais amarga do que a morte [...].
Eis a conclusao a que cheguei: Deus fez o homem reto; este, porém, procura complicacdes sem
conta” (7,27-30).

Mas, para o seu personagem, a traicao de Madeleine é muito mais: é a prova de que Deus o
abandonou por completo. Percorre, em conseqiiéncia, um ritual de humilhagdes que atinge nao
apenas a sua auto-estima, mas a sua estatura de homem. O advogado Sandor Simmelstein pergunta-



lhe a certa altura: “Are you a Mensch?”, “Vocé é um ser humano?”

A palavra iidiche ou alema Mensch, inserida no inglés, transfere a pergunta do plano de um mero
machismo politicamente incorreto para o existencial, porque levanta a questao do sentido da vida
humana e daquilo que faz do homem, um homem. Mensch, no alemao, indica apenas o ser humano
em si, para além da distingdo de “géneros”; mas no iidiche é mais rico, porque significa o “homem
decente”, “homem reto”, o homem de estatura moral, “humano” no pleno sentido da palavra. O
homem que adquiriu “forma de homem”. Aponta, pois, para o “justo” do Antigo Testamento ou para
0 “sabio” do Eclesiastes.

Também o primeiro nome de Herzog, Moses, nao é casual. Moisés foi o exemplo maximo de Mensch
para o judaismo: é o “dador da Lei”, protdtipo do sabio. E é também o guia na saida da “terra do
pecado”, o Egito, terra da alienacao e da escravidao, bem como na travessia do Mar Vermelho. Para
Israel, o mar, o “abismo”, significa com freqiiéncia a morte: a saida do homem alienado, escravo do
contingente, dessa sua condicao passa por uma morte pelo menos parcial - a compreensao de que
“tudo é vaidade”.

Herzog, académico e scholar, traido e louco, também tem de reconhecer que todo o seu
conhecimento nao lhe serve para nada. Seu ponto de partida era o mesmo do Quohelet no inicio de
sua procura pela sabedoria: “Em meu cora¢ao dediquei-me a conhecer, a raciocinar e a pesquisar a
sabedoria e a reflexao” (7,26). Mas, a partir da sua “morte existencial”, o desmantelamento de suas
convicgoes tedricas o leva a descobrir uma virtude insuspeitada.

Bellow sabia do que estava falando quando escreveu Herzog, e toda essa obra é um dialogo
constante com as reflexdes surgidas de uma leitura atenta do Eclesiastes. No prefacio ao cléassico
livro de seu amigo Allan Bloom, O declinio da cultura ocidental™, escreve:

“Na maior das confusées, ainda existe uma porta aberta para a alma. Pode ser dificil de encontrar,
pois na meia-idade ela estd coberta de mato, e algumas das moitas mais densas que a cercam
brotam daquilo que definimos como a nossa educagdo. No entanto, a porta sempre existe e cabe a
nos manté-la sempre aberta, para ter acesso a parte mais profunda de nés mesmos - aquela parte
que estd a par de uma consciéncia superior, gra¢as a qual podemos fazer juizos definitivos e
considerar tudo em conjunto. A independéncia dessa consciéncia que tem forga para ser imune ao
ruido da Historia e as distragoes de nosso meio ambiente: eis o que representa a luta pela vida. O
espirito tem de encontrar e de manter a sua base contra as forcas hostis, as vezes personificadas em
idéias que freqiientemente negam a sua propria existéncia e que repetidamente parecem, na
verdade, tentar anuld-lo por completo”.

O que Bellow descreve aqui é a atitude que transforma o intelectual em um Mensch, um homem que,
depois de ter enfrentado a sua contingéncia, descobre que precisa assumir riscos. Também para o
Eclesiastes, o risco é a forma de “estar-em-um-mundo-contingente” (como diria Heidegger), de lidar
com uma ontologia que, em ultima anélise, nao se sustenta em si mesma, é “vaidade”.

E o risco, esse poder cumprir-se ou nao dos desejos e investimentos de futuro humanos exige do
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homem a virtude. A coragem de aceitar a sua condicao limitada, e o anseio do “pulha” por assumir a
forma de Mensch. O encontro da porta aberta para o espirito e para o risco de ser homem.

As dez virtudes

Leiamos agora o Eclesiastes segundo essa Otica, procurando ver as grandes linhas que o sabio nos
traca.

