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REsSUMO

A morte ¢ a realidade da vida que o homem tem de enfrentar e com a qual se vé
permanentemente confrontado. Desde sempre que o homem se tem perguntado: O que ¢ a morte?
Partindo da obra Le passeur de Gethsémani, do filosofo Emmanuel Falque, a presente dissertacao
apoia-se na experiéncia da morte em Jesus Cristo, procurando responder ao pensamento de Martin
Heidegger de que «o cristdo ndo experimenta verdadeiramente a angustia da morte por “fer visto
sempre a morte na interpretag¢do da vida”». No fundo, ha duas perguntas que estdo por detras desta
dissertacao: em primeiro lugar, como pode o cristdo fazer uma experiéncia pacifica do limiar da
vida? Em segundo lugar, pode o cristdo, pela sua fé, viver a experiéncia da angustia da morte

diferente dos outros homens?

Palavras-chaves: morte — sofrimento — fenomenologia — experiéncia — carne.

ABSTRACT

Death is the reality of life that man has to face and with which he is constantly confronted.
Man has always asked himself: What is death? Based on the work Le passeur de Gethsémani, by
the philosopher Emmanuel Falque, this dissertation is based on the experience of death in Jesus
Christ, seeking to respond to the thought of Martin Heidegger that «the Christian does not truly
experience the anguish of death because he “has always seen death in the interpretation of life”».
Basically, there are two questions behind this dissertation: First, how can a Christian have a
peaceful experience on the threshold of life? Secondly, can a Christian, through his faith,

experience the anguish of death differently than other men?

Keywords: death — suffering — phenomenology — experience — flesh.
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INTRODUCAO

O mistério da vida ndo se pode entender sem a presenga da espada que pende
permanentemente sobre a cabega do homem, ou seja, da morte. A morte ndo se vivencia apenas no
fim da vida, mas esta presente em todos os momentos da existéncia. Viver como se a morte nao
existisse, relegando o seu pensamento sempre para mais tarde possivel, seria uma perigosa ilusdo.

Nesta dissertagdo, seguindo o método fenomenolédgico, vamos fazer um percurso em que
tomamos a morte tal como ela se apresenta, antes de qualquer interpretacao, seja ela crista ou outra.
O objetivo imediato do nosso estudo ¢ a obra Le passeur de Gethsémani do filésofo francés
Emmanuel Falque, que faz parte de um triptico composto por Le passeur de Gethsémani,
Métamorphose de la Finitude e Les Noces de 1’Agneu.

Segundo confessa o autor, em Le passeur de Gethsémani o filosofo procura iluminar,
seguindo o método fenomenoldgico, uma das suas vivéncias mais dolorosas da sua vida, causadas
pela morte de duas pessoas que lhe eram muito queridas. Essa iluminacdo é-lhe facultada pela
medita¢do da agonia de Jesus no Getsémani, o pavor de Cristo perante a morte, relatada pelos
evangelhos. Também no6s fomos envolvidos pela mesma situacdo dolorosa, quando em 2019
ocorreu o falecimento do nosso pai. Podemos assim dizer que o interesse académico por esta obra
de Falque corresponde também, tal como o autor, a uma situagao pessoal e existencial.

Em Le passeur de Gethsémani, Falque ensaia uma resposta a critica de Martin Heidegger
aos cristdos. Estes, segundo Heidegger, ndo vivem, como os outros que nao sao cristdos, o drama
da morte, uma vez que a interpretam a partir da vida, a partir da fé na ressurrei¢do dos mortos, e
por isso, sempre segundo Heidegger, o modo como os cristdos experimentam a morte ¢ diferente
do modo como os outros homens a experimentam.

Sera mesmo assim? No que respeita a vivéncia da morte, o cristdo serd assim tao diferente
do homem considerado enquanto tal, do homme tout court? E esta a questdo fundamental a que
Falque vai responder, na obra Le passeur de Gethsémani, na qual julgamos poder identificar trés
questdes fundamentais com as quais Falque responde as criticas movidas por Heidegger: a morte
tal como se apresenta, neste caso, a «angustia mortal de Cristo», na sua radical humanidade; a
vivéncia «cristd» da morte, a partir do modo como Cristo a encarou; como a morte se apresenta,
em Cristo e no cristdo, no horizonte do mistério da encarnagdo, ou seja, a transicdo da

fenomenologia para a teologia propriamente dita.



A nossa dissertacdo esta organizada em trés capitulos.

Num primeiro capitulo procuramos situar Emmanuel Falque no contexto da corrente da
fenomenologia francesa, e esclarecer alguns conceitos que achamos importantes.

No segundo capitulo, vamos estudar, de forma breve, a obra Ser e Tempo, de M.
Heidegger, na qual se encontra a critica ja mencionada a teologia: «desde Sao Paulo até a Meditatio
futurae vitae de Calvino, a antropologia elaborada na teologia cristd sempre viu a morte no seio da
interpretacdo da “vida”».! Neste capitulo, procuramos mostrar como Emmanuel Falque desconstroi
esta critica heideggeriana.

No terceiro capitulo vamos procurar mostrar como a partir da vivéncia de Cristo podemos
elaborar uma hermenéutica da «carne» como o meio ou lugar que nos alerta sobre a irrecusabilidade
da morte, mas que pode apresentar-se como passagem, como passo para uma possivel relagio de
abandono e de confianga, que ndo ¢ de simples resignacdo perante uma fatalidade. E aqui estaria a

passagem para o modo cristdo de viver a morte.

! Martin Heidegger, Ser e Tempo, trad. Marcia de Sa Cavalcante Schuback, 132 ed., vol. II (Petrépolis: Editora Vozes,
2005), nota 12, 30.



I. EMMANUEL FALQUE E A FILOSOFIA EXISTENCIALISTA

O filésofo Emmanuel Falque, de cujo pensamento nos propomos tratar nesta dissertagao,
defende a aplicagdo da abordagem fenomenologica na construcao teoldgica. A teologia tendo como
base fundamental as Sagradas Escrituras e a Tradi¢do da Igreja — o Magistério —, procura dialogar
com outras areas do conhecimento, nas quais se insere, sobretudo, a filosofia. Dentro da filosofia,
podemos encontrar a «fenomenologia», cujo nosso autor dé particular importancia, servindo-se
dela como chave hermenéutica da propria teologia. Nesse mesmo exercicio, Emmanuel Falque
procura um didlogo coerente na sua linguagem, capaz de iluminar os acontecimentos da vida
humana na sua relagio com Deus e no conhecimento existencial da condigdo humana. E, por isso,
importante debrugarmo-nos, antes de mais, sobre o «método fenomenologico» para
compreendermos o pensamento de Emmanuel Falque. Parece-nos, pois, que, antes de entrar no
«conceito de morte», ¢ necessario abordarmos, neste Primeiro Capitulo, o autor e a «filosofia

fenomenologicay.

1. Da fenomenologia a teologia

1.1. O autor: Emmanuel Falque

Emmanuel Falque ¢ um filosofo francés, nascido em Paris, em 1963. A sua investigacao
filosofica centra-se na fenomenologia, na filosofia patristica e medieval, na filosofia da religido, e
na articulacdo entre fenomenologia e teologia. O desenvolvimento do seu pensamento
fenomenoldgico inspira-se na fenomenologia francesa de Michel Henry, Merleau-Ponty e Jean-

Luc Marion. Em 1998, elaborou o seu Doutoramento em Filosofia sobre uma leitura



fenomenologica da filosofia medieval: Sdo Boaventura e a entrada de Deus na teologia.? Jean-

Michel Counet escreve, numa recensao critica, que

a tese debruga-se sobre a reducdo teoldgica que Sao Boaventura fez sobre a demonstracao
da existéncia de Deus. Procura, ainda, demonstrar que essa redu¢do de todas as coisas a
teologia — como principio de todo conhecimento humano — ¢ semelhante ao tipo de redugdo

fenomenoldgica feita por Husserl e depois por Heidegger alguns séculos mais tarde.?

O filésofo Jean-Luc Marion, cujo pensamento filosofico se carateriza pela sua
fenomenologia apoiada no dialogo entre a filosofia e a teologia,* foi o orientador desta tese de
Emmanuel Falque. Serd de notar que o proprio Jean-Luc Marion, mais do que Falque, parte da

filosofia fenomenologica para a elaboragao do seu pensamento teoldgico.

Entre as atividades de investigacdo mais destacadas de Emmanuel Falque, encontram-se
a obra Passer le Rubicon,® na qual expde uma articulacéo entre filosofia e teologia, e a obra Le
combat amoureux. Disputes phénoménologiques et théologiques,® onde desenvolve um debate
com fenomenologos contemporaneos tais como Merleau-Ponty, Emmanuel Levinas, Jean-Luc
Marion — o seu orientador de doutoramento —, entre outros. Finalmente, a sua maior investigacdo
trata sobre um triptico filosofico, com as obras Le passeur de Gethsémani,” Métamorphose de la

Finitude,® Les Noces de I’Agneu.’

2 Cf. Emmanuel Falque, Saint Bonaventure Et L’Entree de Dieu En Theologie (Paris: Librairie Philosophique J Vrin,
2001).

3 Jean-Michel Counet, «Saint bonaventure et ’entrée de dieu en theologie», Revue Philosophique de Louvain, Quarta
série, 102, n.° 3 (2004): 521. (todas as citagcdes de textos em linguas estrangeiras desta dissertacao foram traduzidas
por nos).

4 Cf. Stéphane Vinolo, «Theologica Xaveriana», Jean-Luc Marion y la teologia. Pensar desde el amor 68, n.° 186
(2018): 1, https://doi.org/ 10.11144/javeriana.tx68-186.jmtpa.

5 Cf. Emmanuel Falque, Passer le Rubicon: Philosophie et theologie: essai sur les frontieres (Bruxelles: Editions
Lessius, 2013).

® Emmanuel Falque, Le combat amoureux: Disputes phénoménologiques et théologiques (Paris: Hermann, 2014).

" Emmanuel Falque, Le passeur de Gethsémani: Angoisse, souffrance et mort. Lecture existentielle et
phénoménologique (Paris: La Nuit surveillée, 1999).

8 Emmanuel Falque, Métamorphose de la finitude: Essai philosophique sur la naissance et la réssurrection (Paris: La
Nuit surveillée, 2004).

°® Emmanuel Falque, Les Noces de I’Agneau: Essai philosophique sur le corps et ’eucharistie (Paris: Les éditions du
Cerf, 2011).



1.2. O conceito de «fenomenologia» a partir da definicio de «fendmeno»

Como apresentamos, um dos principais campos de investigacdo de Emmanuel Falque é o
da fenomenologia, e é nesta area que nos queremos focar nesta dissertacdo, desde logo porque o
nosso estudo se debruca sobre uma obra que veicula uma leitura existencial e fenomenoldgica do
seu autor. Por esta razdo, parece-nos, antes de mais, importante procurar uma defini¢do do objeto
mesmo da filosofia fenomenoldgica. Desta maneira, deparamo-nos, num primeiro momento, com
que a «fenomenologia» € a ciéncia que estuda os fendmenos,'° e 0 «fendmeno» é «o que se revela
por si mesmo na sua luz, isto €, a partir de si mesmo».!* Assim, o «fenémeno» €, pois, tudo aquilo
— coisas, realidades, acontecimentos — que € revelado através da consciéncia. A «fenomenologia»
tem a particularidade de «considerar a realidade a analisar como “a coisa em si”” que percebemos,
que pensamos, da qual falamos, evitando fazer hipdteses sobre a relacdo entre o fendbmeno e a
pessoax.’? Por isso, o «fenémenox», em filosofia, equivale & «aparéncia de alguma coisa», isto é,
equivale a «coisa que aparece a minha consciéncia.

Podemos considerar, segundo o filésofo existencialista Nicola Abbagnano, que existem
trés significados da palavra fendmeno:*® o primeiro significado refere-se a pura e simples aparéncia
da realidade, considerada independentemente do fato real; o segundo significado, diz respeito ao
fendmeno limitado pelo conhecimento humano, ou seja, 0 conhecimento e a defini¢do do fenémeno
é limitado pela capacidade de percecdo deste Gltimo; por ultimo, o fendmeno como revelacéo do

objeto tal como ele é em si.

A abordagem do «fendmeno» como revelacdo do objeto tal como ele é em si é, de certa
maneira, sustentada por Edmund Husserl e Heidegger e também considerada por Emmanuel
Falque. Para Husserl, o fendbmeno é aquilo que se revela em si mesmo e por si mesmo. O
«fendmeno» sera, portanto, a interpretacdo da «coisa em si», como é em si, na sua esséncia, e que
se manifesta numa intuicdo.'* Heidegger refere que o fenémeno é considerado como o aparecer

puro e simples do «ser em si». Nesta linha de pensamento, o filésofo Alexandre Fradique Morujéo

10 «O fendmeno ¢ a aparéncia sensivel que se contrapde a realidade, podendo ser considerado manifestagdo desta, ou
que se contrapde ao fato, do qual pode ser considerado idéntico». Nicola Abbagnano, «Fendomenoy», em Dicionario de
Filosofia (Sao Paulo: Martins Fontes, 2007), 510.

1 Alexandre Fradique Morujdo, «Fendmeno», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa - Sio
Paulo: Verbo, 1990), 485.

12 Jean-Frangois Lyotard e Horia Ginescu, Fenomenologia (Bucuresti: Humanitas, 1997), 111.

13 Cf. Abbagnano, «Fendémeno», 511.

14 Cf. Lyotard e Ganescu, Fenomenologia, 112.



afirma que o fendmeno «ndo constitui uma aparéncia da propria coisa, € 0 em si da coisa

identificando-se com o seu ser»?*°.

1.3. O desenvolvimento historico da «fenomenologia»

O desenvolvimento da «fenomenologia», como objeto do pensamento filosofico, ficou
marcado, ao longo da histéria, por trés etapas distintas: uma etapa «pré-fenomenoldgica», outra
«fenomenologica husserliana» e outa «pos-husserlianax».'® A etapa «pre-fenomenoldgica» comeca
com o matematico Johann Lambert (1728-1777), onde cria a palavra «fenomenologia» para se
referir ao «fundamento de todo o saber empirico».l” Mais tarde Immanuel Kant retoma esta
interpretacdo, considerando a fenomenologia para «indicar a parte da teoria do movimento que
considera 0 movimento ou o repouso da matéria somente em relacdo com as modalidades em que

eles aparecem ao sentido externo».®

Foi, no entanto, o filésofo Georg Hegel quem deu maior utilizacdo a palavra
«fenomenologia». Para este filésofo, 0 «entendimento» é que é a verdade da perce¢do duma
realidade.®® E o entendimento da coisa da-se através duma passagem pela «consciéncia». Passando
da «consciéncia sensivel» & «consciéncia em si» dessa mesma coisa, conseguindo aparecer a
consciéncia para si mesma na sua verdadeira natureza como «Consciéncia Infinita».2° Assim sendo,

em Hegel, a fenomenologia define-se como «a ciéncia da experiéncia que faz a consciéncia»?.

Na etapa «fenomenoldgica husserliana» € onde se definiu a fenomenologia com o sentido

que hoje se utiliza, descrita na obra Investigacbes Logicas.?? Nesta obra, Edmund Husserl

15 Morujio, «Fenémeno», 486.

18 Cf. Alexandre Fradique Morujdo, «Fenomenologia», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa
- Sdo Paulo: Verbo, 1990), 489.

1" Morujdo, 489.

Empirico, «de modo geral, diz-se de tudo o que se relaciona com a experiéncia» José Fragata, «Empirico», em Logos
- Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa - Sao Paulo: Verbo, 1990), 63.

18 Nicola Abbagnano, «Fenomenologia», em Diciondrio de Filosofia (Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007), 511.

19 Cf. Morujdo, «Fenomenologia», 438.

20 Cf. Alexandre Kojeve, Introduccion a la lectura de Hegel (Madrid: Editorial Trotta, 2013), 438.

21 Morujdo, «Fenomenologia», 489.

22 Cf. Edmund Husserl, Investigagdes Logicas: Investigagdes para a Fenomenologia e a Teoria do Conhecimento, 1*
edicdo (Sao Paulo: Forense Universitaria, 2012).



apresentou um meétodo de andlise para fundar a logica pura, chamando-lhe «metodo
“phenomenologico”». Esta nogdo de fenomenologia diz respeito ao terceiro significado de
fendmeno,? ou seja, que € relativa a tudo o que por intuicdo se torna presente a consciéncia e que
ao mesmo tempo € uma significacdo para a consciéncia. Este conjunto de significacfes é o que a

fenomenologia determina como «mundo» ou «horizonte».?

Por outro lado, Husserl preocupou-se em esclarecer a confusdo que havia entre
«fenomenologia» e «psicologia». Em seu entender, a «psicologia» € a ciéncia dos argumentos reais
ou empiricos, enquanto a «fenomenologia» ndo é de dados factuais, mas ¢ uma «ciéncia de
esséncias».”® Portanto, a fenomenologia é uma possibilidade apenas pela «reducéo eidética».® O
que a reducdo eidética faz é depurar os fenémenos de suas carateristicas empiricas e leva-los para

o plano da generalidade essencial.?’

A vista disto, 0 «método fenomenolégico» de Husserl é uma corrente filosofica particular
que consiste na «reducdo eidética» e na «reducdo fenomenoldgica». A reducdo eidética é «a
transformacdo dos fendmenos em “esséncias”, e a reducdo fenomenoldgica é a transformacéo
desses fendmenos em “realidades”»?. A fenomenologia de Husserl levou, entdo, ao
reconhecimento do carter intencional da consciéncia, atraves da visdo intuitiva. Para Husserl «a
compreensdo fenomenoldgica do mundo consiste em redescobrir a sua génese intencional na

consciéncia»?®.

A Ultima etapa, a do «sentido fenomenoldgico pds-husserliano», é fundada pelo filésofo
de Friburgo, Alemanha, Martin Heidegger (1889-1976), que veio a dar uma nova relevancia e
ressignificacdo a fenomenologia. A fenomenologia é, entdo, para Heidegger, em primeiro lugar,
um «conceito de método»® que pretende ir as coisas mesmas, procurando descobrir 0 que esta
escondido no objeto que se manifesta, sendo que aquilo que permanece escondido constitui o ser
mesmo do objeto.®! Desta forma, a fenomenologia passou a ser um método para desenvolver a sua

ontologia. Deixando de ser a fenomenologia uma caraterizacdo da consisténcia de fato de um

23 Cf. Abbagnano, «Fenomenologia», 512.

24 Morujdo, «Fenomenologia», 491.

25 Cf. Edmund Husserl, 4 Ideia da Fenomenologia, 1* edigdo (Sao Paulo: Edigdes 70, 2008), 22.

% Cf. Abbagnano, «Fenomenologia», 438.

27 Cf. Abbagnano, 438.

2 Morujdo, «Fenomenologia», 492.

2 Morujdo, 492.

30 Cf. Jean-Paul Resweber, O Pensamento de Martin Heidegger (Coimbra: Livraria Almedina, 1979), 64.
81 Cf. Morujdo, «Fenomenologia», 492.



objeto, passa a ser o como de um objeto.*? A mesma concec¢do fenomenoldgica encontra-se em Jean

Paul Sartre e M. Merleau-Ponty.

A fenomenologia pode, entdo, definir-se como a «ciéncia do pensamento» — ou «da
consciéncia», melhor — que tem como objetivo procurar o fundamento e o sentido da realidade que
se manifesta. «Este € o ponto de partida, a raiz que estuda os dados imediatos do conhecimento».?
A fenomenologia procura, através dum método de «reducdo eidética», alcancar o significado da
esséncia duma coisa, embora esta, na maior parte dos casos, esteja escondida. E neste sentido que
podemos dizer que a fenomenologia é a Unica «ontologia possivel»,® porque € a Unica ciéncia
filosofica em que se examinam as coisas com o propdsito de encontrar o significado do ser — da
esséncia — dessas coisas. Vale a pena esclarecer que «a formulacdo fenomenoldgica da filosofia
ndo implica, portanto, a reducdo da existéncia a aparéncia e ndo pode ser confundida de maneira

nenhuma com o fenomenismo»<®.

1.4. Da corrente fenomenoldgica a fenomenologia existencialista

Convém referir que existem duas vertentes dentro da fenomenologia: uma negativa e outra
positiva. A fenomenologia positiva, também conhecida como fenomenologia descritiva, € uma
abordagem que se concentra na descricao e andlise das experiéncias e fendmenos como eles sdo
percebidos pelos individuos. O objetivo é descrever a esséncia e as caracteristicas dos fenémenos,

sem fazer suposicOes ou interpretagdes sobre sua natureza ou significado.

Por outro lado, a fenomenologia negativa, também conhecida como fenomenologia
hermenéutica ou critica, € uma abordagem que analisa a experiéncia humana em relacdo as suas
limitacOes, preconceitos e interpretacdes subjetivas. Ao contrario da fenomenologia positiva, que

se concentra na descri¢do objetiva dos fendmenos, a fenomenologia negativa busca revelar os

32 Cf. Abbagnano, «Fenomenologia», 512.
3 Lyotard e Ganescu, Fenomenologia, 111.
3 Cf. Abbagnano, «Fenomenologia», 512.
35 Abbagnano, 512.



pressupostos e construcdes interpretativas que moldam a nossa compreensdo e experiéncia do

mundo.

NOs concentramo-nos neste nosso trabalho na «vertente positiva», que tem como objeto
«capturar o préprio homem, contornando o0s esquemas objetivistas», sem pretender fazer
quaisquer interpretacdes do fenémeno como nos é dado, procurando, entdo, acolher o que nos é

dado a partir dos dados fenomenoldgicos.

Tradicionalmente, designa-se como Escola Fenomenoldgica a corrente filosofica formada
em torno de Husserl. Trata-se dum grupo de pensadores unidos pela convic¢do de que «a Unica
maneira possivel de explorar os tesouros legados pela tradicao filosofica (...) ¢ a de aprofundar até
as fontes primordiais da intui¢éo e nelas haurir as evidéncias de ordem essencial».3” O instrumento
para chegar a esse objetivo seria, entdo, 0 «método fenomenoldgico», isto &, como ja referimos, o

método de descri¢do pura dos dados da intui¢do das esséncias®.

Este periodo da escola fenomenoldgica de Husserl caracteriza-se por trabalhar sobre a
ideia de intuicdo. Husserl parte das «ideias l6gicas» — intuicdo — «para mostrar 0 seu enraizamento
na consciéncia vivida»*. Segundo este filésofo, a «consciéncia» apercebe-se de si mesma como
«subjetividade pura» e, por isso, as investigacoes da Escola Fenomenoldgica baseavam-se nas
diferentes maneiras em que a subjetividade possa dar um sentido a todos os objetos. E aqui que

difere do existencialismo, que néo considera este primado da subjetividade.*

O «existencialismo», ao contrario da fenomenologia, ndo pretende alcancar s6 um
conhecimento tedrico. «O existencialismo abandona completamente a diferenca entre o «tedrico»
e 0 «pratico», que constitui, pelo contrério, o pressuposto basico da fenomenologia».** Desta forma,
a fenomenologia husserliana esta fora do alcance de qualquer consideracdo negativa da existéncia

humana como a doenca, a velhice, ou a morte.

Muito diferente é a «fenomenologia existencialista» inaugurada por Martin Heidegger,

onde os aspetos negativos do ser humano sdo o ponto central da sua fenomenologia.* Desta forma,

% Lyotard e Ganescu, Fenomenologia, 112.

37 Cf. Alexandre Fradique Morujdo, «Fenomenoldgica (Escola)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de
Filosofia (Lisboa - Sdo Paulo: Verbo, 1990), 494.

38 Cf. Morujdo, «Fenomenologia», 494.

39 Resweber, O Pensamento de Martin Heidegger, 62.

40 Cf. Nicola Abbagnano, Histéria da Filosofia, trad. Antdnio Borges Coelho, 2% ed., vol. XIV (Lisboa: Editorial
Presenca, 2000), 186.

41 Abbagnano, 187.

42 Cf. Abbagnano, 188.



a fenomenologia passa duma ciéncia intuitiva, de estruturas subjetivas — Husserl — a uma ciéncia
das estruturas que ligam o homem ao mundo — Heidegger.** Aparece assim, uma rutura entre
Heidegger e Husserl. Heidegger reprova o método de Husserl ao ver que este explica o fenémeno
reduzindo-o a visdo da consciéncia, esquecendo a finalidade de determinar, no fendmeno, a

significacdo existencial e o sentido real.*

E na obra Ser e Tempo,* publicada em 1927, que Heidegger expde «fortemente» a sua
viragem fenomenologica. Segundo Giovanni Reale, o objetivo do seu trabalho consiste em
determinar o sentido do ser humano, que Reale sintetiza deste modo: «A histdria do ser rege e
determina toda condicdo e situacdo humana».*® Assim, para Heidegger ndo ha, pois, reflexdo
fenomenoldgica sendo em referéncia ao ser.” E por isso que Heidegger é considerado como o

«referente» do existencialismo.

A fenomenologia existencialista de Heidegger consiste, entdo, no método da reducao
eidética, que nos leva a considerar o0 ser humano como um ser que esta constantemente colocado —
lancado — numa situacdo, e em relacdo ativa com ela.*® Este ser — ente — do homem, o filésofo
denomina-o com o termo Da-sein — ser-ai. E a situacdo na qual este ente — 0 homem — se encontra,
é definida como um ser-no-mundo, €, por conseguinte, COmo um ser-com-0s-outros e um ser-para-
a-morte, tendo em si uma angustia existencial.*® Por esta razdo, Heidegger diz que a esséncia do
ser-ai consiste na sua existéncia e que a existéncia é dada pela «possibilidade». Por sua vez, a
«possibilidade» é a escolha das projecBes que o0 homem faz de si préprio, isto é, as escolhas sobre
as quais quer dedicar a sua vida: estudar, trabalhar, etc.® Mas entre essas possibilidades, ha uma
que se distingue das outras, precisamente porque anula todas as outras, isto é, a «morte»: € a

possibilidade de que todas as outras possibilidades se tornem impossiveis.5!

Podemos dizer, por fim, com Jean-Paul Resweber, que, no existencialismo de Heidegger,

a fenomenologia é sobretudo uma hermenéutica sobre o sentido da existéncia humana tal como ela

43 Cf. Abbagnano, 188.

4 Cf. Resweber, O Pensamento de Martin Heidegger, 63.

45 Martin Heidegger, Ser e Tempo, trad. Marcia de S4 Cavalcante Schuback, 15 ed., vol. I. (Petropolis: Editora
Vozes, 2005).

4 Giovanni Reale e Dario Antiseri, Histéria da Filosofia, trad. Ivo Storniolo, 7% ed., vol. 3 (Sdo Paulo: Paulus, 2005),
582.

47 Cf. Resweber, O Pensamento de Martin Heidegger, 64.

4 Cf. Reale e Antiseri, Historia da Filosofia, 3:583.

49 Cf. Reale e Antiseri, 3:588.

50 Reale e Antiseri, 3:586.

51 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:32.
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aparece.* Desse modo, trata-se também duma reflexéo sobre a finitude humana.> Para Heidegger,
a «existéncia auténtica» do homem é um ser-para-a-morte. Devemos, entdo, realcar que este
pensamento heideggeriano sera desenvolvido e esclarecido, de forma particular, no pensamento de
Emmanuel Falque, pois é a partir da «fenomenologia heideggeriana» que Falque fundamenta a sua

obra Le passeur de Gethsémani.

1.5. O desenvolvimento francés do método fenomenologico

Convém, pois, antes de nos debrucarmos sobre o triptico de Emmanuel Falque, considerar
o0 desenvolvimento do método fenomenoldgico em Franca, onde 0 nosso autor desenvolve o seu
pensamento. A rececdo da fenomenologia em Franca esteve ligada aos renovados estudos

hegelianos e ao surgimento do pensamento existencialista.

O primeiro filésofo francés que desenvolveu de forma mais sistematica a fenomenologia
foi Gabriel Marcel.>* Ele utiliza o método fenomenoldgico — como método de andlise psicoldgica
respeitante a «estados» — com o intuito de dar prioridade a dignidade ontoldgica do ser humano.
Para ele, 0 ser «ndo tem necessidade de prova ou demonstracdo, impde-se e experimenta-se por si
mesmo».% Através deste pensamento da valorizagdo do ser enquanto tal, da enfase a distingéo entre
0 «Ser» e 0 «ter», assim como também revaloriza a questdo do corpo, pois para ele «existir é sentir-
se encarnado no proprio corpo, situado em relacdo aos outros e ao Outro absoluto que neles se

pressente e anuncia».>®

Maurice Merleau-Ponty pode ser considerado o maior dos fenomendlogos franceses. O

seu pensamento procura demostrar, na obra Le Visible et L Invisible,®” uma nova «ontologia», na

52 Cf. Resweber, O Pensamento de Martin Heidegger, 64.

53 Cf. Resweber, 66.

% Gabriel Marcel (1889-1973) foi um filésofo e dramaturgo francés de origem judia, pertencente & corrente do
existencialismo contemporaneo.

55 Manuel da Costa Freitas, «Marcel (Gabriel)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa - Sio
Paulo: Verbo, 1990), 628.

% da Costa Freitas, 626.

57 Maurice Merleau-Ponty, The Visible and the Invisible, trad. Alphonso Lingis, 1* ed. (Evanston, I1l: Northwestern
University Press, 1969).
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qual se deve apelar para uma reabilitacdo ontoldgica do sensivel, isto €, para uma racionalidade

incarnada.®®

Ora, um dos mais reconhecidos fenomenologos e existencialistas franceses foi Jean-Paul
Sartre, que, influenciado pela obra Ser e Tempo, de Martin Heidegger, escreveu, uns anos mais
tarde, a sua notavel obra O Ser e o Nada.*® Ai, Sartre expe uma doutrina da consciéncia que vai
desembocar numa visao negativa ou de «um sem sentido» — de «ndo ser» —das coisas e da realidade

humana.®® A linha do pensamento de Sartre é abordada a partir dum «existencialismo ateu».®

Outro pensador francés que se destaca na fenomenologia é Paul Ricoeur, que elabora, com
a ajuda do método fenomenologico, uma «filosofia da vontade e do agir». O seu trabalho consiste
em integrar o voluntario dentro da consciéncia, mas para isso vé a necessidade de encontrar o
«COrpo» na «consciéncia», compreendendo 0 «corpo» como corpo vivido pelo sujeito encarnado.

Desta forma, a sua investigacdo anda a volta de uma liberdade finita do ser humano.®?

Podemos, por fim, destacar a filosofia existencialista centrada na finitude e na
corporeidade do homem como o pano de fundo comum a todos estes filésofos, onde o célebre
«ergo sum» cartesiano tem prioridade sobre o «cogito». Desta forma, faz passar a linguagem
ontoldgica moderna a uma restituicao da valorizacdo do ser como tal. E nesta base fenomenoldgica

que se situa o pensamento de Emmanuel Falque.®

A tradicdo filosofica ocidental tem dado prioridade a reflexdo sobre a existéncia do ser
humano, relegando o «ser em si» para segundo plano. No entanto, Emmanuel Falque considera que
essa abordagem limitada cria uma lacuna no entendimento da realidade e na experiéncia do ser. A

proposta de Falque €, entdo, recuperar a importancia do «ser em si», colocando-o0 no centro da

58 Cf. Maria José Cantista, «Merleau-Ponty (Maurice)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa
- Sdo Paulo: Verbo, 1990), 817.

% Jean-Paul Sartre, O Ser e O Nada (Petropolis: Editora Vozes, 2005).

8 Cf. Reimdo Cassiano, «Sartre (Jean-Paul)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa - Sdo
Paulo: Verbo, 1990), 931.

61 Cf. Cassiano, 928.

82 Cf. Michel Renaud, «Ricoeur (Paul)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia (Lisboa - Sdo Paulo:
Verbo, 1990), 778.

8 Para Falque, o «testemunho» (marturion) do cristdo hoje inscreve-se no humilde reconhecimento duma razio de
viver que pode ser também uma razdo de morrer. Cf. Emmanuel Falque, Pasar Getsemani, trad. Alejandro Del Rio
Herrmann (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2013), 62. Essa razao de viver e de morrer ¢ que aqui nos a interpretamos
como uma consideracdo que o nosso autor faz sobre a valorizagdo do ser enquanto tal. (A partir de agora, cada vez que
citemos a obra principal da nossa dissertac¢ao, Le passeur de Gethsémani, f4-lo-emos a partir da sua versao espanhola).
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reflexdo ontologica, defendendo que o «ser em si» ndo € apenas um conceito abstrato, mas algo

que pode ser vivenciado e experimentado de forma direta.

Essa valorizacdo do ser enquanto tal implica uma mudanca na maneira como percebemos
a realidade. Ela nos leva a transcender as categorias tradicionais de sujeito e objeto e a reconhecer
a presenca do ser em todos 0s aspetos da existéncia. Dessa forma, a vida cotidiana torna-se um
campo fértil para a experiéncia do ser, pois é nela que encontramos 0s encontros e as ruturas que

nos revelam o «ser em Si».

Assim sendo, essa abordagem ontoldgica moderna ndo nega a importancia da existéncia
humana. Pelo contrario, ela busca integrar a experiéncia da existéncia individual a experiéncia do
«ser em si». O ser humano é, a0 mesmo tempo, um ser finito e um ser em relacdo com o0 «ser em
si». A valorizacdo do ser enquanto tal nos ajuda a compreender a profundidade e a complexidade

da experiéncia humana, bem como sua conexao com a totalidade do ser.

1.6. Emmanuel Falque e a fenomenologia

A fenomenologia, segundo Emmanuel Falque, pode ser considerada uma compreenséo da
realidade humana e cdsmica. Em Husserl as proprias esséncias sdo o objeto da fenomenologia. No
entanto, em Falque, o «sofrimento», 0 «nascimento», a «alegria», sdo existenciais humanos, objeto
da prépria fenomenologia. Assim, a fenomenologia contemporanea — a de Falque — «tende a
reformular o projeto husserliano, incidindo particularmente numa “fenomenologia do homem e da
condi¢do humana”».® «Desde 1980, os fenomenologistas franceses (...) t¢ém avaliado um distinto
conceito fenomenoldgico de razd0x».% Por conseguinte, colocar a filosofia em relagdo com a prépria
teologia, leva a um entendimento dos existenciais humanos, para que a propria fenomenologia seja

capaz de dizer a propria dogmatica teologica com categorias racionalmente compreensiveis, mas,

64 Alexandre Fradique Morujdo, «Fenomenolégico (Movimento)», em Logos - Enciclopédia Luso-Brasileira de
Filosofia (Lisboa - Sdo Paulo: Verbo, 1990), 498.

8 Tarek R. Dika, W. Chris Hackett, e Richard Kearney, Quiet Powers of the Possible: Interviews in Contemporary
French Phenomenology (New York: Perspectives in Continental Philosophy, 2016), 1.

13



também, para que 0s proprios crentes sejam capazes de articular um discurso teoldgico coerente na

contemporaneidade.

Partindo da experiéncia, a leitura filosofica da realidade teoldgica, vendo no homem a
imagem de Deus, o discurso teoldgico de Falque pretende tomar a prépria experiéncia como o mote
de todo o seu pensamento: assim, tomando a experiéncia do sofrimento e da morte para o
desenvolvimento da obra Le passeur de Gethsemani; o nascimento para a compreensao do tema da
ressurreicdo, na segunda obra; e o corpo e do éros para a sua reflexao sobre a eucaristia, na terceira
obra; como a seguir veremos com mais pormenor. Desta forma, Emmanuel Falque parte da
experiéncia para se chegar a Deus. O préprio Jesus Cristo ndo prescinde da condicdo de finitude
humana, mas €, ela mesmo, a via da propria experiéncia humana. Por isso, na primeira obra do
triptico, que é a que tratamos nesta dissertacdo, associa-se a fenomenologia do sofrimento e da
morte — experiéncia de todos os seres humanos — a construgdo de uma teologia do sofrimento. A

unido da divindade de Cristo a natureza humana, associa Cristo ao proprio sofrimento humano.