1. A lei do cosmos

O livro abre com uma passagem conhecida e muito citada, mas raramente entendida: “Vaidade das
vaidades, diz o Eclesiastes, vaidade das vaidades! Tudo é vaidade”. A reduplicacdo semitica, cujo
peso semantico podemos sentir também no portugués - “vaidade das vaidades” -, tem a finalidade de
reforcar aquilo que aparece ao autor como a natureza aparente do cosmos: “Tudo é
requintadamente vao!”, quase que “vao a segunda poténcia” - oco, desprovido de fundamento e

enganoso, pois promete o que ndo pode cumprir.

Se é assim, o homem trabalha inutilmente e a dindmica humana é essencialmente vazia:

Que proveito tira o homem

de todo o trabalho

com que se afadiga debaixo do sol? [...]
Todas as coisas se afadigam

mais do que se pode dizer.

A vista ndo se farta de ver,

o ouvido nunca se sacia de ouvir (1,3.8)

O afa humano por transformar a matéria terd o mesmo destino do restante da matéria sem
transformacao: “Mas, quando me pus a considerar todas as obras de minhas maos e o trabalho ao
qual me tinha dado para fazé-las, eis: tudo é vaidade e vento que passa; nao ha nada de proveitoso
debaixo do sol” (2,11). A condigao de vaidade se abre pela consciéncia da inutilidade tltima de toda
atividade humana.

Uma primeira conseqiiéncia desse insight ¢ que nenhuma ética do trabalho pode sustentar-se sobre
a autovalidacdao do esforgo humano: todo sucesso, toda obra derivados do agir humano em si
continuam incapazes de escapar a lei radical da insuficiéncia ontoldgica. Trabalhar pelo éxito, por
superar os concorrentes, por acumular riquezas, por construir alguma coisa de material, tudo isso é



ainda auto-engano que encobre um apostar pelo Nada. “Nu saiu ele do ventre de sua mae, tao nu
como veio saird desta vida, e, pelo seu trabalho, nada recebera que possa levar em suas maos”
(5,14).

O risco do niilismo ético é grande para o homem que nao se engana, pois é facil resvalar da
impossibilidade de autovalidar o agir para a impossibilidade de validar em absoluto todo esforco.
Também o autor do Quohelet enxerga lucidamente esta tentacgdo:

E eu detestei a vida,

porque, a meus olhos

tudo é mau no que se passa
debaixo do sol,

tudo é vaidade e vento que passa.
Também se tornou odioso para mim
todo o trabalho que produzi
debaixo do sol [...].

Todos os dias [do homem]

sdo apenas dores,

seus trabalhos apenas tristezas;
mesmo durante a noite

ele ndo goza de descanso (2,17-18.20.23)

Do resvalo niilista nasce em diversos tempos e lugares a atitude do carpe diem, erradamente
associada ao Eclesiastes, como vimos, pois em ultima andlise apenas refor¢ca a amargura, de que
consegue distrair transitoriamente, mas nao logra superar: “Nao ha nada melhor para o homem que
comer, beber e gozar o bem-estar no seu trabalho” (2,24).

No entanto, a transigdo niilista € um non sequitur légico e existencial. Da premissa de uma
contingéncia radical do esforgo humano considerado em si mesmo apenas se conclui, acompanhando
Viktor Frankl, que o trabalho tem de buscar o seu sentido em uma finalidade exterior a ele. Na sua
terminologia, a dimensao do homo sapiens, que se move entre os polos do sucesso e do fracasso, é
preciso acrescentar a do homo patiens, cujos poélos, exteriores ao plano da contingéncia ontoldgica,
sao a realizagao ou o desespero.

Uma segunda conseqiiéncia do reconhecimento da vaidade ontoldgica é que a consciéncia reside “na



casa da melancolia”:

Melhor é ir para a casa onde hd luto
do que para a casa onde hd banquete.
Porque ai se vé aparecer

o fim de todo homem

e 0s vivos nele refletem.

Tristeza vale mais que riso,

porque a tristeza do semblante

é boa para o coragdo.

O coragdo do sabio

estd na casa da melancolia,

o coragdo do insensato

na casa da alegria (7,1-4)

2. A luz

Como em O Estrangeiro, de Albert Camus, o excesso de luz, o olhar purificado de todo o auto-
engano, revela uma geografia fisica monétona e indiferente ao homem. “Debaixo do sol” nao ha reais
diferencas ontoldgicas entre as realidades situadas no tempo e no espago. A simples passagem do
tempo ou o mero conhecimento de um espaco maior ndo trazem nenhuma experiéncia qualitativa
definitiva, mas apenas a variagao da indiferenca:

O sol se levanta, o sol se poe;
apressa-se a voltar a seu lugar;

em seguida, levanta-se de novo.

O vento vai em diregdo ao sul,

vai em diregdo ao norte,

volteia e gira nos mesmos circuitos.

Todos os rios se dirigem para o mar,



e 0 mar ndo transborda.

Em dire¢do ao mar,

para onde correm 0s rios,

eles continuam a correr. [...]

O que foi é o que serd:

0 que acontece é o que hd de acontecer.
Ndo hd nada de novo debaixo do sol.

Se é encontrada alguma coisa

da qual se diz:

“Veja: isto é novo”, ela jd existia

nos tempos passados (1,5-7.9-10)

A acdo humana é impotente para alterar esse ciclo que existe (e resiste) na sua impassividade.
Estamos diante do “mito do eterno retorno” de Nietzsche, que por sua vez o tomou do hinduismo e
do budismo e, em parte, dos gregos; mas poderia igualmente té-lo encontrado na religiao egipcia e
na babildnica, ou nas religides menores do Proximo Oriente contemporaneas do autor do Eclesiastes.

Dentro desse quadro, também a eternizacao na memdoria é ilusao. Todos serao esquecidos:

Ndo hd memoria do que é antigo,
e nossos descendentes
ndo deixardo memoria

junto daqueles que virdo depois deles (1,11)

Tomada apenas em si mesma, essa visao poderia facilmente produzir o tédio e o desespero, que de
fato se encontram em Nietzsche -

e também como nota dominante de muitas das civilizagbes mencionadas. Mas o Quohelet pertence a
sabedoria de Israel, e discerne para além do ciclo eterno uma agao e um querer pessoais: “Aquilo
que &, ja existia, e aquilo que ha de ser, ja existiu: € Deus quem chama de novo o que passou” (3,15).

3. O pecado



A consciéncia ¢é irma da dor, e esse fato deriva da ordenacao ou do mandamento divino. “Apliquei
meu espirito a um estudo atencioso e a sabia observacdo de tudo que se passa debaixo dos céus:
Deus impo0s aos homens esta ocupacao ingrata. [...] Porque no acimulo de sabedoria, acumula-se
tristeza, e o que aumenta a ciéncia, aumenta a dor” (1,13.18).

A tarefa humana consiste, em primeiro lugar, em tomar conhecimento de que “tudo é vento que
passa”. Peca, portanto, aquele que nega esse estado de coisas, fugindo a dor necessaria e inevitavel
e escondendo-se dela atrds de uma barreira de coisas contingentes (sucesso, dinheiro, prazer pelo
prazer): “Aquele que ama o dinheiro nunca se fartarda, e aquele que ama a riqueza nao tira dela
proveito” (5,9).

Mas peca igualmente aquele que se entrega ao desespero: “O insensato cruza as maos e devora sua
propria carne” (4,5). O niilista, desesperado de encontrar um sentido no que faz, incide da maneira
mais radical na categoria a que o Quohelet designa por “pecador”: “Eu sei, no entanto, que a
felicidade é para os que temem a Deus [...] e que nao haverd nenhuma felicidade para o impio, o
qual, como a sombra, nao prolongara sua vida” (8,12-13).

Tanto em um caso como no outro, na raiz do pecado ha uma cegueira voluntaria, uma negacao
deliberada da realidade. “Os olhos do sabio estdao na cabeca, mas o insensato anda nas trevas”
(2,14). Mas esta é sempre uma atitude de fraqueza, uma fuga do excesso de luz: “o coragao do
insensato esta a sua esquerda” (10,2), do lado débil e incapaz de realizacgoes.

Tal como ocorre na realidade fisica, o excesso de luz pode ter o mesmo efeito que a treva: cegar. A
luz implacavel da consciéncia reflexiva toca a sua propria contingéncia, e assim a mera experiéncia
do acumulo de conhecimento pelo conhecimento implica igualmente o risco do desespero:

Eu disse comigo mesmo:

“Eis que amontoei

e acumulei mais sabedoria

do que todos 0s que me precederam
em Jerusalém.