Importa perceber que, em primeiro lugar, o autor toma como ponto de partida da sua
teologia a angustia perante a morte como a vivéncia radical da finitude, que Jesus Cristo faz na
agonia do Getsémani; depois, da ligacdo com o mundo, que é o lugar da prépria existéncia; e, por
fim, a corporeidade, que ¢ o modo que capacita a relacdo do homem com o objeto e o lugar.
Debrucemo-nos, pois, ao que o autor se refere como homme tout court, 0 homem enguanto tal, para
designar o ponto de partida de uma visdo fenomenolégica do homem. O caminho heuristico
procura, entdo, partir, ndo do dogma — que podera carecer de fundamentacéo I6gica —, mas do
préprio Dasein, questionando-o filosoficamente para encontrar uma base acerca do sentido humano
da resposta a pergunta: «quem é o homem?». Dessa forma, procura-se dar maior credibilidade da

fé ao ndo crente.

Assim sendo, ressoa nestas trés obras, 0 chamamento a imanéncia, que supde ndo superar
precipitadamente a banalizagdo de Cristo, que veio ao mundo sob o aspeto dum homem qualquer.
Mas afirmar, como declara Emmanuel Falque, que «aquilo que € constitutivo do cristianismo nédo
é unicamente o facto extraordinario da sua revelacdo ou da sua gléria, mas, em primeiro lugar, a

comparticipacdo pelo Verbo Encarnado da mais ordinaria condicdo dos homens».% Partir duma

 Emmanuel Falque, Las Bodas del Cordero: Ensayo filoséfico sobre el cuerpo y la eucaristia, trad. Mercedes Huarte
Luxén (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2018), 197.
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imanéncia, para chegar a transcendéncia, significa, assim, passar daquilo que nédo ultrapassa 0s

limites do fendmeno - imanéncia - para ir-se abrindo paulatinamente ao transcendente.®’

1.7. A fenomenologia como recurso para a teologia

Uma vez aplicada a fenomenologia a experiéncia empirica, ou seja, a existéncia humana,
aparece o intuito de aplicar esta fenomenologia existencialista a diferentes temas teoldgicos. Este
intuito faz parte da terceira etapa do método fenomenoldgico que procura introduzir a

fenomenologia para qualquer ciéncia. Isso mesmo € levantado pelo proprio Heidegger:

A “ciéncia é o desvelamento que fundamenta uma regido do ente, ou do ser, fechada em si
mesma, em virtude do proprio ter sido desvelada” (PuT, Il: 48). Esse conceito de ciéncia diz
que ela é o desvelamento de uma regido do ente ou do ser, indicando, portanto, duas
possibilidades fundamentais: ciéncias que desvelam entes — denominadas como ciéncias
Onticas — e a ciéncia que desvela o ser — chamada de ontologia, cujo método é a

fenomenologia.®®

Esta pretensdo hermenéutica da propria filosofia fenomenoldgica de procurar aplicar o seu
método a todas as areas do saber cientifico, também é valido para a propria teologia. Partir da
aplicacdo do método fenomenoldgico aos existenciais humanos como base para a teologia seria 0
que o filésofo Dominic Janicaud denominou como «viragem teoldgica» do método

fenomenologico.®

O que Jodo Ribeiro™ considera fundamental é que «o autor vai buscar a filosofia a base
humana e o método e, a0 mesmo tempo, (no seu trabalho) a fenomenologia vai-se relacionando

com 0s usos praticos para a qual foi pensada desde o seu inicio e, assim, faz um caminho de

87 Cf. Manuel Palma Ramirez, «Emmanuel Falque, Triduum Philosophique. Le passeur de Gethsémani, Métamorphose
de la finitude, Les Noces de I’ Agneau», Isidorianum 29, n.° 2 (2020): 155.

88 Luis Gabriel Provinciatto, «Implicagdes entre fenomenologia € teologia cristd no pensamento de Martin
Heidegger» (Dissertagdo de doutorado em Teologia, Evora, Universidade de Evora, 2021), 112,
https://dspace.uevora.pt/rdpc/handle/10174/31376.

% Dominic Janicaud, Une question disputée: le “tournant théologique de la phénomenologie, vol. 11 (Paris: Editions
du Cerf, 2002), 360-372.

70 Jodo Ribeiro foi um estudante da Universidade Catélica Portuguesa, onde realizou, em 2018, a sua tese de
Mestrado Integrado em Teologia acerca da ressurreicdo em Emmanuel Falque.
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concretizacao das suas teses em situacGes mais concretas».’ Desta forma, podemos dizer que «é
na conjuntura diversificada da atualidade fenomenoldgica que Falque desenvolve este método para
refletir sobre a relacdo do homem com Deus».” O proprio Jodo Ribeiro considera, também, que

desde a sua primeira monografia, Le passeur de Gethsémani (1999), o autor desenvolve o
método fenomenol6gico numa filosofia da religido. Essa integracdo das duas areas foi
igualmente trabalhada numa releitura filosofica de autores patristicos e medievais com trés
monografias (Saint Bonaventure et I'entrée de Dieu en théologie (2000), Dieu, la chair, et
[’autre (2008) e Le livre de I'expérience (2017)) e indmeros artigos publicados em jornais

académicos.”™

2. O triptico literario de Emmanuel Falque

A obra Le passeur de Gethsémani,” objeto desta nossa dissertacdo, € a primeira dum
triptico filosofico composto por trés volumes que formam uma Unica obra. Cada um destes livros
coincide, embora ndo cronologicamente, com um dos dias do Triduo Pascal. Desta forma, a
primeira obra — que € referente a Sexta-feira Santa — trata o sofrimento e a morte humana; a segunda
obra, intitulada Métamorphose de la finitude™ — referente ao Domingo de Pascoa — aborda a
tematica da ressurreicdo a partir do padrdo dum nascimento novo; na ultima obra, Les Noces de
I'Angeau’® — referente a Quinta-feira Santa — debruga-se sobre a entrega que Cristo faz do seu Corpo
na Ultima Ceia e, consequentemente, da Alianca que faz com o homem, convidando-o a imita-1’0

no dom de si.

Este itinerario, mais experiencial do que ascensional, é coberto, como ja especificamos,
através do exercicio da fenomenologia, capaz de nomear as grandes dimensdes ontologicas da

existéncia humana: nascimento, morte, corpo, amor, infancia, etc., que vale como contetdo

"1 Jodo Ramalho Ribeiro, «Um novo modo de ser no mundo: A ressurreicio em Emmanuel Falque» (Dissertagdo de
Mestrado Integrado, Lisboa, Universidade Catdlica Portuguesa - Faculdade de Teologia, 2018), 34.

2 Ramalho Ribeiro, 34.

78 Ramalho Ribeiro, 34.

4 Cf. Falque, Le passeur de Gethsémani.

5 Cf. Falque, Métamorphose de la finitude.

76 Cf. Falque, Las Bodas del Codero.
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descritivo para depois passar, a partir dai, a uma analise teoldgica.”” Desta forma, em cada um dos
trés livros, Falque parte da experiéncia do «homem na carne», para que, através da experiéncia da
carne assumida do Verbo Encarnado, a divindade possa alcancar a homem. Como afirma o autor,
«Deus ndo transcende a natureza se ndo a atravessa de parte a parte no coragdo mesmo da sua
imanéncia».” Este método de teologia anabatica — partindo da humanidade de Jesus para chegar a

sua divindade — atravessa todo o Triduum Philosophique.

De forma sintética, podemos dizer que em Le passeur de Gethsémani o autor leva o
homem a deixar-se iluminar pela sua propria experiéncia de angustia e a consciéncia diante da
morte, «que o faz tocar a sua realidade de “filho no Filho”».”” Em Métamorphose de la finitude,
«parte da conversa de Jesus com Nicodemos (Jo 3) sobre a necessidade de renascer do alto para
compreender o que significa «ressuscitar». Assim, ressuscitar é inaugurar uma outra forma de
perceber e viver este mundo».2° Les Noces de I'Angeau leva-nos a compreender, através da Alianga

e da entrega eucaristica, a vivéncia do corpo do cristéo.

2.1. O Triduum Philosophique

O primeiro livro deste Triduo Filosofico — que é o que desenvolveremos nesta nossa
dissertacdo — trata a experiéncia humana da «angustia», do «sofrimento» e da «morte», tendo como
objetivo responder a questdo que o proprio autor faz no principio da obra: «Existe um sentido
cristdo da angustia da morte?»% Emmanuel Falque mostra-nos como o Verbo Encarnado ensina ao
homem a «ser homem», que consiste em assumir a finitude, primeiro — filosoficamente — ja que
«esta atirado» a ela, e a seguir — teologicamente — porque vem Aquele que assumiu a finitude a que
«foi atirado» no mistério da Incarnacdo numa descida kenotica sobre o proprio ser-ai e que € 0

unico que, até o extremo, suporta a sua carga e que, nela, acampa entre n0s.8? Esta obra € elaborada

" Ramirez, «Emmanuel Falque, Triduum Philosophique. Le passeur de Gethsémani, Métamorphose de la finitude,
Les Noces de 1I’Agneau», 154.

8 Falque, Pasar Getsemani, 22.

7 Jean Radermakers, «Le temps du passage. Avec Emmanuel Falque», Nouvelle revue théologique 138 (2016): 634.
80 Radermakers, 634.

8 Falque, Pasar Getsemani, 13.

8 Cf. Falque, 181.
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a partir de uma anéalise fenomenologica, fazendo-nos entender, segundo Falque, a forma como
Cristo entende a sua morte, tendo como base as trés consideracgdes existenciais que Heidegger tem

sobre a morte.

Desta forma, o lugar do Getsémani ndo é apenas uma «passagem». E, também, e
sobretudo, o lugar da «prova», do «padecimento», do «sofrimento», mas com um sentido,
percorrendo, antes de mais, o ser-ai angustiado e mortal da finitude humana.®® E isto que Falque
pretende mostrar: que a experiéncia metafisica de Deus no Getsémani ndo € tanto no sentido de
que Deus transcenda a natureza, mas que € atravessando-a, de parte a parte, no coragdo mesmo da

sua imanéncia.®

O segundo livro do Triduum Philosophique intitula-se Métamorphose de la finitude e trata
0 acontecimento da ressurreicdo, visando-o como uma «metamorfose/transformacgéo» da finitude
humana. Esta abordagem sobre a metamorfose, como transformacéao, é desenvolvida a partir do
paradigma do «nascimento». Desta forma, o autor mostra-nos que ndo se pode falar em
«ressurreicdo», se, previamente, ndo tivermos refletido sobre 0 «nascimento» humano. E, também,
aceitando as condicbGes e consequéncias do nosso nascimento humano que o homem pode
apreender a ressurrei¢do.® Desta maneira, procura dar a entender que a ressurreicdo ndo é outra
coisa sendo a transformacdo do modo de convivéncia humana com o mundo, com o outro e
connosco mesmos.8® Assim, o ato da ressurreicdo passa a ser, para o crente, um motivo constante
de alegria e de sentido para cada situacao da vida,®” pois trata-se duma transfiguracdo da estrutura
ontoldgica do ser-ai do homem, que o faz passar do desespero a esperanca.

Podemos notar assim que, enquanto em Le passeur de Gethsémani o Pai recebe a provacgédo
da «finitude» humana da «morte» no Filho, em Métamorphose de la finitude o Pai eleva a
humanidade, ao «ressuscitar» o seu Filho. E o Pai que, operando pela forca do Espirito,
«transforma» a «finitude» que existe em Cristo pelo mistério da Incarnacdo.® Podemos, pois,

concluir que pensar na «ressurrei¢cdo» como uma «metamorfose da finitude» humana, equivale a

8 Cf. Emmanuel Tourpe, «Emmanuel Falque, Le passeur de Gethsémani. Angoisse, souffrance et mort. Lecture
existentielle et phénoménologique», Revue Philosophique de Louvain 97, n.° 2 (1999): 2.

8 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 17.

8 Cf. Yves Roulliere, «Métamorphoses de la finitude», Revue Christus, 2005, 1.

8 Cf. Emmanuel Falque, Metamorfosis de la finitud: Nacimiento y Resurrecién, trad. Alejandro Del Rio Herrmann,
2017, 14.

87 Radermakers, «Le temps du passage. Avec Emmanuel Falque», 635.

8 Falque, Metamorfosis de la finitud, 157.
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aceitar que ha algo a transformar, mas que ndo € unicamente em relacdo ao pecado; ha algo a

aperfeicoar, pois a natureza é boa.®

No ultimo livro deste triptico, Les Noces de I'Agneau (Ap 19, 19), Falque foca-se na
questdo do «corpo» humano, mais precisamente a Eucaristia em relagdo ao «corpo» humano. Trata-
se assim duma antropologia cristd baseada no significado das palavras de Cristo na Ultima Ceia:
«Isto € 0 meu corpo» (1 Cor 11:24; Mt 26:26). Jean Baptiste na rececdo critica que escreveu
considera que «a afirmacdo ndo é apenas de confissdo — liturgia eucaristica —, mas também de
natureza humana — troca de conjuges. [...] A “Descida ao Abismo” (Parte 1) e a “Permanéncia do
homem” (Parte Il) respondem aqui a figura do “Deus Incorporado” (Parte I11), de modo que “nada

comove 0 homem como a Eucaristia”».®

Como referido anteriormente, 0 método que atravessa cada um dos trés escritos € o fato
de demostrar que «Deus s transcende a natureza quando a atravessa existencialmente de parte a
parte, no coracdo mesmo da sua imanéncia».” Desta forma, o autor quer mostrar que no mesmo
ato da Eucaristia, o Verbo Encarnado ndo sé passa a humanidade da animalidade a divindade, mas
que, ainda, o assume totalmente — Ad&o e Eva na sua alteridade de corporeidade — e ensina como

se deve desejar verdadeiramente: num éros que se converte em agape.®

2.2. Objetivo fundamental da obra Le passeur de Gethsémani

Segundo o prélogo da edi¢do espanhola do livro Le passeur de Gethsémani, o objetivo da
obra é dar «credibilidade» a um cristianismo que considera 0 homem na sua totalidade, partindo
dos dados da cultura contemporanea. Desta maneira, a obra quer dar razdes do que ha no sofrimento
e na angustia da morte para qualquer homem. Assim, o autor refere claramente que procura, em

primeiro lugar, uma argumentacao de base filoséfica — e de modo particular fenomenoldgica — mais

8 Cf. Ramirez, «Emmanuel Falque, Triduum Philosophique. Le passeur de Gethsémani, Métamorphose de la finitude,
Les Noces de 1I’Agneau», 154.

% Jean Baptiste, «Emmanuel Falque: Les noces de I’ Agneau. Essai philosophique sur le corps et I’eucharistie», Actu-
Philosophia, margo de 2011, 1.

%1 Falque, Pasar Getsemani, 22.

92 Cf. Ramirez, «Emmanuel Falque, Triduum Philosophique. Le passeur de Gethsémani, Métamorphose de la finitude,
Les Noces de I’ Agneaun, 154.
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do que teoldgica, com a finalidade de determinar filosoficamente a convic¢do de que a nossa

humanidade € o meio que Deus utiliza para vir habitar e transformar o homem.%

Emmanuel Falque comecga, assim, por expor a — sua — visdo da «morte» mediante a
facticidade do nosso ser-ai — Dasein, descrito em Ser e Tempo, através do qual «a interpretacdo
ontoldgica da morte ligada a este mundo precede toda especulagcdo Ontica referida ao outro
mundox».** Desta forma, é, na opinido de Falque, mais importante partir dos dados concretos da
imanéncia da «morte», que nos é dada pelo ser-ai, do que especular acerca duma concecao

transcendente do ser em relagdo a «morte».

Mas antes de utilizar a filosofia como ponto de partida da sua teologia, 0 nosso autor faz
uma critica a filosofia moderna e contemporanea de se ter apropriado tanto da origem como do
acesso a reflexdo do sofrimento e da morte, ndo dando espaco a teologia. Isto fica bem esclarecido
por Emmanuel Falque quando afirma referindo-se a reflexdo filoséfica atual:

Posto que a verdade Gltima da angustia e do sofrimento ndo pretende dizer-se, ao modo de
ver do filésofo, mais que na finitude insuperavel da condi¢cdo humana e, por tanto, da sua morte,
toda interpretacdo que contemple essa verdade a partir da vida, ou melhor, a partir de outra

vida, pode ser relegada ao plano das falsas ilusdes ou dos transmundos.®®

O filésofo de Friburgo, Martin Heidegger, é partidario deste tipo de pensamento
concordando explicitamente de que os cristdos ndo experimentam verdadeiramente a «angustia» e
0 «sofrimento» da morte ao darem a morte uma interpretacdo dentro da interpretacdo que eles
fazem da vida: «Desde Séo Paulo até a Meditatio futurae vitae de Calvino, a antropologia elaborada
na teologia cristd sempre viu a morte no seio da interpretagdo da “vida”».% Com esta afirmacéo, o
filésofo alemdo também relega o cristianismo ao plano das falsas ilusdes, pois para ele «a
interpretacdo existencial da morte precede toda biologia ou ontologia da vida».®” No entanto,
Emmanuel Falque considera que é falso sustentar com Heidegger a ideia de que «o cristdo ndo
experimenta verdadeiramente a angustia da morte por “ter visto sempre a morte na interpretacéo

da vida”».% Esse é 0 objetivo da sua obra.

9 Cf. Emmanuel Falque, Pasar Getsemant, 9—12.
% Heidegger, Ser e Tempo, 11:29.

% Falque, Pasar Getsemani, 15.