Porque meu espirito estudou

muito a sabedoria e a ciéncia,

e apliquei-o ao discernimento

da sabedoria, da loucura e da tolice”.
Mas cheguei a conclusdo de que isso é

também vento que passa (1,16-17)



Esse dilema é em si mesmo insuperavel. Nao hda solucao possivel para ele no plano do intelecto, e
podem-se perfeitamente ler os grandes “sistemas fechados” do pensamento ocidental (Kant, Hegel,
Comte, Marx) como tentativas de fugir a ele. A unica saida real encontra-se em outro plano, o do
“coracao”: em uma “virtude”. E novamente o Eclesiastes poe-nos cara a cara com uma pergunta
impertinente: Entdo, qual a virtude de quem caminha nas trevas?

Podemos responder que essa virtude é de certa forma a grande protagonista silenciosa de todo o
Quohelet, o resultado de uma sabedoria verdadeira que se da conta da sua proépria vacuidade
intrinseca: “A sabedoria da ao sdbio mais forga que dez chefes de guerra reunidos em uma cidade”
(7,19). O Eclesiastes inteiro prepara-nos para a necessidade da coragem como virtude ao mesmo
tempo epistémica e cognitiva - a coragem de abrir os olhos a realidade e de extrair as conseqiiéncias

)

moral - a coragem de nao fugir, mas enfrentar a dor conseqiiente ao conhecimento -;
e teoldgica - a coragem de confiar.

Se o coragdo do insensato estd a esquerda, “o coragdao do sabio estd a sua direita” (10,2); se a
imagem pode parecer-nos anatomicamente curiosa, vivencialmente é de uma clareza tremenda.

4. A consciéncia de si

A consciéncia da finitude ordenada por Deus esmaga o valor do prazer sensorial. O sabio pode
experimentar o maximo acumulo de prazeres, mas isso em nada altera o fato de o intelecto nao ser
cego: “Eu disse comigo mesmo: ‘Vamos, tentemos a alegria e gozemos o prazer’. Mas isso é também
vaidade. Do riso eu disse: ‘Loucura!’ e da alegria: ‘Para que serve?’ Resolvi entregar minha carne ao
vinho, enquanto meu espirito se aplicaria ainda a sabedoria; procurar a loucura até que eu visse 0
que é bom para os filhos dos homens fazerem durante toda a sua vida debaixo dos céus. Empreendi
grandes trabalhos, construi para mim casas e plantei vinhas; [...] Fui maior que todos os que me
precederam em Jerusalém; e, ainda assim, minha sabedoria permaneceu comigo” (2,1-4.9). No fim,
as maos sempre estarao vazias.

Como vimos, a luz nao apaga, antes ressalta o fato de nao haver diferenca entre a estupidez e a
consciéncia diante da nulidade ontoldgica. A tarefa do homem temente a Deus consiste em pensar e
conhecer o seu vazio, e contudo também essa tarefa nao é validada pelo fruto dela mesma. Nem
mesmo a inteligéncia é autofundante.

O homem desemboca, pois, na agonia de quem se vé habitado pelo Nada. A consciéncia da
“intoleravel leveza” do real conduz a consciéncia da prépria nulidade: ver a vaidade é também ver-se
a si mesmo, descobrir-se a si mesmo como participante do Nada.

5. A percepgdo real

A consciéncia, nossa graga e nossa agonia, ¢ também a nossa semelhanca com Deus, e por isso ser
inteligente é um mandamento. “Inteligente” no sentido etimoldgico: alguém que 1é a evidéncia
escrita no intimo da realidade, sem refugar, sem desviar os olhos, embora ndo necessariamente



“inteligente” no sentido moderno (de quem tem um alto “QI”). E a “sabedoria dos simples”, de que
as Escrituras tragam com freqiiéncia o elogio.

O orgulho - enquanto fuga da realidade e recusa de ver-se a si mesmo - é o oposto da coragem. Por
isso, para o Eclesiastes, coragem é humildade, uma vez que implica a aceitagao dificil e dolorosa da
nulidade pessoal. Dentro do horizonte cosmoldgico, a fungao maxima do intelecto é algar-nos ao
lugar de percepcgao plena daquilo que nao é Deus.

Mas, quando aplicada com atengdo, a consciéncia vé Deus e o Nada simultaneamente, como dois
polos essenciais do Todo sobre o qual estamos estendidos. Esta, sim, é a real percepgao das coisas
deste mundo.

E este é também o sentido ultimo da ética judaica da alteridade. Somente se formos capazes de
perceber que o ser e nos somos Nada, seremos também capazes de perceber que o ser, em ultima
analise, é dddiva de Deus: graga pura, gratuidade pura.

6. O afeto ontoldgico

O que contemplam os olhos dos sabios? Que a histéria, diante da fisica impassivel e imutavel nos
seus ciclos, é um Nada, o destino comum que cabe a todos. O tempo engole o fruto das maos e da
alma, que tem o mesmo destino da matéria bruta: “Os vivos sabem ao menos que morrerao; os
mortos, porém, ndo sabem de nada” (9,5). E o Sheol para onde todos irdo e onde “ndo existe obra,
nem reflexao, nem conhecimento, nem sabedoria” (9,10) .

Diante de uma tal ontologia, o medo -

temperado pela coragem, aqui na sua vertente mais propriamente moral, que ja mencionamos - € o
afeto mais espontaneo e, em tultima andlise, mais verdadeiro. Mas ha um alivio para esse medo
ontoldgico, alivio que é ao mesmo tempo uma educacdo para a coragem: o cotidiano ordenado, que
prepara a inteligéncia para a percepc¢ao de que caminhamos tanto sobre a misericérdia como sobre o
vazio. Ndo a toa esta passagem € das mais citadas:

Para tudo hd um tempo,

para cada coisa

hd um momento debaixo dos céus:

tempo para nascer, e tempo para morrer;
tempo para plantar,

e tempo para arrancar o que foi plantado;
tempo para matar, e tempo para sarar;

tempo para demolir, e tempo para construir;
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tempo para chorar, e tempo para rir;
tempo para gemer, e tempo para dangar;
tempo para atirar pedras,

e tempo para ajuntd-las;

tempo para dar abragos,

e tempo para apartar-se;

tempo para procurar, e tempo para perder;
tempo para guardar, e tempo para jogar fora;
tempo para rasgar, e tempo para costurar;
tempo para calar, e tempo para falar;
tempo para amar, e tempo para odiar;
tempo para a guerra,

e tempo para a paz (3,1-8)

7. A fisiologia humana

A vida humana da-se, pois, em ritmos; nao ha como escapar. Esses ritmos anulam qualquer
especulacao para além de si mesmos: sempre mataremos, beberemos e amaremos, saberemos mais
do que devemos e menos do que precisamos, sem que tenhamos controle sobre essa realidade, nem
em nds nem fora de nds: “Ele pos no coracao [do homem] a duracdo inteira, sem que ninguém possa
compreender a obra divina de um extremo a outro” (3,11).

Ao mesmo tempo, a cadeia ordenada da agdo humana é a melhor “fisica” possivel para o nosso
cotidiano, pois obedece aos limites nos quais opera a nossa fisiologia. Assim passa a ser possivel
vencer o horror cosmoldgico, a sensacao de “folha lancada na tormenta”, pois o medo se torna
reveréncia e da passagem a uma seguranga que nao se apdia em qualidades pessoais nem em um
pretenso “controle da situagao”.

E inevitével pensar aqui na cléssica definigdo de Agostinho de Hipona, que dizia que “a paz é a
tranqiiilidade na ordem”. A vida humana, diz o Eclesiastes, € uma gota em uma imensiddo ordenada,
o que descreve naturalmente a atitude que Deus espera do homem: temor diante da sua grandeza.
“A felicidade é para os que temem a Deus, os que sua presenca enche de respeito” (8,11).

Conclui o sabio: tal como o ser, também gozar a vida é uma graga de Deus, e nao fruto de uma
pratica autojustificada, resultado do “controle sobre os processos da realidade”. Esse ritmo que
torna as diferencas indiferentes no tempo e no espaco manifesta a vontade de Deus: “Todas as
coisas que Deus fez sao boas a seu tempo. [...]. Assim eu conclui que nada é melhor para o homem



do que alegrar-se [...], e que comer, beber e gozar do fruto de seu trabalho é um dom de Deus”
(3,11-13).

O simples respirar ja ¢ alegria, precisamente porque “o homem nao é senhor de seu sopro de vida,
nem é capaz de o conservar” (8,8). Embora a alegria tenha carater contingente, por ser dadiva e
portanto depender exclusivamente da vontade do doador, ela se instala gracas ao ordenamento da
vida.