% Heidegger, Ser e Tempo, 11: nota 12, 30.

% Heidegger, 11:29.

% Falque, Pasar Getsemani, 18.
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Na opinido de Falque, para Heidegger a possibilidade do «meu ser» — do ser-ai — ndo se
considera a partir da «presenca de Deus», mas a partir da «mortalidade», assim como também o
modo de viver a nossa vida ndo se considera a partir do «estar em alerta» por causa da espera da
parusia de Cristo, mas a partir do ser-para-a-morte; ambas coisas, a «mortalidade» e o ser-para-
a-morte, estdo na base do «ateismo metodolégico». Ora, ao utilizar Martin Heidegger este «ateismo
metodoldgico» para dar cumprimento ao rigor de uma boa fenomenologia, Emmanuel Falque julga
que o filésofo alemé@o rejeita o préprio cristianismo, j& que substitui o «estar-alerta» pelo ser-para-

a-morte como resolucdo auténtica, e a «presenca de Deus» pela «mortalidade».

S&o os ndo cristdos que, segundo Heidegger, experimentam verdadeiramente a «angustia
da morte». E, pois, aqui que Emmanuel Falque se questiona: ndo sera exatamente isto que também
Cristo tera experimentado ao Incarnar? Pelo pensamento falqueano, podemos deduzir que
Heidegger néo considera o sentido de um Deus que, no seu Filho, morre, e sofre a «angustia da
morte» na figura do Verbo Encarnado. E nessa experiéncia de angustia da morte experimentada
pelo Verbo Encarnado que se confirmara falsa a formula heideggeriana de que o cristdo ndo faz
uma experiéncia real de sofrimento e de angulstia da morte porque sempre viu a morte no seio da

interpretacdo da “vida”. Esta reflexdo do nosso autor é assim expressa, quando diz:

Pois, ndo €, em efeito, 0 Deus dos cristdos, de forma precisa e paradoxal, um Deus que no
seu Filho, com tudo, morre, habitando desta maneira até o extremo o sentimento duma auséncia
gue a vivéncia duma espera nao consegue reabsorver? A rejeicdo da escatologia cristd em nome
do passo para o ser-para-a-morte, ndo esquece assim o sentido legitimo de uma morte de Deus

em puridade crista?

Dai, depois do pavor de Cristo e do «medo de fenecer», 0 necessario trabalho da «angustia
da morte» na figura do Verbo Encarnado mesmo. Nessa vivéncia da angustia, [...] se
confirmara como definitivamente falsa a formula heideggeriana da qual o cristdo ndo pode

sofrer a angUstia da morte por ter visto sempre a morte na interpretacéo da “vida .1

E através deste caminho da «angustia» e do «sofrimento» que Falque constata na sua obra
que o cristdo pode e deve ser, «talvez», 0 primeiro a experimentar até ao extremo a «angustia»

perante a sua propria «finitude». Essa mesma experiéncia feita pelo Verbo Encarnado foi

9 Cf. Falque, 89.
100 Falque, 90.
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consagrada e transformada ao ter habitado até o extremo a angustia da morte no préprio Jardim do

Getsémani.to?

2.3. Ponto de partida da obra Le passeur de Gethsémani

Como ja referimos no ponto anterior, Emmanuel Falque ndo quer fundamentar a sua
reflex@o partindo dum sentido cristdo da morte, mas quer partir da morte e da existéncia humana
tal como se apresenta a0 homem; para assim fazer uma leitura hermenéutica da vivéncia de tal
realidade no Verbo feito homem. Desta maneira, Falque faz um percurso que vai da filosofia — da

fenomenologia — a teologia.

Assim, 0 nosso autor, na sua visdo fenomenoldgica do homem, afirma que para 0 homem
tout court, ao pensar na sua morte, o que se lhe apresenta em primeiro lugar ao pensamento é a
morte como o «sem-sentido» absoluto da sua vida. E por isso que a «angUstia» perante a «morte»
designa a «angustia da morte» tout court, tal como se apresenta a cada homem. Por isso, a visdo
que Falque tem sobre 0 homem como ser da encarnagdo consiste primeiro em encontrar-se consigo
mesmo, isto é, em tocar o mais profundo de si proprio.1® inspirando-se em Ser e Tempo §9 de
Martim Heidegger, o fildsofo francés escreve:

O verdadeiro desafio da angustia da morte decifra-se, para o cristdo, como para qualquer
homem, néo tanto na revolta contra o sem-sentido (Camus ou Sartre) como na maneira em que
ainda se 1€ a procura do sentido na propria possibilidade da sua negacéo ou da sua afirmacgao
(Heidegger). Esta angustia ja ndo é unicamente «existencial» na sua obstina¢éo contra o sem-
sentido ou o absurdo, mas revela na realidade a «condicéo existencial» do homem, isto €, a sua

«estrutura de existéncia» ou «os caracteres de ser do Dasein».1%

Emmanuel Falque quer mostrar, deste modo, como a angustia da morte marca, com o seu
selo, o compromisso total do Filho em habitar, até ao mais extremo, a finitude do homem. Finitude

ja prefigurada antes da criagcdo do mundo:

101 Cf. Falque, 45.
102 Cf. Falque, 21-22.
108 Falque, 62.

22



se provavelmente convém em teologia encontrar essa evidéncia de um carater natural da
morte, ainda é preciso extrair dessa evidéncia uma Ultima consequéncia metafisica: a
determinacdo de uma imagem de Deus inscrita no homem pela finitude de Adao, apontada
somente como prefiguracdo no Verbo incriado e recapitulada a continuacdo no ato da

ressurreicdo do Verbo Encarnado.%

Através deste caminho da angustia, que revela mais profundamente «os caracteres de ser
do Da-sein», podemos ver que Falque consegue chegar, duma forma mais realista e filosofica, ao
objetivo de mostrar os dados concretos da imanéncia da morte que nos € dada pelo ser-ai, mais do

que fazer uma especulagdo sobre o «ser» enquanto tal.

3. Defini¢ao de alguns conceitos base de Le passeur de Gethsémani

A seguir, achamos conveniente mostrar, de maneira objetiva, como o0 nosso autor define
alguns existenciais humanos que sdo fundamentais para a compreensao do pensamento de Le

passeur de Gethsémani.

3.1. A finitude

Para o nosso autor, a finitude consiste na corruptibilidade do homem, abarcando assim o
sofrimento fisico, a doenca, a velhice e a morte. Trata-se do nosso ser-ai tal como se nos apresenta

na debilidade da nossa «carne».%

Por outro lado, Falque faz referéncia ao tedlogo francés Gustave Martelet, que desvincula
a morte fisica ser uma consequéncia do pecado original; isto o faz destacando que o relato da queda

no livro do Génese nunca atribui explicitamente que a morte fisica seja resultado do pecado

104 Falque, 39.
105 Cf. Falque, 36-37.
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original. No modo de ver deste tedlogo, no relato da queda, «entre o pecado e a morte estabelece-
se mais um laco simbdlico de “significacdo” do que uma relagdo eficiente de “causalidade”».1%
Desta forma, Falque inspira-se em Martelet para defender que, ndo s6 a morte fisica, mas, toda a

finitude humana, ndo é consequéncia duma falta original, mas é de carater natural.

Desta forma, 0 nosso autor esclarece que habitar a nossa finitude consiste em atravessa-la
num eventual crescimento onde se nos da, progressivamente, a capacidade de receber a

divinizacgdo.’

3.2. A angustia da morte ou de finitude

A angustia perante a morte indica, segundo a nossa compreensao de Falque, a angustia que
surge quando uma pessoa toma consciéncia da sua mortalidade, que surge quando a pessoa se
confronta com a morte do outro ou quando se experimenta como mortal ou finito.®® Ao referirmo-
nos a esta experiéncia de ser mortal, aludimos a experiéncia da desaparicao e do desprender-nos de
nds Mesmos que se nos aparece como imposta. 1

Ora, para Falque, esta classe de angustia «antecede a todo pronunciamento sobre
corrupc¢do e incorrupcgdo»,'® fundamentando-se agora em M. Heidegger. Por isso, este tipo de
angustia é considerada de tipo natural ou original. Desta mesma maneira, sendo que esta angustia
ndo é causa do pecado, 0 nosso autor afirma que Cristo também experimentou a angustia da sua
finitude, pois «a angustia da morte marca o compromisso total do Filho até o mais extremo dessa

finitude ndo pecadora do homems .1

Como mencionamos, a angustia da finitude imp&e ao homem um desfasamento de si

mesmo. Por isso, Falque considera que, para o cristao, este tipo de angustia define-se como o lugar

196 Gustave Martelet, Libre réponse a un escandale: La faute originelle, la soufrance et la mort (Paris: Les éditions

du Cerf, 1986), 9—10.

107 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 32 e 45.
108 Cf. Falque, 43.

109 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 39 e 68.
110 Heidegger, Ser e Tempo, 1:241-242.
1 Falque, Pasar Getsemani, 39.
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onde se exp0e a sua fé pondo-a a prova, porque se nos apresenta a questdo do sentido da vida.!*?

Por isso, 0 nosso autor também alude a esta angustia como «a face da morte».

3.3. A angustia do pecado

A angustia do pecado € uma terminologia empregada pelo filésofo existencialista
Kierkegard para designar, em primeiro lugar, a angustia ante a possibilidade da liberdade.** Assim
sendo, neste tipo de angustia, se nos apresenta a livre escolha de como viver a angustia de finitude:
a angustia de pecado, ou da um sentido a angustia de finitude — escolha beatificante — ou se encurva
no seu sem sentido — escolha de auto-encerramento do homem na sua prépria finitude e
consequente separacdo do homem com Deus, morte espiritual.’** Neste Gltimo caso, o da escolha
pelo pecado, «sucede mais bem que a angustia do pecado € o pecado, ndo que o pecado gere a

angustia».1?®

Desta forma, a angustia do pecado consiste no sofrimento de ndo saber como viver a
finitude, levando a tentacdo de encerrar-se nela. Pois, sendo a morte um ato que damos por certo
gue nos acontecera, sucede que, paradoxalmente, essa certeza faz com que aumente a inquietacdo
pelo desconhecido acerca da natureza da morte.™® E af onde se encurva a angUstia do pecado como
a tentacdo do desespero.''’ Por esta razdo, 0 nosso autor também alude a esta angustia como «a

tentacdo do desespero».

112 Cf. Falque, 68.

113 Sgren Kierkegaard, EI concepto de la angustia, trad. Demetrio Gutiérrez Rivero (Madrid: Alianza Editorial,
2013), 5.

14 Cf. Falque, Pasar Getsemanti, 59.

115 Kierkegaard, EI concepto de la angustia, 5.

116 Formula de Blaise Pascal utilizada por Falque para se referir ao desespero. Cf. Blaise Pascal, Pensamientos
(Madrid: Tecnos, 2018), 427.

17 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 55-56.
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3.4. O medo

Segundo Falque, hd algumas semelhancas essenciais entre as palavras gregas do
Evangelho e os conceitos de Heidegger no que se refere ao significado da angustia e do medo em
cada um dos casos.'*® Enquanto na definicdo biblica, a palavra «ademonia» — angustia — significa
um estado de tormento interior — a soliddo —, em Heidegger, a palavra «angst» — angustia — indica

uma apertura do nosso estar-langado-no-mundo.

Do mesmo modo acontece com a definicdo do medo. O vocébulo grego «thambos», — cuja
traducdo mais propria € pavor — significa o estado de retroceder ante algo que sobrevem
inesperadamente. Enquanto o termo heideggeriano para referir-se ao medo é a palavra «furcht»
que, declinado pelas modalidades do susto e do pavor, exprime um carater de ameaga de algo
conhecido que vem repentinamente. Podemos dizer assim, que 0 nOSsO autor encontra como
denominador comum o medo como «ato de retroceder» ante a ameaca de algo que nos sobrevem

de repente.

A vista disto, o facto de ter medo, para 0 nosso autor, «determina o Dasein ou 0 ser mesmo
do homem enquanto tal: que o Verbo vem a assumir primeiro na sua encarnagio».*® E por este
motivo que 0 nosso autor concebe que «Cristo no horto das oliveiras teve medo da sua morte, ao
menos da mesma maneira que quando se retrocede frente a algo ameagador».'® Desta forma,

Emmanuel Falque considera que:

«O relato do Getsémani leva, nas suas proprias palavras ao menos, a marca desta dupla
experiéncia psicoldgica — de medo — e metafisica — de anguistia: “levou consigo a Pedro, Tiago
e Jodo. E comecou a ser invadido por pavor (ekthambeisthai) e angustia (ademonein) (Mc 14,
33).” (...) O pavor de Cristo designa, pois, num primeiro momento, o sentimento que se

experimenta perante a ameaca de algo consabido (...): o suplicio da cruz».'?

118 Cf. Falque, 70-72.
119 Falque, 72.

120 Falque, 72.

121 Falque, 69 e 73-74.
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3.5. Cristo assume a angustia perante a morte

Ao integrarmos todos estes conceitos, 0 que 0 Nnosso autor nos demostra é que «o0
“sentimento tragico da vida” pertence a todo homem, assim como também a figura de Cristo no
Getsémani».'?? Portanto, podemos dizer que o autor elabora toda a sua reflexdo com o intuito de
desvendar uma humanidade que esta a espera de ser transformada - metamorfoseada - , para assim
«saber tomar consciéncia do peso e da rebelido do homem sem nega-los nem, menos ainda, supera-

los»!%: Assim, o ponto de chegada é o seguinte:

Nesta desapari¢do (de si mesmo), a angustia faz que ndo saiba j& ante o qué se angustia.
(...) A entrada na kénosis ou a progressiva vacuidade do Filho ante o sentido ou sem-sentido
da sua propria vida assinala entdo, precisamente, este passo do nada da angustia a angustia do
Nada; como se conviesse que o Filho, levando até o extremo esta humanidade que é também
nossa, “perdesse pé em certo modo” para que sO assim se assegurasse — € N0S assegurasse
também a nos — de que todo o solo sobre o qual apoiar-se ndo encontrara verdadeiro

fundamento sendo em Deus Pai e nunca no homem.12*

4. Dar verdadeiro valor a2 morte e ao pecado.

Importa, ao terminar este primeiro capitulo, resumir de forma breve a base do pensamento
de Emmanuel Falque acerca da morte, que debrucaremos no segundo capitulo: em primeiro lugar,
encarar a morte como algo natural e ndo como consequéncia do pecado e, em segundo lugar, o
pecado como algo anti-natural, isto €, como um auto-encerramento do homem na sua propria

finitude.

122 Falque, 11.
123 Falque, 11.
124 Falque, 103-104.
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4.1. A morte biolégica como natural

Segundo Emmanuel Falque, como ja dissemos, a «finitude» é propriamente natural desde
a criacdo do homem e esta ligada ao sofrimento fisico, a doenca, a velhice e a morte.'?® Falque
argumenta esta sua posicao apoiando-se no tedlogo Gustave Martelet, que desliga o «sofrimento
fisico» e a «morte biolégica» da tematica do «pecado original». Este te6logo, defende este
pensamento argumentando que a criagdo do homem, embora tenha sido muito boa (Gn 1, 31), nem
por isso quer dizer que tenha sido «a mais perfeita possivel», «no sentido ao menos dum ideal de
“completude” que tivesse ainda de ser satisfeito s6 aos olhos do homem».?® Respaldando-se, assim,

nas palavras de S&o Ireneu de Lyon:

Tal como uma mée pode dar um alimento perfeito ao seu filho recém-nascido, mas este é
ainda incapaz de receber um alimento ndo apto para a sua idade, também Deus podia, pelo que
Lhe diz respeito, dar, desde o comeco, a perfeicdo ao homem, mas o homem era incapaz de

recebé-la, pois nédo era mais do que um menino pequeno.'?

Desta forma, segundo Falque, o desejo de «plenitude» ou de «perfeicdo» é utilizado pela
serpente como mascara para incitar Addo e Eva a pecarem: «sereis como deuses» (Gn 3,5). Perante
esta reflexdo, a imagem de Deus inscrita no homem deve-se ler na finitude presente desde o
principio da criacdo, de forma anunciada/prefigurada — isto €, assumida como por antecipagdo —,
no Verbo Encarnado.!?® Desta forma, 0 nosso autor deduz que Cristo nos ensina a ser verdadeiros

homens, ou seja, ndo fugir a nossa finitude, mas abandonar-nos a ela, inclusive na morte.*?

Outro dos autores no qual Falque se apoia para respaldar o seu pensamento dum carater
natural da morte é o tedlogo alem&o Karl Rahner, quem foi um dos primeiros tedlogos a defender
como necessaria uma ontologia da morte que ndo faca dela consequéncia duma falta original.
Assim, devemos ler o «carater natural» da nossa morte no «carater natural» da morte de Cristo.**°
A vista disto, conclui Falque, a encarnagio do Verbo na nossa finitude nfo é reparacdo da nossa
humanidade, mas &, de acordo com a teologia dos primeiros Padres da Igreja, divinizacdo da nossa

humanidade. Por isso, e agora citando de forma literal o pensamento do nosso autor, «longe de

125 Cf. Falque, 36.

126 Falque, 32.

127 Irénée de Lyon, Contre les hérésies, Livre IV, Tome 1 (Paris: CERF, 2008), 551.

128 Cf. Falque, 35 e 39.

129 Cf. Falque, 36.

130 Karl Rahner, Sentido teolégico de la muerte, trad. Daniel Ruiz Bueno (Madrid: Erder Editorial, 1965), 130.
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condenar a finitude humana, o Filho Encarnado, ao contrario a consagra e transforma ao habitar

até o extremo a sua angustia».**

4.2. O pecado como antinatural: auto-encerramento do homem na sua propria finitude

Havendo esclarecido que o sofrimento fisico e a morte biologica ndo sdo consequéncia do
pecado, 0 nosso autor conclui que, este facto, reforca o conceito de pecado na sua verdadeira
natureza: o auto-encerramento do homem na sua finitude ndo pecadora.® Esta natureza do pecado
é de tipo espiritual, tendo como consequéncia ndo a morte bioldgica, mas a morte espiritual: a

separacdo do homem com Deus na rejeicao que o homem faz da sua finitude outorgada por Deus.!%

Tomando agora o relato do livro do Génese, 0 nosso autor, diz que, enquanto a serpente
faz da rejeicdo da finitude o lugar mesmo da tentacdo, Deus, pelo contrario, em Jesus Cristo
crucificado consagra a aceitacdo do nosso ser-ai e da sua debilidade na nossa carne como o lugar

mesmo da sua glorificagdo final.**

A partir desta perspetiva, 0 nosso autor conclui que a imagem de Deus deformada no
homem, isto é, o ndo ser a imagem de Deus segundo o seu projeto (Gn 1, 27), ndo consiste na
finitude do homem — sofrimento fisico, doencas, velhice e morte —, mas num viver debaixo duma

atitude de rejeicao de finitude.

A vista disto, do pecado como rejeicdo da nossa finitude, e da finitude como natural, e por
iss0, como parte a aceitar da nossa condi¢do humana como tal, veremos no capitulo a seguir como
Emmanuel Falque analisa acerca da vivéncia da morte desde um olhar fenomenolégico do

evangelho.

181 Falque, Pasar Getsemani, 45.
132 Cf. Falque, 31.

133 Cf. Falque, 29, 58 € 36.

134 Falque, 37.
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I1. DA CONCEGAO HEIDEGGERIANA A CONCECAO CRISTA DA MORTE

Depois de termos visto, no primeiro capitulo, o fundamento da visao fenomenolégica do
homem - marcadamente francesa -, 0 objetivo da obra em estudo, e termos exposto alguns conceitos
base de Emmanuel Falque, como a finitude, 0 medo, a angustia e o pecado; agora, neste segundo

capitulo, vamos debrucar-nos sobre a visdo do nosso autor acerca da «morte» e da sua vivéncia.

Para alcancarmos tal objetivo, vamos percorrer 0s seguintes passos: em primeiro lugar,
uma aproximacao as noc¢des de medo e de angustia; em segundo lugar, vamos estudar a nogdo de

morte em Heidegger; finalmente, a agonia de Jesus no Getsémani.

1. O caminho até a morte

Como dissemos, debrucar-nos-emos primeiro acerca das duas experiéncias fundamentais
que envolvem a nocdo de morte. Estas sdo 0 medo e a angustia. Pode-se notar que Emmanuel
Falque faz um percurso que vai da concecao do medo a concecdo da angustia, e da angustia as trés
caracteristicas de Heidegger acerca da morte. Comecemos, assim, explicando a experiéncia que

todo homem tem sobre 0 medo, tomando, como modelo, 0 medo de Cristo na agonia do Getsémani.

1.1. Cristo perante 0 medo**®

Tera Cristo tido medo da morte? Esta € a questdo sobre a qual Emmanuel Falque se

debruga para chegar a experiéncia da “morte” em Jesus Cristo e dai deduzir a experiéncia que cada

135 «O que sucede com o ‘pavor’ (thambos) de Cristo em Getsémani?». Pergunta-se Falque no inicio da quinta parte

da obra: “O medo de findar e o pavor de Cristo”. Falque, 72.
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cristdo faz da sua morte. Podemos dizer que Cristo sentiu medo, no sentido heideggeriano do termo.
Assim, Emmanuel Falque parte de uma primeira questdo levantada pela relacdo entre Cristo e 0
medo, a partir das caracteristicas heideggerianas:

N&o consiste a incarnacdo de Cristo antes de mais em sofrer, ponto por ponto, todas as
carateristicas do medo, como se o fazer-se-homem do seu ser de Filho (Menschwerdung)
devesse passar primeiro por retroceder diante duma finitude, propriamente falando, in-
assumivel? O Célice que Cristo sabe que deve beber no anuncio da sua paixdo (Mc 10, 38), e
perante o qual, porém, retrocede na sua agonia, é testemunho suficiente de que Cristo no Horto
das Oliveiras teve medo diante da sua morte, a0 menos da mesma maneira como se recua diante

de algo ameacador. 3

Falque acompanha, entdo, uma ideia do notavel poeta francés Charles Péguy, que
expressa: «Deus mesmo temeu a morte».*3" Esta condic¢éo do ser de Deus que assume o proprio ser
do homem, com toda a sua crueza, manifesta o pavor de Cristo diante do suplicio da cruz: «com
muita frequéncia esquecemos isto, convertendo de seguida a esperanca da ressurreicdo como
modalidade de ser da nossa vida na expectativa de um ser-da-vida-depois-da-vida, cuja pretendida
certeza bastaria para esquecer que, primeiro, “estamos no mundo”».**® O pavor de Cristo designa,
num primeiro momento, 0 sentimento que se experimenta face a ameaca de algo concebido: o
suplicio da cruz.® E a este sentimento de ameaca que Heidegger se refere para definir o medo; o

medo — Furcht*® — possui o carater de ameaga.*

E, pois, da maior importancia que, antes de mais, nos debrucemos sobre o conceito de
«medo» em Heidegger. Podemos, em primeiro lugar, dizer que, para Heidegger, o «medo» contém
trés caracteristicas especificas: a primeira, 0 «medo» como ato de «retroceder», que faz 0 homem
recuar ao confrontar-se com algo «temivel» ou «nocivo»; uma segunda caracteristica diz respeito

ao sentimento de «abandono», que nos mostra a «precariedade» da existéncia humana; por ultimo,

136 Falque, 73.

137 Charles Péguy e Marcel Péguy, Veronique dialogue de I’histoire et de ’ame charnelle (Paris: Gallimard, 1972),
134.

138 Falque, Pasar Getsemani, 73.

139 Cf. Falque, 73.

140 Heidegger, Ser e Tempo, 1:195. O termo Furcht é traduzido na versdo portuguesa de Ser e Tempo pela palavra
temor. Mas Falque, na sua obra original de Le passeur de Gethsémani tradu-lo por medo. Por esta ultima razao,
optamos aqui por traduzir também pelo vocabulo medo.

141 Cf. Heidegger, 1:195.
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a caracteristica de «peticdo» em querer partilhar o medo humano para sentir medo «com» e «por»

outro.1#?

Falque adota estas trés caracteristicas do medo para demonstrar que fazem parte intrinseca
da finitude humana, segundo a propria fenomenologia. Consequentemente, a encarnagédo de Cristo
supde sofrer todas as caracteristicas do medo, pois dessa maneira ir-se-a4 confirmando o assumir
total e definitivo da finitude humana em Cristo. Pois 0 medo, como ato de «retroceder», determina
0 Da-sein ou o ser do homem como tal. Assim, pretende-se encontrar estas trés caracteristicas do

«medo» assumidas por Jesus Cristo na sua totalidade.*?

Em primeiro lugar, encontramo-nos com o0 medo como «ato de retroceder», que se realiza
em Jesus Cristo quando, no Getsémani, na sua agonia, o Filho como que retrocede perante o que
se avizinha de forma ameacadora, manifestando essa sua atitude ao dizer: «Pai, tudo é possivel
para ti, afasta de mim este Célice» (Mc 14, 36). Emmanuel Falque refere que «o pavor de Cristo
designa, pois, num primeiro momento, o sentimento que se experimenta diante da ameaca de algo
consabido que, ao aproximar-se também num mundo conhecido e familiar, faz desistir a quem o
experimenta: o suplicio da cruz».* Em segundo lugar, temos 0 medo como «experiéncia de
abandono», que esta presente numa alma saturada de tristeza de morte (Mc 14, 34). Trata-se do
abandono de quem, no seu préprio medo, se vé deixado pelos seus. Por ultimo, deparamo-nos com
0 medo como «peticdo» em «querer partilhar o nosso medo», que acontece, depois, como
consequéncia da segunda caracteristica do medo apresentada anteriormente. Cristo tenta partilhar
o medo com os que estdo proximos d’Ele (cf. Mc 14, 32), porém, este ato de peticdo ndo foi
concedido pelos apoéstolos ao terem ficado adormecidos, fazendo com que o Verbo incarnado
assumisse de forma completa a finitude humana. Assim sendo, Emmanuel Falque deduz que,
segundo a fenomenologia, estas trés carateristicas do medo fazem parte da finitude e tendo o Verbo
assumido a carne, também Ele experimenta esta e todas as dimensdes dessa mesma finitude. E,

pois, conforme veremos, 0 medo que esta na base da angustia relatada pelos evangelistas:

Em Heidegger encontra-se o pavor (Erschrecken) como modalidade do medo (Furcht) e a

angustia (Angst) como abertura especifica do meu estar-langado no mundo. Convira, assim,

192 Falque, Pasar Getsemani, 74—75. Emmanuel Falque faz, propositadamente, uma interpretacio muito genérica do
paragrafo §30 de Ser e Tempo, onde Heidegger comenta, de forma complementar ao tema de «O temor como modo da
disposicao», acerca das carateristicas do medo.

143 Cf. Falque, 74-75.

144 Falque, 74.
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mostrar primeiro em que sentido o pavor (thambos) de Cristo no Getsémani O mantém num
estado de medo (Furcht), e inclusive de espanto no sentido heideggeriano do termo
(Erschrecken), para deduzir em que medida Cristo mergulha progressivamente na angustia
(ademonia), como suspender o seu ser no mundo como tal (Angst). lluminar-se-a, assim, o
sentido, propriamente fenomenolégico no nosso entender, duma entrada cristica na morte até

ao enterramento de si na carne.'*®

Partindo destas trés caracteristicas do medo, Emmanuel Falque procura encontrar a
profundidade do ser de Cristo diante do seu «medo da morte». N&o deixando de ser Deus, tomando
a carne humana, Cristo assume, também, todas as caracteristicas da finitude humana e, por isso, o
medo que todo e qualquer homem sente ao deparar-se com a morte. Desta forma, assume em si,
ndo apenas a morte, mas também faz, em si, a experiéncia de medo da morte prdpria da finitude

humana. E, pois, 0 «medo» que leva Cristo a experimentar a propria «angustia».

1.2. Do «medo» a «angustia»

Em Cristo aparece o medo como «ato de retroceder», como um «sentir-se abandonado»,
levando-O a «pedir» ajuda.'*® Porém, diante da condicdo humana da morte, Cristo ndo procura um
ponto de fuga. Desta forma, ndo fugindo do medo, alcancara total e definitivamente a profundidade
da finitude humana, dada por Deus ao homem como tal. Esse assumir a totalidade da nossa

humanidade da-se na «angustia» que aparece no limiar da morte.**’

Fugir do medo implicaria, para Emmanuel Falque, que o homem rejeite a sua débil
condicdo de homem. Ora, esta rejeicdo da condi¢cdo humana concretizar-se-ia em trés atitudes que

0 préprio autor deriva como consequéncia das trés modalidades sobre a natureza do fim

145 Falque, 70.

146 O retrocesso perante o Calice, a experiéncia de abandono na tristeza e o pedido de velamento feito por Jesus ao
sono dos apostolos, sdo as trés modalidades do medo em Heidegger vividas por Cristo no limiar da sua morte. Cf.
Falque, 72.

147 Cf. Falque, 83.

33



enumeradas por Heidegger: atitude de «resignacdo na desaparicdo», atitude de «espera na

interrupcdo» e atitude de «heroismo no acabamento».'4

Em Jesus Cristo, estes trés modos do estar-ao-fim da existéncia poderiam concretizar-se
assim: o primeiro modo, «resignar-se na sua desapari¢édo», como a triste obediéncia do cordeiro
imolado; o segundo, «espera na interrup¢do», como uma pequena espera que Cristo faria apoiando-
se na certeza da sua futura ressurrei¢do, que tem aceso «gragas a sua permanente participacdo na
visdo beatifica»!49, certeza esta que suprimiria 0 medo da morte mais do que vencé-lo; e finalmente,
como terceira possibilidade, considerar o seu fim como um «heroismo no acabamento» da sua vida,
por meio do «heroismo triunfante daquele que, crendo dar a sua vida, na realidade, a recupera tanto

mais quanto procura dar-lhe um sentido [heroico a sua vida] na sua morte».**°

Estes trés caminhos propostos por Heidegger ndo poderiam, porém, ser assumidos por
Cristo na sua morte, porque, segundo Emmanuel Falque, todos eles sdo caminhos falsos:
«Nenhuma destas trés atitudes — resignacéo, certeza e heroismo — se encontram em Cristo».%
Quanto a «resignacao na desapari¢do», Emmanuel Falque nota que o Concilio Vaticano Il (cf. GS
22) ndo se apoia apenas na doutrina expiatoria do Concilio de Trento, em que a entrega do Filho
satisfez por nos ao Pai (causa meritoria), mas, a0 mesmo tempo, restaura no homem a imagem
decaida de Deus desde o primeiro pecado (intercambio admiravel). Quanto a segunda, «“a certeza
da ressurrei¢do”, quereria, por sua vez, compensar Cristo da banalidade de uma morte comum,
como se Ele ndo pudesse nem devesse morrer da mesma maneira que nés morremos».*s? Entdo, e
preciso que a prépria teologia entre na morte fisica de Cristo, ndo como uma exce¢do a morte
ordinaria. Por fim, quanto ao «heroismo no acabamento», Emmanuel Falque considera que
«suprimir a ideia de uma presenca divina na pessoa do Filho até converter a sua morte numa
verdadeira “morte de homem” ndo deve contribuir de novo, € no sentido inverso, para a consagrar

ainda como uma morte heroica e excecional».s?

148 Estas trés atitudes propostas por Martin Heidegger, «desaparicdo, interrupcio e acabamento», sio trés maneiras
que, segundo Heidegger, o homem considera o «estar-ao-fim» da sua existéncia. Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:26.
De cada uma destas trés consideragdes heideggerianas, Emmanuel Falque extrai, de forma livre e interpretativa, trés
atitudes a modo de complemento e superagdo das mesmas: «resignagdo, espera e heroismoy». Falque, Pasar
Getsemani, 76-77.

149 Falque, 79.

150 Falque, 79.

151 Falque, 80.

152 Falque, 80.

158 Falque, 80.
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Podemos, pois, deduzir que nada ha de extraordinario na morte de Cristo que exceda toda
e qualquer morte de toda a humanidade. E, portanto, uma morte banal e ordinaria de alguém que
se entrega & morte e assume a prépria finitude da natureza humana. A morte de Cristo €, pois, igual
a morte de todos os homens e mulheres de hoje e de todos os tempos. Esta atitude de Cristo — de
um ndo fugir da possibilidade da sua morte — abre um novo modo de temporalidade, isto &, um
novo modo de considerar o tempo. Trata-se dum «viver em alerta», de uma passagem do «quando»
da morte a0 «como» da vida, revelando a impossibilidade do dominio do fim e da sua

intransponivel superacdo.’>*

1.3. A entrada de Cristo na angustia

A entrada de Cristo na «angustia» (ademonia) abre um «vazio kenotico» que, gracas a
entrega do Filho ao Pai, nos mostra realizadas, em Cristo, as caracteristicas especificas da angustia
em Heidegger.’™ A primeira destas caracteristicas é a da «indeterminacdo» que se da quando a
prépria angustia provoca 0 nao saber propriamente o que é que nos angustia. Este tipo de
carateristica afeta s6 o homem. Em segundo lugar, a «reducdo» a nada na kenose, onde ndo fica
nada como apoio nem nos fica mais do que o proprio nada. Este tipo de caracteristica afeta todos
os entes, de forma que «o mundo como tal» converte-se no lugar da «angustia». Por altimo, o
«isolamento»: a indeterminacdo daquilo que nos angustia e a reducdo a nada conduzem ao
isolamento aquele que estd angustiado.’® A angustia mantém o homem num solus ipse
existencial'®” que nunca se abre ao outro. Tal soliddo revela o «estar-no-mundo mais proprio», ou

seja, a maneira de ser mais auténtica duma pessoa.'®

154 Falque, 86.

1%5 Cf. Falque, 109. Sobre as carateristicas especificas da angustia em Heidegger ver: Heidegger, Ser e Tempo, 1:247—
255.

16 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 95-108.

157 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 1:252. «A angustia singulariza e abre o ser-ai como ‘solus-ipse’. Esse ‘solipsismo’
existencial, (...) confere ao ser-ai justamente um sentido extremo em que ele € trazido como mundo para o seu
mundo e, assim, como ser-no-mundo para si mesmay. Heidegger, 1:254.

158 1 preciso lembrar que a constitui¢do fundamental do ser-ai é o ser-no-mundo como tal, ja que o ser-em significa o
‘modo’ de ser e, no mundo, quer dizer o modo de ser em todo o mundo que o rodeia. Cf. Heidegger, 1:251 e 255. Desta
forma, a solidao, segundo Heidegger, revela a maneira de ser mais auténtica duma pessoa.
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Emmanuel Falque vé, entdo, que esta dimensdo das carateristicas heideggerianas da
angustia realiza-se em Jesus Cristo, onde se identifica a Sua maneira mais auténtica de ser. Na
«indeterminagdo» sobre o sentido: «ndo se faca o que eu quero, mas o que tu queres» (Mt. 26, 42);
na «reducdo» a nada na kenose, ao renunciar a sua omnipoténcia terrestre (FI. 2, 6); e no
«isolamento» e soliddo do Filho na rejeicdo de Deus pelos homens. Desta forma, 0 «medo da
morte» como retrocesso diante do estar-ao-fim da vida, d& lugar a «angustia da morte» com as suas

caracteristicas especificas heideggerianas, realizadas em Jesus Cristo.*

1.4. Da angustia & morte

A angustia da morte em Falque, manifesta-se, como ja dissemos, quando a pessoa se
confronta com a sua mortalidade ou finitude; em Heidegger, indica o estado de eminente abertura
ao mundo,*®® e manifesta-se na prépria morte sob trés formas distintas de como viver a nossa vida. 6!
Estas trés maneiras de viver a nossa vida a partir da morte é o que Heidegger define como as
«modalidades da morte»:%? a primeira modalidade da morte indica a «morte como uma maneira de
viver a nossa vida»; a segunda modalidade designa a «morte entendida como a possibilidade da
nossa impossibilidade»; a dltima modalidade revela-nos a «morte como a possibilidade mais

prépria, mais absoluta e mais insuperavel» do nosso ser-ai.'®®

Desta forma, exporemos a seguir, em primeiro lugar, as trés modalidades da morte
apresentadas na obra Ser e Tempo, a luz da interpretacdo de Emmanuel Falque; em segundo lugar,
exporemos, de forma comparativa, como Falque compreende as modalidades heideggerianas da
morte realizadas em Jesus Cristo, na sua vivéncia da morte. Ora, para atingirmos o primeiro
objetivo precisamos, antes, de explicitar os conceitos de ser-ai e de ser para-a-morte em

Heidegger.