Essa “cosmologia da graca” desarticula a relacao entre o ato e o seu efeito: a inteligéncia nao
garante o sucesso; nem a velocidade, o prémio; nem a coragem, a vitoria; nem o amor, 0 amor; nem
a prudéncia, a riqueza. Nao se deduz das tarefas o seu sucesso. Segundo o sabio, o tempo e 0 acaso
parecem julgar e distribuir os efeitos, e ambos sdo por igual manifestacoes da vontade divina: “os
justos, os sabios e seus atos estdo na mao de Deus” (9,1).

8. A forma de homem

O trabalho e a riqueza tém valores diferentes, mas sua diferenca nao esta na dignidade intrinseca do
trabalho - que nao se autojustifica, como vimos -, e sim no fato de Deus dar o dom da alegria a quem
ndo é preguicoso durante o dia: “Doce é o sono do trabalhador, tenha ele pouco ou muito para
comer; mas a abundancia do rico o impede de dormir” (5,11). E significativo observar o absoluto
empirismo com que esse dom é descrito como um “sono trangiiilo”.

O moderno puritanismo da objetividade e da ética do sucesso fazem o fim da vida, a forma final de
Mensch, depender do conhecimento e do poder que este propiciaria sobre a realidade. Identificam
por isso a “justica” - a perfeicdo, a forma final -, com o triunfo pessoal, o dominio do eu sobre os
outros. No entanto, diante do cenério da cosmologia geral da Graga e da Sombra que o Eclesiastes
traca, desdobrado entre os polos de Deus e do Nada, semelhante perspectiva acaba apenas
reforcando a idéia da ontologia negativa: como o homem nao sabe e ndo pode saber a medida de
todas as coisas, ndo consegue ser justo o bastante sequer aos seus proprios olhos.

Dai a tensao insana que invade toda a vida moderna, entre o querer ser justo aos proprios olhos e o
negar-se a reconhecer que isso é impossivel. Essa tensdo resolve-se com muita freqiiéncia no seu
contrario: em depressoes, desajustes, revoltas e ressentimentos surdos. Dai também o esforgo tenso
por saber sempre mais, estudar sempre mais, garantir mais plenamente o controle do racional sobre
o real - a “hiper-reflexao” neurotica de que fala também Viktor Frankl. Em qualquer caso, essa falsa
crenca, a falsa identificacao da “forma”, deforma.

O Quohelet, pelo contrario, afirma que a justica esta mais perto do esforgo fisico continuado do que
dos esforgos teodricos: “Mais vale o fim de uma coisa que seu comego. Um espirito paciente vale mais
que um espirito orgulhoso” (7,1). E impossivel chegar a uma harmonia plena por meio do saber e do
seu acumulo, e 0 mesmo se aplica a busca da atitude justa através do mero esfor¢co humano: “Nao
sejas justo excessivamente, nem sabio além da medida, porque te tornarias estupido” (7,16).

Por isso, “quem observa o vento - quem reflete em excesso, sempre a espera das condicoes ideais -
jamais semeard, e quem fica olhando as nuvens jamais ceifard” (11,4). O que pertence a ordem
pratica ndo se atinge por meios conceituais, mas pela acao confiada:



Semeia a tua semente desde a manhd,

e ndo deixes tuas mados ociosas

até a noite,

porque ndo sabes o que terd bom éxito,
se isto ou aquilo, ou se ambas

as coisas sdo igualmente uteis (11,1-6)

O Eclesiastes ¢é pratico: a “forma” para se transformar em um homem conquista-se no siléncio
laborioso da coragem cotidiana, nao na verborragia intelectual. Fale pouco, diz o estoéico biblico,
pois assim como o conhecimento em excesso, as palavras em demasia confundem a alma: “Nao te
apresses em abrir a boca; que teu coracao nao se apresse em proferir palavras diante de Deus,
porque Deus estd no céu, e tu na terra; que tuas palavras sejam, portanto, pouco numerosas. Porque
as muitas ocupacoes [desordenadas] geram sonhos, e a torrente de palavras faz nascer resolugoes
insensatas” (5,1-2).