159 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 110.
160 Heidegger, Ser e Tempo, 1:247-54.
161 Falque, Pasar Getsemani, 110.
162 Heidegger, Ser e Tempo, 11:23.
163 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 113.
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1.4.1. O conceito de «ser-ai» em Heidegger

O termo Da-sein, na obra Ser e Tempo, traduz-se, em geral, pela expressdo «ser-ai»,
embora na versao portuguesa optou-se por se traduzir também como «presenga»,®* nds optamos

por utilizar, na nossa dissertagéo, o termo «ser-ai» ou «pessoa.

Ora, devemos ter em conta que a expressao ser-ai ou «pessoa» é diferente da concegdo de
«esséncia» ou «existéncia», assim como das suas implicagfes. Diferencia-se ao significado da
palavra existéncia porque a existéncia se funda na estruturacdo do Dasein e ndo ao contrario.
Também deve-se evitar o mal entendimento duma condicdo imdvel que o termo «ai» do ser-ai
poderia supor. Por outro lado, embora o0 conceito ser-ai ou pessoa comporte uma estreita relacdo
com o conceito de humanidade, o Dasein deve ficar longe do conceito de «ser humano» ou
«humanidade» tal como se 0 conhece comumente. O ser-ai ou pessoa significa, mais precisamente,
0 processo de constituicdo ontoldgica de homem, ser humano e humanidade. E por meio do ser-ai
que 0 homem constroi o seu «modo de ser», a sua vida, a sua histéria, etc.'®® Assim sendo, uma vez
percebido o essencial do Dasein como uma constituicdo ontoldgica, podemos explicar o ser-ai

como ser-para-a-morte.

1.4.2. O conceito de «ser-para-a-morte» em Heidegger

Para podermos definir o conceito de ser-para-a-morte, servimo-nos, em primeiro lugar,
do estudo do filésofo Stephen Mulhall. Este fil6sofo observa que a morte, na obra Ser e Tempo, é
uma possibilidade que deve ser diferenciada daquela que carateriza as restantes possibilidades
existenciais.'®® Tendo em conta isto, 0 ser-para-a-morte é, essencialmente, um «modo de ser». Um

modo de como o Dasein relaciona-se com a «morte», ou seja, com a «possibilidade da

164 Heidegger, Ser e Tempo, 1:309.

165 Cf. Heidegger, 1:309.

166 Cf. Stephen Mulhall, «Human Mortality: Heidegger on How to Portray the Impossible Possibility of Dasein», em
A Companion to Heidegger, por Hubert Dreyfus e Mark Wrathall (London: John Wiley & Sons, Ltd, 2005), acedido
a | de otubro de 2023, https://doi.org/10.1002/9780470996492.ch18.
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impossibilidade» do ser-ai. Assim, o ser-para-a-morte deve ser comprovado na quotidianidade.®’
Podemos considerar, entdo, importante especificar que Heidegger reserva o termo «morte» para
designar o modo de ser do Dasein na relacdo com a finitude — ser-para-a-morte. Que é diferente a
considerar a morte como o fim; para tal consideracdo Heidegger reserva o termo «perecer» ou a

articulacdo ser-no-fim.

Desta forma, uma vez apresentada a diferenga entre morte e perecer, podemos dizer que a
morte — pensada como o0 ainda-ndo do Dasein — ndo deve ser olhada como um fim que vird em
qualquer momento, mas antes como uma possibilidade que o Dasein antecipa em cada momento:

a morte € uma possibilidade iminente.

2. A morte em Heidegger

A luz desta permanente possibilidade da impossibilidade do meu ser, «revelo-me a mim
mesmo» — terceira modalidade — na minha «maneira de viver» — primeira modalidade — e de

«organizar» — segunda modalidade — tal possibilidade impossivel.%®

As trés modalidades heideggerianas da morte apontam — tal como esclareciamos
anteriormente com o termo morte — mais para uma maneira, um modo, de viver num mundo de
possiveis do que para um acontecimento definitivo do fim da vida.'™ Por esta razdo, na nossa
opinido, as trés modalidades da morte ajudam-nos a dar uma interpretacdo, um sentido, a vida a
partir da morte. Primeiro, considerando a morte como aquela que nos mantém vigilantes na nossa
maneira de viver a cada instante. Segundo, tendo em conta a morte como aquela que otimiza a

organizacdo da nossa vida. Por fim, como aquela que revela a nossa maneira de ser mais auténtica.

167 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:34.

168 Cf. Heidegger, 11:32.

169 Falque, Pasar Getsemani, 113.

170 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:46 e 47.
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2.1. Primeira modalidade: «a morte como maneira de viver a nossa vida»

Nesta primeira modalidade da morte, Martin Heidegger expbe que «a morte € um modo
de ser que o Dasein assume desde 0 momento em que é»."* Esse modo de ser, nesta primeira
modalidade, € o modo de ser do ainda-ndo do fim da vida: «Enquanto o ser-ai €, pertence-lhe,
continuamente, um ainda-ndo, que ela sera.'’> Por este motivo, Emmanuel Falque diz que, para
Heidegger, a morte, mais do que ser o fim da vida, indica, antes de mais, um modo de ser, uma
maneira de viver dum «estar-sempre-alerta» por causa dum futuro que é «possivel em todo
momento».t”® Assim, «ha no ser-ai uma “nao totalidade” continua (do ser) que encontra o seu fim
com a morte».”* Ha como que algo pendente em relagédo ao acesso da pessoa a todo o seu ser, isto
é, 0 pendente do poder-ser.t” Desta forma, «o ente em que alguma coisa esta pendente tem o modo

de ser do que estd a mao».17

Mas voltando a nossa questdo, para determinar o ser do ainda-néo carateristico da pessoa,
é preciso levar em consideracdo outro ente a cujo modo de ser pertenca o devir. Para melhor
compreendermos isto, Heidegger assume, a titulo de exemplo um fruto, que durante o
amadurecimento mantém a sua imaturidade. Sendo que o ainda-ndo ndo significa uma coisa que
pudesse ser dada nele, o ainda-ndo da imaturidade indica, ao contrario, o proprio fruto em seu
modo especifico de ser. O ainda-n&o ja esta incluido no prdprio ser do ente como um constitutivo.

Da mesma forma, o ser humano, enquanto constituicdo ontoldgica que é, ja é o seu ainda-nao.

Mas existe uma diferenca: consumir-se — morrer — ndo é completar-se — amadurecer —,
pois pode ndo chegar a acontecer, isto é, pode-se morrer sem amadurecer. O consumir-se, isto é, 0
ndo estar mais disponivel, que € originado pela morte, ndo significa o estar-ao-fim da pessoa, mas
0 seu ser-para-o-fim, ou seja, 0 modo de ser proprio da pessoa no seu fim.” Por esta razdo, o
Dasein €, a cada instante, o seu ainda-ndo — morri. E este ainda-ndo leva a um «estar em alerta,

por parte do Dasein, na sua maneira de viver: «a morte designa uma “possibilidade atual” do meu

11 Heidegger, 11:26.

172 Cf. Heidegger, 11:23.

173 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 115.

174 Heidegger, Ser e Tempo, 11:23.

175 Cf. Heidegger, 1I:16.

176 Heidegger, 11:23. A expressdo «estar & mao» quer significar o que est4 ao alcance para executar tal fungio. Cf.
Heidegger, 11:155.

177 Cf. Heidegger, 1:257-258.
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ser como maneira de viver que o afasta tanto mais da “atualidade futura” da sua morte»."® Nisto
consiste, segundo Falque, o ainda-ndo e o «estar sempre alerta» — proprios de Heidegger — na
maneira de viver que deriva da possibilidade da morte.

Este consumir-se ou acabar-se é que torna «compreensivel a possibilidade do caréater
existencial de um modo de ser do ainda-ndo que se encontra “antes” do “fim”».1’® Desta forma,
podemaos reafirmar com o proprio Heidegger que o «Dasein» existe sempre no modo em que 0 seu

ainda-ndo lhe pertence».'®

Tendo em conta este pensamento, Emmanuel Falque cita Ser e Tempo — de forma livre —
dizendo que «o homem, ao por o olhar na sua morte, ndo se v€ ja somente como finito. (...) Pelo
contrério, revela-se a si mesmo como um «ser em curso de consumir-se (ou finalizar), cujo
inacabamento abre positivamente a um conjunto de possiveis enquanto a sua vida ainda nao tem
expirado».8! Pois, como afirma Heidegger, o ainda-nao possui o carater daquilo com que a pessoa
se comporta; para a pessoa, o fim é sempre iminente.'®? Dizer que a morte € iminente significa

sabermos que vamos morrer e sabermos que isso pode suceder a qualquer momento.

Por esta razdo, Falque conclui que existir é viver saindo de si (ek-sistir) para abrir-se —
como um fruto em amadurecimento — a esse ainda-ndo proprio do seu chegar a ser ele mesmo. 8
Desta forma, no vazio desta espera — deste excedente ou deste ainda-néo — 0s possiveis da sua vida
ndo encontram sentido a ndo ser saindo da sua necesséria confrontagcdo com a possibilidade dltima
da sua morte,*®* isto €, estando em alerta pelo «como» da sua vida mais do que pelo «quando» da

sua morte.

118 Falque, Pasar Getsemani, 111.

179 Heidegger, Ser e Tempo, 11:27.

180 Heidegger, 11:27.

181 Falque, Pasar Getsemani, 111.

182 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:32.

183 Falque, Pasar Getsemani, 112.

184 Falque cita aqui, de forma livre, o pardgrafo §48 de Ser e Tempo. Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 1:258-263.
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2.2. Segunda modalidade: «a morte como a possibilidade da impossibilidade de ser-ai»

Emmanuel Falque diz — como refere Stephen Mulhall — que, esta segunda modalidade da
morte desvenda que a morte ndo € meramente uma possibilidade entre tantas outras possibilidades
da existéncia, mas é, ontologicamente, «a possibilidade» — a Unica — que tem como carateristica
principal a de anular todas as outras possibilidades de ter um projeto.!% Assim sendo, mais do que
o fim da vida, a morte indica a possibilidade atual do nosso ser-ai. Isto mesmo é atestado em Ser e

Tempo, quando o seu autor refere:

A morte é uma possibilidade ontol6gica que o préprio ser-ai tem de assumir. Nessa
possibilidade, o que estd em jogo para o ser-ai é pura e simplesmente o seu-ser-no-mundo. A
sua morte ¢ a possibilidade de poder ndo mais estar presente. (...) Enquanto poder-ser, o ser-
ai ndo é capaz de superar a possibilidade da morte. A morte é, em Ultima instancia, a

possibilidade da impossibilidade absoluta de ser-ai. 8

Tendo em conta esta resolugdo heideggeriana, Emmanuel Falque adota-a e inclui o
pensamento de Emmanuel Levinas que também vé a morte como a impossibilidade das nossas
possibilidades; acrescentando que, tal impossibilidade, faz com que o resto das possibilidades
permanecam ainda suspensas.’®” Desta forma, abandonando o que Heidegger denomina como
«efetividade da morte» — que é a evidéncia da nossa morte denunciada pela morte do outro!® —,
Falque reflexiona que a iminéncia da nossa morte se nos manifesta como uma possibilidade atual
do nosso ser-ai, que organiza, mede, valoriza e da sentido aos possiveis da nossa vida, por meio
do olhar no horizonte da nossa morte.'® De forma que o0 ainda ndo ou o excedente guie, oriente e
revele o «poder-ser mais proprio» de cada um.'® Ora, como é que se revela o «poder-ser mais
proprio» individual de cada ser pessoa, isto é, de cada Dasein — ser-ai —, encontramo-lo

especificado na terceira modalidade da morte.

185 Cf. Emmanuel Levinas, E/ Tiempo y el Otro (Barcelona: Paidos, 1993), 115.
186 Heidegger, Ser e Tempo, 11:31.

187 Cf. Levinas, El Tiempo y el Otro, 115-116.

188 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:18.

189 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 118-119.

190 Cf. Falque, 119.
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2.3. Terceira modalidade: «a morte como possibilidade somente individual»

Esta terceira modalidade mostra como «me revelo a mim mesmo» na «minha maneira de
viver» — primeira modalidade — e de «organizar» — segunda modalidade — perante tal «possibilidade
da impossibilidade de viver».

A morte é algo que se experimenta individualmente, pois «ninguém pode tomar a outro o
seu morrer».**Ao mesmo tempo, Heidegger afirma que «a morte, que é sempre minha, de forma
essencial e insubstituivel, se converte num acontecimento publico, que vem ao encontro, no
impessoal, do comum, do banal. O discurso assim caraterizado fala da morte como um “caso” que

permanentemente ocorre.1%2

Desta forma, podemos entender o que Falque refere ao dizer: «a minha morte tem o carater
de ser em cada caso minha».’® N&o é s6 que a morte seja algo que s6 pode ser assumido
individualmente, por maior ajuda exterior que houvesse, mas também que esse assumir individual
é um caso que permanentemente ocorre. Portanto, sendo a morte «em cada caso minha», ao té-la
como horizonte da minha existéncia, ela exibe-se como possibilidade mais «propria», mais

«absoluta/irremissivel» e mais «insuperavel».**

«O ser-para-o-fim pertence ao estar-lancado do ser-ai que, na disposicao, que apresenta a
prépria pessoa, se desenvolve duma ou doutra maneira».'®® Sendo que o ser-para € caraterizado
como um ser para uma possibilidade, o ser-para-a-morte é caraterizado como o ser para uma
possibilidade privilegiada do Dasein.!®® Esse tipo de ser para a possibilidade, que s6 o ser-para-a-
morte possui, consiste numa relacdo determinada como antecipacao da possibilidade, que equivale
ao desentranhar-se da morte nesse ser e para ele, como possibilidade.*” O mesmo é atestado por

Martim Heidegger quando diz:

Projetar-se para 0 seu poder-ser-mais-préprio significa, contudo: poder-se compreender no

ser de um ente assim desentranhado: existir. A antecipacdo comprova-se como possibilidade

191 Heidegger, Ser e Tempo, 11:20.

192 Heidegger, I1:35.

198 Falque, Pasar Getsemani, 113.

194 Cf. Heidegger, Ser e Tempo, 11:33.
19 Heidegger, 11:33.

1% Cf. Heidegger, 11:44.

197 Cf. Heidegger, 11:45.
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de compreender o seu poder-ser mais proprio e extremo, ou seja, enquanto possibilidade de
existir em sentido prdprio. A sua constituicdo ontolégica deve-se fazer visivel com a elaboracéao
da estrutura concreta da antecipacao da morte. Como se cumpre a delimitacdo fenomenal dessa
estrutura? Manifestamente no modo em que determinamos os carateres da sua abertura
antecipadora a fim de se poder compreender a possibilidade mais prépria, mais irremissivel e

insuperavel 1%

a) A morte como possibilidade «mais propria»: revela a pessoa que, antecipando-se a
morte, pode se desprender do impessoal, manifestando o ser-no-mundo «mais proprio» de cada
pessoa.®® Pertencendo a morte uma possibilidade — ou experiéncia — Unica e singular de cada
individuo. Trata-se, a nosso entender, duma possibilidade que ocasiona a morte, onde esta nos

revela quem somos de maneira singular.

b) A morte como possibilidade «mais irremissivel»: mostra que essa singularizacdo da
pessoa através da morte como possibilidade «mais propria» € também um modo de se abrir o ser-
ai para a existéncia.?® Heidegger explica esta maneira de viver de maneira singular face a morte

dizendo que:

Assim, a presenca é propriamente ela mesma, apenas na medida em que, enquanto ser-junto
a... na ocupagdo € ser-com... na preocupagao, ela se projeta primariamente para o seu poder
ser mais préprio e ndo para a possibilidade do préprio impessoal. A antecipacdo da
possibilidade irremissivel obriga o ente que assim antecipa a possibilidade de assumir o seu

proprio ser a partir de si mesmo e para si mesmo.?*

A vista disto, a morte considerada como possibilidade mais «irremissivel», ou «absoluta»,
é como que calibra a capacidade duma pessoa em assumir a morte a partir de si mesma. Desta
maneira, esta possibilidade da morte designa a verdade mais originaria do nosso ser-ai®®? ou seja,

constitui 0 modo de ser mais auténtico e diferenciado duma pessoa.

c) A morte como possibilidade «mais insuperével»: ao compreender a pessoa que 0 seu

ser é para uma possibilidade «insuperavel» da morte, entende que a renuncia de si mesma lhe é

198 Heidegger, 11:46.
199 Cf. Heidegger, 11:47.
200 Cf. Heidegger, 11:47.
201 Heidegger, 11:47.
202 Cf. Heidegger, 11:88.
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iminente como extrema possibilidade. Frente a isto, Heidegger propde uma antecipacdo da morte

que liberta a pessoa para a insuperabilidade.?® Esta antecipagdo da possibilidade da morte significa

(a libertacdo) do perder-se nas possibilidades ocasionais, de tal maneira que permite
compreender e escolher em sentido proprio as possibilidades factuais que se antepdem as
insuperaveis. (...) A antecipacdo da possibilidade insuperavel inclui em si todas as
possibilidades situadas a sua frente, nela reside a possibilidade de se tomar previamente de

modo existencial toda a presenca, ou seja, a possibilidade de existir como todo o poder-ser.2%

Podemos notar, assim, que a morte como possibilidade «insuperdvel», ndo s6 o é no
sentido de insuperavel em si mesma, mas também no sentido em que revela a pessoa o poder
antecipar-se, adiantar-se, a ela como uma «possibilidade auténtica de existir como poder-ser-
entero».2% No entender de Falque, este «antecipar-se» significa adiantar-nos no consentimento

total da nossa morte como modalidade mais prépria da nossa vida.?%

Fica assim exposta a terceira modalidade da morte. Esta revela-nos, portanto, a morte
como possibilidade mais «propria», porque é uma experiéncia singular de cada ser humano; mais
«absoluta/irremissivel», como 0 modo de ser mais auténtico e diferenciado duma pessoa; e mais
«insuperavel», isto €, inevitavel, onde o0 homem também pode «antecipar-se» a sua morte ao fazer

do consentimento dela a propria modalidade da sua vida — 0 homem como ser-para-a-morte.