A forma da verdade e do bem permanecem, para nds, na esfera do incognoscivel: é vao aquele que
se acha a forma, é vao quem pensa ter fixado intelectualmente a forma. “Desfruta da vida com a
mulher que amas, durante todos os dias da fugitiva e va existéncia que Deus te concede debaixo do
sol” (9,9) - a atitude saudavel estd em desfrutar da mulher que se ama, porque seu sorriso ¢ a forma
da graca - da dadiva - no ambito da dinamica do desejo; mas sem esquecer o0 aviso que ressoa Como
um perpétuo memento mori: também nao se pretenda erigir o amor humano em forma nem se
espere dele a liberdade, pois para o homem a mulher “é um lago, e seu coragao é uma rede, e suas
maos, cadeias” (7,26). E as mulheres poderiam dizer outro tanto dos homens...

E por fim, a imagem fulgurante e divertida, pois também o humor é sempre concreto: observemos a
forca das moscas, diz, uma s6 das quais basta para “infectar e corromper o azeite perfumado” (10,1).
Sem agitar-se, sem tensoes - pois que ja esta morta... -, produz uma acao devastadora.

9. A fisica de Deus

Em tultima analise, portanto, a justica, assim como a verdade, ndo nascem do esfor¢co do homem, mas
do mesmo lugar de onde vem o mar que nao cessa de receber o rio: da “fisica” - da dynamis, da agao
- de Deus.

Essa acao divina que traz a justica esta envolta em mistério, o qual, como vimos, nao é um problema
conceitual, mas pertence a ordem do oculto tecer-se da vida na barriga da mulher gravida: “Do
mesmo modo que nao sabes qual ¢ o caminho do sopro da vida, e como se formam 0s 0ss0s no seio
de uma mae, assim também ignoras a obra de Deus que faz todas as coisas” (11,5).

A moderacao contente é o maximo que se pode alcancar, diz o sdbio, mas... com vinho: “Come
alegremente teu pao e bebe con-



tente teu vinho, porque Deus ja apreciou teus trabalhos” (9,7). A criatura deve as vezes esquecer-se
da proxima hora de sua vida, ainda que jamais deva esquecer-se da graga que sustenta todas as
horas de sua vida.

10. O habito do abismo

Em resumo, a profundidade das coisas estendidas entre o Nada e Deus, o seu mistério insondavel, é
vivida sensorial e intelectualmente como “abismo”. Ao longo da indiferenca do tempo, a contingéncia
- vontade de Deus -, decide da relagao entre os atos e as conseqiiéncias. O falso cosmos, a realidade
va, ¢ organizada em ritmos pela dinamica de Deus, que suaviza e torna suportavel o medo
ontologico. Inevitavelmente, porém, o homem caminha nas trevas e sua principal virtude consiste em
reconhecer-se habitante do abismo.

Mas é desse abismo que surgem a verdadeira face do homem e a Beleza de Deus. Instalados na
pessoa como aquisicoes permanentes - como “hdabitos” -, essas trés realidades (o abismo, a face de
Deus e a do homem, andalogos da contingéncia, da verdade e da virtude) circunscrevem os limites da
verdade filosdfica sobre a nossa condigao.

Um trabalho sem fim

Voltemos a Herzog para resumir sob outro angulo o que acabamos de ver. O scholar tinha perdido
no seu racionalismo a capacidade de desfrutar do concreto da vida, pois estava preso no seu
conhecimento como um condenado cercado por uma muralha. Assim, em um momento em que
desfruta de uma intensa e inesperada alegria, estremece:

“Eu ndo tinha a forca de cardter necessdria para suportar tamanha alegria. Nada havia de
engracado nisso. Quando o peito de um homem se sente como a gaiola de onde todos 0s pdssaros
negros escaparam, ele estd livre, estd leve. Mas anseia por ter os seus abutres de volta: sente falta
das suas lutas habituais, dos seus trabalhos vazios e sem nome, do seu odio, das suas dores e dos
seus pecados”.

Preso nesta cela interior, resiste quanto pode ao pensamento de que “o Senhor da Vida é a Morte”,
que lhe vem insistentemente a memoria toda vez que se lembra da agonia da mae, morrendo
lentamente de cancer enquanto ele lia na mesa da cozinha um exemplar de O declinio do Ocidente,
de Spengler. Bellow mostra que essa descida de Herzog aos infernos é a nica forma de quebrar as
muralhas da sua cela e de transformar-se, de um “intelectual” (podemos dizer), em um filésofo.