208 Cf. Heidegger, 11:47—48.
204 Heidegger, 11:48.
205 Heidegger, 11:48. Trata-se da mesma Ultima frase do pardgrafo anteriormente citado, mas retirada da versdo

francesa de Ser e Tempo, utilizada por Falque em: Falque, Pasar Getsemani, 113.
206 Cf. Falque, 123.
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3. A morte em Cristo segundo Emmanuel Falque

Uma vez referidas as modalidades da morte em Heidegger, Falque quer demostrar como
estas também foram assumidas e experimentadas por Jesus Cristo. Para tal, parece-nos mais
conveniente referi-las de forma comparativa, de modo que possamos compreender melhor esta
transicdo da fenomenologia da morte para a vivéncia da morte em Jesus Cristo, realizada no centro

da obra Le passeur de Gethsemani.

3.1. Primeira modalidade: «a morte como maneira de viver a nossa vida»

Enquanto em Martin Heidegger a primeira modalidade da morte vem por causa de que
esta € sempre iminente, e a sua iminéncia designa um estado de alerta, mas ndo em relacdo a morte
que pode vir em qualquer momento, mas um estado de alerta do «como», ou seja, de que maneira
0 homem esta a viver o tempo que Ihe resta — 0 seu ainda-nao; da mesma forma Cristo adota esse
estar em alerta no seu modo de viver a cada instante. Considerando a morte como «possibilidade
atual» do seu ser como maneira de viver e ndo como o fim da vida. Aparece, assim, a passagem do

«quando» para 0 «como» de cada instante da sua vida, vivendo num constante alerta.

A Cristo ndo lhe importa tanto o «quando» da sua morte, mas 0 «como» da sua vida no
momento presente, e esse momento presente concebe-o como um estar sempre alerta em relagdo
ao Pai, o que € proprio do modo de ser cristdo. A ek-sistencia cristd designa uma saida de si para o
Pai como modalidade da vida considerada no horizonte da morte.?®” No nosso entender, implica
um abandonar-se sempre no Pai; onde a morte é o Gltimo ato de abandono para passar ao Pai. Assim
sendo, «o Filho mede, também para Ele, a amplitude desta Gltima possibilidade da sua morte: ou

seja, a auséncia de validez a priori do “ser-ai”” da sua vida antes da sua morte — a impossibilidade

207 Cf. Falque, 115-116.
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de ter um projeto — e a falta de asseguramento de uma sobrevivéncia da sua vida depois da sua

morte.208

3.2. Segunda modalidade: «a morte como a possibilidade da nossa impossibilidade»

Na segunda modalidade descrita por Heidegger, a morte é a possibilidade da
impossibilidade de existir — ou seja, do Dasein. A morte corta com toda possibilidade de nos
projetarmos a nos proprios, porque nela deixamos de existir — ou dito de outro modo, porque,

depois dela, é impossivel realizarmos um projeto.

Ora, tinhamos dito, também, que Emmanuel Falque reflete sobre esta impossibilidade de
continuarmos a existir, e acrescenta — tendo como base o pensamento de Emmanuel Levinas — que,
a partir desta impossibilidade, podemos valorizar o resto das possibilidades que esta abre. Assim,
em Cristo, demostra Falque, também se corta a possibilidade de existir, pelo menos neste mundo,
a maneira como Ele o vivia. S6 que Ele valoriza o resto das suas possibilidades a partir da sua
impossibilidade porque d& um sentido também a essa impossibilidade; ou seja, converte e da
sentido a sua morte como uma chamada a dar a sua vida.?®® Convidando ou incitando, também,
cada homem a projetar a possibilidade da sua morte para assim fazer uma sé e boa eleicdo nesta
vida: «considerar — projetar — como se estivesse no artigo da morte, a forma e a medida que entao
quereria ter tido no momento da presente eleicdo».?'® Esta sa eleicdo sobre as decisGes da nossa
vida através do ter em conta a possibilidade da morte, em Cristo € tomada na livre decisdo de dar
a sua vida pelas suas ovelhas: «A minha vida ninguém ma tira, sou eu que a dou livremente» (Jo
10, 18).

208 Falque, 116.

209 Cf. Falque, 125.

210 Santo Inacio de Loiola, Exercicios espirituais, n°186 («O Segundo modo para fazer si e boa eleicio», Terceira
regra), trad. Vital Cordeiro Dias Pereira (Braga: Livraria Apostolado Da Imprensa, 1999).
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3.3. Terceira modalidade: «a morte como sendo s6 nossa»

A terceira modalidade da morte em Heidegger indica como é que se revela o «poder-ser
mais proprio» individual de cada pessoa na primeira modalidade — ou seja, nossa maneira de viver
— e na segunda modalidade — ou seja, de organizar — tal possibilidade impossivel. Assim também
em Cristo, a morte é considerada como possibilidade Sua e somente Sua, que revela o seu ser-ai

mais proprio em trés rasgos diferentes.

Como possibilidade «mais propria»: na singularizacéo da sua filiacdo. Enquanto revela a
«maneira de ser existencial» do Filho que, como Filho, ndo deixa de se dirigir ao seu Pai: «Pai nas
tuas maos entrego o meu espirito» (Lc 23, 46). Desta forma, a morte revela o seu ser-ai mais proprio

Ou 0 seu «ser no mundo mais préprio», que é a sua filiacdo divina.?*

Como possibilidade «absoluta» ou «irremissivel»: levando a sua morte como pastor que
da a vida pelas suas ovelhas, numa vida que ninguém lhe pode «tirar», mas que s Ele da. Esta
oferenda que Cristo faz da sua vida determina o seu constitutivo existencial do seu ser-no-mundo
como tal. Este dom de si ou desprender-se de si mesmo, é 0 que para o cristdo designa a «verdade
mais originaria do seu ser-ai». Por sua vez, esta doacdo que Cristo faz da sua vida, mostra como
Cristo assume a sua morte a partir de si unicamente, e ndo por obrigacdo, ou seja, assume a Sua

morte de forma livre e auténtica.?*?

Como possibilidade «insuperavel»: revelando também o seu ser-ai como maneira de viver
mais auténtica e individual, ao considerar a sua morte como radicalmente insuperavel ao adiantar-
se ao seu proprio sacrificio. Ao assumir a possibilidade do sacrificio de si, Cristo adianta-se —
antecipa-se — a sua morte ao fazer do consentimento de obediéncia e submissdo ao Pai — obediéncia

consequentemente a sua condi¢do humana mortal —, a modalidade propria da sua vida.?

As trés caracteristicas heideggerianas da morte apontam mais para uma maneira de viver
num mundo de possiveis do que para um acontecimento definitivo do fim da vida.2* E isto mesmo

que Cristo considera diante dos possiveis que a morte liberta. No caso da terceira modalidade da

211 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 121.
212 Cf. Falque, 122.

213 Cf. Falque, 123 e 125.

214 Heidegger, Ser e Tempo, 11:46-47.
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morte, o Verbo incarnado considera a sua morte como «possibilidade mais propria» na
singularizacdo da sua filiacdo divina; a morte como «possibilidade mais absoluta» na sua doacéo
definitiva e total para com os homens; a morte como «possibilidade mais insuperavel» no
«sacrificio de si» assumido antecipadamente. E, pois, importante que possamos ter entdo um olhar

sobre estas trés modalidades da morte em Cristo, conforme Falque as define:

Ao introduzir-se progressivamente na angustia do Getsémani, Cristo considera
progressivamente a sua morte, primeiro, como «uma maneira de viver a sua vida» e nao ja
como fim da sua vida, substituindo o «quando» da parusia pelo «como» do seu estar sempre
vigiante; segundo, como «a possibilidade da pura e simples impossibilidade do seu ser-ai»,
convertendo a consideracdo do cadaver numa chamada a dar a sua vida; e terceiro, como a
possibilidade sua e somente «sua»: primeiro, na sua singularizagéo de Filho de Deus, que ndo
rompe nunca a sua relagdo com o Pai; segundo, levando-a como o que lhe é mais absoluto
como pastor das suas ovelhas numa vida que ninguém pode «tomar», mas que s6 Ele «da»; e
terceiro, como radicalmente insuperdvel ao adiantar-se ao seu prdprio sacrificio num

consentimento — de obediéncia — total ao Pai.?*

Desta forma, podemos entender que, em Cristo, a morte aparece, primeiro, como aquela
que lhe lembra de estar sempre alerta na sua maneira de proceder; segundo, como aquela que lhe
convida a converter essa mesma realidade que seré a sua morte, num dar a sua vida; e terceiro,

como aquela que melhor revela o que Ihe é préprio no seu papel de Filho, pastor e ser humano.

Por outro lado, podemos ver, em termos gerais, que na fenomenologia de Heidegger, ele
interpreta ao ser humano, a sua existéncia, a partir da vida enquanto tal, assim como também, nas
trés modalidades da morte, o filésofo alemdo contribui a esta sua interpretacdo da vida, do ser e do
tempo, a partir da morte tout court, ou seja, a partir da morte tal como esta se apresenta ao ser
humano. Da mesma forma, como tinhamos indicado no primeiro capitulo, Heidegger, e a filosofia
contemporanea, refletem acerca da morte, o sofrimento ou a angustia, s6 a partir da finitude mesma,
tal como esta se apresenta, sem se permitirem analisar esta questdo tendo em conta outro tipo de

considerac0es.

A vista disto, um primeiro aspeto que Emmanuel Falque pretende mostrar na sua obra
para refutar a acusacao heideggeriana de que os cristdos ndo experimentam verdadeiramente a sua

morte, é que Cristo também considerou e interpretou a Sua vida a partir da Sua morte, ja que, como

215 Falque, Pasar Getsemani, 125-126.
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vimos, também n’Ele realizaram-se as trés consideracdes heideggerianas da morte como maneira
de viver a Sua vida. Um segundo aspeto, e mais importante ainda, onde Falque procura refutar a
acusacao heideggeriana de que os cristdos ndo consideram & morte tal como esta se lhes apresenta
por ver — dar um sentido — a morte dentro da interpretacdo que eles fazem da vida, é que o proprio
Cristo considerou a Sua morte tal como esta se Ihe apresentou, experimentando, assim, a dor e 0
sofrimento de quem ndo foge da dramaticidade da morte, mas abre-se sem reservas a essa

possibilidade da morte tout court.

Por esta razdo, cabe-nos agora expor como, no ultimo capitulo da obra, Emmanuel Falque,

mostra a maneira que Cristo interpretou e viveu o sofrimento perante a morte.

4. O sofrimento de Cristo na morte

Na terceira e Ultima parte de Le passeur de Gethsémani, sobre «o corpo a corpo do
sofrimento e da morte», Falque expde como se vai dando naturalmente o ato de entrega e
desprendimento de si mesmo em Jesus Cristo, na medida em que Ele deixa que o sofrimento na

carne expresse até ao extremo o seu ser enguanto tal, o seu ser-ai.

Em primeiro lugar, o autor fala-nos dum desfasamento que Cristo faz de si mesmo, que
Ihe permite entrar na corruptibilidade da carne na sua totalidade. Este desfasamento quer dizer a
perda do autodominio, que é a derrota do nosso eu, diz Falque. Isto, por um lado, convida-nos a
reconhecer novamente que Cristo assume totalmente a nossa carne corruptivel. Por outro lado,
convida-nos a ndo ter receio de reconhecer que a incarnacdo do Verbo se expresse — seja como
linguagem verbal, seja como linguagem néo verbal por meio da impoténcia — até nas ultimas, isto

quer dizer, até a angustia na carne — a carne expressa-se antes do que a palavra.?'®

A seguir, 0 nosso autor fala-nos acerca do «sofrimento ocultado», que € uma critica a
Heidegger. Ao por demasiado o foco no medo e na angustia como resultado do ser-para-a-morte,
Heidegger perde a oportunidade que uma investigacdo fenomenologica do sofrer poderia contribuir

216 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 133-149.
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mais adequadamente. Ora, embora mergulhemos numa fenomenologia do sofrer, Falque conclui
que podemos, quando muito, pedir a Cristo que nos diga como se sofre ou como se deve fazer para
oferecer 0 nosso sofrimento, mas mesmo assim, todo discurso acerca do sofrimento cessa perante

a dor.
Por esta razdo, Falque exp8e-nos acerca de que trata o sofrimento incarnado.

Primeiro, define a «carne» (sarx) como o «meio» (meson) mais imediato de percecao de
nds proprios e de contacto com o mundo e os entes. Depois, apresenta-nos os trés modos de ser
incarnado, isto &, os trés modos pelos quais Deus se pde em contacto — numa relagdo estreita — com
0 homem, através da Sua incorporacdo na carne: «O espessor do corpo, longe de rivalizar com o
espessor do mundo, é pelo contrario o tnico meio que tenho de ir ao coracgdo das coisas, tornando-
me mundo e tornando-me carne».?” O primeiro modo de ser incarnado, € por «auto-afeicdo». Trata-
se do modo «imanente» de ser incarnado, pelo «sentimento» que Cristo tem de si mesmo, por meio
do seu corpo, que o singulariza®'®, onde também a Sua vida se experimenta como vida do Pai,
porque «a revelacdo do Filho é a auto-revelacdo do Pai»?®. O segundo modo de ser incarnado é
por «afundamento» da sensacdo no mundo percebido, isto é, pela incorporacdo de Deus ao mundo.
Esta incorporacdo se manifesta pelos signos de humanidade que revelam as diversas experiéncias
de movimentos internos do corpo de Cristo. Estes sinais de humanidade sdo factos e gestos de
Jesus, como escutar, ver, falar, esperar, apanhar, comer, multiplicar, sarar, chorar, etc., e
correspondem a Cristo tanto como homem, como Filho de Deus. Desta maneira, pela experiéncia
do mundo e do outro, o Filho incarna a «maneira» de ser-no-mundo de Deus na sua carne. Trata-
se, assim, do modo «econdémico» de ser incarnado. O terceiro modo de ser incarnado é pelo
«excesso» de sofrimento. Neste modo consagra-se o sofrimento da incarnacdo como passo do
«Ccorpo» a «carne» de Cristo. Trata-se do modo de «viver» o sofrimento que o ser incarnado
comporta. O sofrimento incarnado revela o que somos realmente por meio do nosso corpo, porque

ndo temos 0 Nosso corpo, mas simplesmente Somos 0 NOSSO Corpo.22°

Emmanuel Falque passa da percecdo do ser incarnado ao excesso do sofrimento

incarnado, SO que, nesta vez, vivido até o extremo na «rotura carnal»??!. Concluindo que o sofrer

217 Merleau-Ponty, The Visible and the Invisible, 178.

218 Cf. Maurice Merleau-Ponty e Claude Lefort, La prose du monde (Paris: Gallimard, 1992), 188.

219 Martin Henry, Yo soy la verdad (Salamanca: Sigueme, 2001), 65-81.

220 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 162—168.

221 Rotura carnal: trata-se duma expressdo de Peguy (tomada por Falque) fazendo referéncia a «rotura que sucede
uma vez, a rotura dos tecidos, a rotura dos vasos, a rotura de todos os corddes da vida». Péguy e Péguy, Veronique:
Dialogue de [’histoire et de [’ame charnelle, 134.
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desvela a verdade do ser-ai do homem, porque no extremo da dor pde-se de manifesto que 0 homem
ndo consegue, ndo é capaz de fazer mais nada.??2 Portanto, esta incapacidade humana implica uma
rentncia total ao dominio de si mesmo; esta renlncia é requerida pela angustia incarnada e faz

entrar num «estado de irresponsabilidade»® — conceito que desenvolveremos mais a frente.
Depois de todo o caminho percorrido, 0 nosso autor chega a varias concluses.

A primeira é considerar o pranto e o soluco perante o sofrimento, e a diferenca entre
ambos. O «pranto» vem pelo sofrimento moral do sofrer o sofrimento ou a morte dum ser a quem
queremos. Enquanto o «solugo», que € mais excessivo do que o pranto, vem do sofrimento fisico.
As lagrimas do soluco fazem impossivel qualquer tipo de distanciamento entre o sofrimento e nos.
«Enquanto na dor moral é possivel conservar uma atitude de dignidade, [...] o sofrimento fisico é
a impossibilidade de separar-se do instante da existéncia. Representa o prdprio carater irremissivel
do ser»?*: «ali onde o sofrimento alcanca a sua pureza, onde ja ndo ha nada entre ele e nés, a
responsabilidade torna-se suprema irresponsabilidade, infancia. Nisso consiste o soluco, e, por isso,
anuncia a morte. Morrer é retornar a esse estado de irresponsabilidade, morrer é converter-se na

comogdo infantil do solugo».?