Nelson Rodrigues, em uma cronica famosa incluida na antologia A cabra vadia, a um jovem repérter
que lhe perguntava a razdo da sua insisténcia em escrever sobre politica nos anos 60 respondeu: o
seu motivo era que nao passava de um “ex-covarde”, e nao queria colaborar com o “aviltamento
pessoal e coletivo” a que a classe intelectual submetia os brasileiros. E continuou:



“O que existe, por trds de tamanha degradagdo, é o medo. Por medo, os reitores, os professores, 0s
intelectuais sdo montados, fisicamente montados, pelos jovens [...]. O medo comeca nos lares, e dos
lares passa para a igreja, e da igreja passa para as universidades, e destas para as redagoes, e dai
para o romance, para o teatro, para o cinema. Fomos nés que fabricamos a ‘Razdo da Idade’. Somos
autores de impostura e, por medo adquirido, aceitamos a impostura como a verdade total”.

A transformacao do “pulha” em “ex-covarde” exige a virtude da coragem, tal como a comentamos.
“Nao trapaceio comigo - diz ainda Nelson Rodrigues -, nem com os outros. Para ter coragem,
precisei sofrer muito”.

Mas sofrer muito nao significa deliciar-se na desgracga, regozijar-se, sentir-se especial, armadilha em
que cai o personagem de Bellow. No fim, a Unica possibilidade de encontrar o realismo essencial é
retornar a pergunta que estabeleci no inicio deste texto: O que quer Deus dizer-me com esse texto?
Deixemos a resposta ao Quohelet, que a formula com enorme densidade poética e suave bom humor:

Lembra-te do teu Criador

nos dias da mocidade,

antes que venham

o0s dias da desgraga

e cheguem os anos dos quais dirds:
“Ndo tenho mais prazer”.

Antes que se escurecam o sol e a luz,
a lua e as estrelas,

e que voltem as nuvens

depois da chuva;

no dia em que os guardas da casa tremem
e os homens fortes se curvam

[os bracos e pernas],

em que as que moem

[os dentes molares],

pouco numerosas, param,



em que as que olham pela janela
[os olhos] perdem seu brilho.
Quando se fecha a porta da rua

e o barulho do moinho diminui

[a pessoa ensurdece],

quando se acorda com o canto do pdssaro
e todas as cangbes emudecem;
quando se temem as subidas

e se levam sustos pelo caminho,
quando a amendoeira estd em flor
[os cabelos ficam brancos]

e 0 gafanhoto engorda

e a alcaparra perde sua eficdcia,

é porque o homem

jd estd a caminho

de sua morada eterna,

e 0s que choram sua morte
comegam a rondar pela rua.

Antes que o fio de prata se afrouxe
e a taca de ouro se parta,

antes que o jarro se quebre na fonte
e a roldana rebente no poco,

antes que o po volte a terra

de onde veio

e o sopro volte a Deus

que o concedeu” (12,1-8)

Esse bom humor e essa paz perante a perspectiva da velhice e da morte sao privilégio dos corajosos.
Quer se trate de nds, os suffering jokers que tentam ser “ex-covardes”, quer dos Herzogs



aprisionados nas suas gaiolas de conhecimento “objetivo”, quer de um Nelson Rodrigues que
encontrou a sua coragem depois de tanto sofrer, todos estamos sujeitos ao que acontece debaixo do
sol. E é no empirismo arduo das coisas contingentes que temos de descobrir a face do abismo, de
nds mesmos... e de Deus.
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NOTAS:

1 Rio de Janeiro: Editora Best-seller, 1989; titulo original The Closing of the American Mind, New
York: Simon and Schuster, 1988.

1 A religiao de Israel, ao tempo da redagao do Eclesiastes, nao concebia uma vida apds a morte nem
a ressurreicao dos mortos. Assim se entendem muitas passagens como esta: “Por isso louvei a
alegria, porque ndao ha nada de melhor para o homem, debaixo do sol, do que comer, beber e se
divertir; possa isto acompanha-lo no seu trabalho, ao longo dos dias que Deus lhe outorgar debaixo
do sol” (8,15), que poderia ser interpretada no sentido do carpe diem se nao se equilibrasse com
outras passagens deste tipo: “Em conclusao: tudo bem entendido, teme a Deus e observa seus
preceitos: é este o dever de todo homem” (12,13). Na verdade, a doutrina do Sheol, como observa
C.S. Lewis, exigia do israelita uma retiddo e honestidade praticamente sem paralelos na historia,
pois ndo esperava uma recompensa transcendente.
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