Este solugo do excesso do corpo sofrente verifica-se em Jesus Cristo, em primeiro lugar,
no reconhecimento que ele faz da debilidade da sua carne, quando diz no Orto das Oliveiras: «o
espirito € animoso, mas a carne € débil» (Mc 14, 38). Desta forma, Falque deduz — fundamentando-
se em Peguy — que este reconhecimento se nos entrega como «confissdo» da sua humanidade débil

como qualquer homem.?%

Ora, sendo, como referiamos anteriormente, o ndo dominio de nés mesmos no morrer, 0
entrar num estado de irresponsabilidade, entdo, isto nos revela a inteira vulnerabilidade da carne
de Cristo, que sela a sua propria natureza como ser desapropriado de tudo, ja desde a sua
ordinariedade. Tal irresponsabilidade equivale a mostrar o préprio Cristo incapaz de carregar «com
“todo” sofrimento, incluindo o Seu, para o oferecer ou “passar’” ao Pai».??” Desta maneira, podemos

constatar uma irresponsabilidade muito positiva em regime cristao.

222 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 169-171.

223 Cf. Falque, 179.

224 Levinas, El Tiempo y el Otro, 109.

225 1 evinas, 113.

226 Cf. Péguy e Péguy, Veronique: Dialogue de I’histoire et de I’ame charnelle, 134 e 248.
227 Falque, Pasar Getsemani, 180.
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Este ato de entrega e oferenda ao Pai guarda um significado mais abrangente do que
parece: o ato de entregar-se, exemplificado por Jesus Cristo, € mais do que um abandonar-se a
Deus, entregar-se é morrer totalmente a si mesmo, inclusive deixando no esquecimento o proprio
ato de doar-se. Neste dom de si mesmo, no sofrimento e na morte, Cristo convida-nos, também a
nos, a «padecer» e «passar».??® Falque pde em destaque uma frase de Maurice Blondel: «a aceitacao
do sofrimento manifesta a medida do coracdo do homem, j& que testemunha nele a marca de
outrem»??°, Por esta revelacdo, que o sofrimento tem a capacidade de mostrar, Blondel chama o
sofrimento como «Espada reveladora»®®°. Termo que 0 nosso autor se apropria utilizando-o como
ultimo titulo da ultima parte do seu livro, para assim expor o sentido revelador de nés mesmos por
meio do «padecer» e «passar» 0 sofrimento na carne, sem esquecermos nem «quem passa» — 0
Filho —, nem o destinatario do «passo» 0 — Pai. A angustia da nossa morte e o sofrimento incarnado

recebem, assim, a Ultima possibilidade do seu «sentido cristdo».?!

Desta forma, Falque considera que devemos aceitar a nossa finitude, primeiro
«filosoficamente», porque encontramo-nos langados nela, e, depois, devemos aceita-la
«teologicamente», porque vem em nossa ajuda Aquele que é o Unico capaz de suportar até o
extremo a sua carga e que nela «habita entre nés» (Jn 1, 14).2%2 Sofrer e morrer na comunhdo com
o Filho, ndo quer dizer anular a possibilidade «em-cada-caso-nossa» do nosso sofrimento e morte.
Ao contrario, Cristo ressuscitado sofre com cada pessoa de maneira singular: «a maneira dum
Passante, portanto, que assume a carga daquele (ao) que (ele) passa, assim também Cristo converte
desde hoje o sentido do meu sofrimento para que eu faca deste, com ele, a modalidade da minha
prépria vida»?®. Esta comunhdo com Cristo no nosso sofrimento e morte, onde Ele nos ajuda a
atravessa-lo, nos da um motivo — o amor do Pai —, nos da o exemplo, e nos da um novo sentido, é
0 que o que Falque denomina como uma «substituicdo insubstituivel»?*, que o cristdo ndo pode

desperdicar.

Assim, o cristdo reconhece no sofrimento duas coisas. Uma, que o sofrimento é impossivel

de assumir por si mesmo. A outra, € que pode confiar o assumir do sofrimento que lhe toca ao seu

228 Cf. Falque, 182-184.

229 Maurice Blondel, La Accién: Ensayo de una critica de la vida y de una ciencia de la practica (Madrid: BAC,
1996), 428.

230 Blondel, 429.

231 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 183-184.

232 Cf. Falque, 18]1.

233 Falque, 180.

234 (A substituicdo insubstituivel» é o quarto titulo da 12° parte da obra de Falque. Falque, 180.
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Pai. E indtil pensar num porqué acerca do sofrimento, afirma Emmanuel Falque, «quando calam
as palavras, a carne fala e surge a “comogao infantil do solugo”»*%. Como o Filho que, como
crianga no seio do Pai, demostra a identidade dos caminhos do Reino: o ato de abandono, de

entrega, de doacdo e renuncia é o modo de viver mais auténtico do ser cristdo.

Ora, sendo o sofrimento que se experimenta na carne, o lugar onde melhor se manifesta a
fragilidade do ser humano e a sua finitude mortal, no ultimo capitulo desta dissertacdo faremos

uma analise sobre a carne e o corpo como ponte de transicdo da fenomenologia para a teologia.

2% Falque, 187. Com respeito a «comogdo infantil do solugo», é uma expressio retirada de Emmanuel Levinas, que
quer dizer voltar ao estado de irresponsabilidade da infancia. Levinas, El Tiempo y el Otro, 133.
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I11. DA MORTE A CARNE E DA CARNE A MORTE

Face a problemética da morte experimentada pelos cristdos, procuramos, neste terceiro
capitulo, centrar-nos no pensamento de Emmanuel Falque, procurando a novidade da sua teologia
face a visdo apresentada por Heidegger em Ser e Tempo, que tratamos no segundo capitulo.
Reexaminando o caminho percorrido até aqui, no primeiro capitulo procuramos fazer uma breve
exposicdo da fenomenologia como base da teologia de Emmanuel Falque e concretizamos alguns
conceitos essenciais para percebermos a obra de Le Passeur de Gethsémani. No segundo capitulo,
procurdmos, de forma sintética, expor a questdo fundamental levantada por Emmanuel Falque
quanto a vivéncia da morte de todo e qualquer homem, conforme os critérios levantados por
Heidegger, em Ser e Tempo. Aqui Emmanuel Falque procura expor a vivéncia que Jesus Cristo
teve da sua propria morte, para, entdo, perceber se a vivéncia que os cristdos fazem da morte é, ou

ndo, diferente da experiéncia que fazem todos os homens.

Pensamos, agora, ser necessario centrarmo-nos na questao fundamental do pensamento de
Emmanuel Falque sobre a experiéncia da morte em Jesus Cristo com base na vivéncia da carne e
do corpo, tomando esta vivéncia como chave hermenéutica da propria experiéncia cristd. Assim,
compreenderemos de forma mais clara o pensamento de Emmanuel Falque na resposta que da a
questdo levantada por Heidegger sobre a vivéncia da morte dos cristdos; mostrando que «o cristéo,
no seguimento de Cristo, pode e deve ser quica o primeiro a experimentar até ao extremo a angustia

ante a sua propria finitude sem sempre ja a ter “visto na interpretacdo da vida”».?®

Como veremos, 0 pensamento de Heidegger sobre a experiéncia que os cristdos fazem da
morte tem uma insuficiéncia — o esquecimento da propria «carne». Porque, segundo Emmanuel
Falque, termos em conta a «carne» como parte essencial do homem faz com que mude a perspetiva
da férmula heideggeriana sobre a forma como os cristdos experimentam a morte. A «carne»
aparece, entdo como o préprio lugar onde todo o homem —também Cristo e o0s cristdos — se encontra
com o desfanecimento de si mesmo, 0 seu proprio desagregar-se, na experiéncia da sua propria

finitude.

236 Falque, Pasar Getsemani, 45.
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1. A grande diferenca

Acompanhando o pensamento de Emmanuel Falque, podemos, até aqui, encontrar
semelhancas ou identificacdes entre a fenomenologia de Heidegger e a experiéncia de Jesus Cristo,
mas, ndo podemos ignorar, que existe uma divergéncia entre ambos. Esta diferenca, que aparece
como ponto culminante da vivéncia da morte, 0 nosso autor destaca-a recorrendo precisamente a
primeira obra cristoldgica da latinidade, De carne Christi, escrito por Tertuliano de Cartago. Trata-
se da primeira obra, de lingua latina, onde se defende a verdadeira humanidade — encarnacao — de
Jesus Cristo. Na sua apologia contra a heresia docetista e gnostica, Tertuliano afirma que a Cristo
ndo lhe bastava levar a cruz e que era preciso, também, «levar a carne», para, assim, fazer a
experiéncia da morte. Mais ainda, considera que € correta esta consideracao porque Cristo «recebe

uma carne através do nascimento».®’

Que ha de mais indigno de um Deus e de que deve ele envergonhar-se mais? De nascer ou
de morrer? De levar a carne ou a cruz? Fazer-se circuncidar ou fazer-se cravar? Ser educado
ou ser enterrado? Ser colocado numa manjedoura ou ser deposto num timulo? Seras mais sabio
se ndo acreditares nestas coisas. Mas ndo te tornaras sabio se ndo fores estulto neste mundo,

acreditando nas loucuras de Deus.?%®

Desta forma, Emmanuel Falque apoia-se na consideracdo do proprio pensamento de
Tertuliano que pGe, por meio destas palavras, em relevo, a evidéncia da encarnacéo, tdo, ou mais,
escandalosa do que a evidéncia da paixdo. Na realidade, Tertuliano torna evidente o Verbo
Encarnado que nasceu, que levou, entdo, a carne em si mesmo, que foi circuncidado e educado,
deposto numa manjedoura. H&, no seu préprio texto, um paralelismo e, de certa forma, uma

exigéncia da encarnacdo para que a paixao redentora pudesse ocorrer no préprio Cristo.

E igualmente ilustrativa a questdo que ele retoricamente coloca aos que negam a
encarnacgdo de Cristo como uma realidade e a consideram como aparéncia ao dizer: «Dissemos
anteriormente que ele poderia ter, de um modo igualmente oco, sofrido o vdo escarnio de um
nascimento e de uma infancia imaginarios? Mas [sobre este ponto] responde, assassino da verdade:

Deus n3o foi realmente crucificado?».2° E esta a questo central: se consideramos a encarnagao —

237 Tertuliano, La chair du Christ, vol. I (Paris: Cerf, 2008), 227 ¢ 234.
238 Tertuliano, 1:227.
239 Tertuliano, 1:227-28.
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nascimento e infancia de Jesus Cristo — como algo de imaginario, como poderemos, entao, pensar
como real a crucifixdo do mesmo Cristo? Sendo que sem verdadeira crucifixdo ndo ha verdadeira

redencdo, e sem verdadeira encarnacdo ndo ha verdadeira crucifixao.

Partindo assim, da encarnacdo do Filho, Falque da por adquirido que Cristo assumiu a
carne humana. Desta maneira, 0 nosso autor introduz o tema da «carne», neste ponto — da carne —
onde «divergem o caminho heideggeriano da angustia considerada exclusivamente na consciéncia
do horizonte da morte e a outra via, especificamente cristd, duma encarnacédo da sua vivéncia
existencidria inclusive nesse rasgo insuperavel de uma carne que a suporta».*® Heidegger, segundo
Emmanuel Falque, procura na sua filosofia uma experiéncia da morte, em primeiro lugar, para ser
realista — coisa que, no entender de Falque, para o filésofo de Friburgo os cristdos ndo sdo realistas
na concec¢do da sua morte.?** E, em segundo lugar, para, uma vez consciente da realidade, propor
uma ‘assun¢do de si mesmo por si mesmo’*? do homem perante a morte, o que implicaria uma
superacdo da morte através dum ato de consciéncia. No entanto, em Cristo ndo se encontra
nenhuma ‘assun¢ao de si mesmo por si mesmo’. Esta atitude do Verbo feito homem de ndo desafiar

a morte, nem tentar Ele mesmo superar a morte, € fundamentado por Falque ao dizer:

Cristo, ao assumir a sua morte até a sua possibilidade Gltima do «sacrificio de si», na
realidade ndo é que supere a morte, mas oferece-se e abandona-se nela. A liberdade
propriamente cristd tem, com efeito, o caréacter paradoxal de que renuncia deliberadamente a
todo o face-a-face prometeico do homem com a morte. Ndo ha, pois, um s6 rasgo de
independéncia nem de dominio de si ou de ‘poder-ser inteiro’ na liberdade evangélica, mas,
pelo contréario, somente o reconhecimento dum vinculo de livre dependéncia com o Espirito e
de filiagdo com o Pai. (...) Esta rejeicdo da «lucidez suprema» ou da «virilidade suprema»,

tanto no cristianismo como no judaismo, descarta assim definitivamente o enfoque pos-

240 Falque, Pasar Getsemani, 124. Em relagdo a palavra ‘existencidria’, o autor recomenda consultar Ser e Tempo,
paragrafo 9 («O tema da analitica do Dasein»), assim como o paragrafo 11 («A analitica existenciaria e a interpretagao
do Dasein primitivo»). Onde explicita a diferenca entre ‘existencial’ e ‘existenciario’. Cf. Falque, 63.

241 O facto de os cristdos ndo serem realistas da concegdo da sua morte, a0 modo de ver de Heidegger, é uma forma
que escolhemos para expressar o pensamento que esta por detras da afirmagdo heideggeriana de que a teologia cristd
sempre viu a morte no seio da interpretagcdo da “vida”, como se relegar a questdo da morte a interpretacdo da vida,
fosse uma ilusdo. Falque, 15.

242 < Assungdo de si mesmo por si mesmo’: Trata-se duma expressdo que utiliza Falque para se referir a precipitacéo e
superacao proposta por Heidegger nos paragrafos 52-54 de Ser e Tempo. Cf. Falque, 125. A partir de agora,
preferimos referir-nos a esta ‘assun¢do de si mesmo por si mesmo’ como uma superagao que o homem faz por si
mesmo.

56



nietzcheano, também presente em Ser e Tempo, dirigido a um homem tanto mais dono da sua

vida quanto que o é também, e em primeiro lugar, da sua morte.?*3

Entdo, podemos encontrar o argumento teoldgico — fundamentado na experiéncia humana
de Cristo — pelo qual Emmanuel Falque faz um descarte definitivo do pensamento de Heidegger
acerca da forma como o homem ¢ “dono” da sua morte.?** Este argumento, é o da liberdade crista
no «reconhecimento dum vinculo de livre dependéncia com o Espirito e de filiagdo com o Pai»?*.
Mas 0 nosso autor continua a sua linha de desenvolvimento acerca da «carne esquecida» por
Heidegger, e apresenta, também, um argumento filoséfico para descartar a superagdo proposta pelo

filosofo sobre a morte:

Paradoxalmente, a recuperacdo de Ser e Tempo, que parece assim conduzir-nos a um
desfazimento de si mesmo para deixar que surja passivamente a face da morte, enclausura-se
ativamente — no duplo sentido da precipitacao e da ultrapassagem — num face-a-face cuja tltima
palavra deveria ser necessariamente pronunciada tdo s6 por uma total assuncdo de si por si
mesmo. (...) O Filho, na realidade, nunca supera nem desafia a sua propria morte num ato de
consciéncia, a nosso juizo condenado ao fracasso, numa virilidade e uma lucidez supremas.
Fora de toda a consideracdo teoldgica, as razGes sufocam as suas raizes no esquecimento
heideggeriano da carne. N&o pertence, propriamente, a angustia, o inscrever-se numa carne: ai
onde toda a superacdo de si mesmo por si mesmo acaba por ser impossivel? O relato
evangélico, ao contrario, tem sabido conservar 0s imperativos de uma encarnagao da angustia
do Filho na sua carne: «cheio de angustia, orava com mais instancia e suou sangue que corria
até a terra» (cf. Lc 22, 44). %6

Isto a que nds chamamos de argumento filoséfico é apresentado por Falque ao dizer que
0 pensamento de Heidegger, que se orientava em direcdo a um deixar que surja a face da morte,
acaba por ir em sentido oposto num total ‘assumir-se de si por si mesmo’. Por isso, segundo 0 nosso

autor, o pensamento de Martin Heidegger acaba por enclausurar-se e contradizer-se a si proprio.

Deste modo, podemos dizer que Emmanuel Falque tem em consideracéo a fenomenologia

de Heidegger quanto a experiéncia que todo o homem faz da morte. Porém, ndo concorda com a

243 Falque, 124-26. Em relagdo aos termos «virilidade e lucidez supremas», sdo termos utilizados por Emmanuel
Falque extraidos de: Levinas, El Tiempo y el Otro, 111. Onde E. Levinas, no seu discurso filos6fico, mostra-se muito
préximo do homem de carne e osso, que se afadiga e se enfrenta & morte, desvendando que nessa vulnerabilidade a
virilidade ¢ alternada pelo solugo.

24 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 125.

245 Falque, 124.

246 Falque, 125-126.
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ideia duma superacdo do homem sobre a morte e, a0 mesmo tempo, ressalta que o fenomendlogo
ndo tem em conta a tematica da «carne» e tudo o que se pode elucidar através desta. Isto faz com
que o pensamento de Heidegger esteja assente numa premissa insuficiente segundo 0 nosso autor.
E, entfo, imperativo ter a carne em considerac&o, ndo sé do ponto de vista teoldgico, mas, também,

do ponto de vista filosofico.

Assim sendo, o objetivo de Emmanuel Falque, em relagdo ao pensamento de Martin
Heidegger, é mostrar que, tanto a superacdo da morte proposta pelo filésofo, como o facto de os
cristdos terem uma falsa ilusdo em relacdo a morte, eram avaliacbes pouco sustentaveis. Em
primeiro lugar, porque a proposta duma superacdo do homem ‘por si mesmo’ sobre a morte fica
descartada tanto teolégica como filosoficamente para o nosso autor. Ora, considerando como falsa
esta atitude de superacdo, podemos deduzir, também, como sendo definitivamente falsa a formula
heideggeriana na qual o cristdo ndo pode sofrer a angustia da morte por ter visto sempre a morte

na interpretacéo da vida.

Uma vez que 0 nosso autor remonta & experiéncia de Cristo como chave hermenéutica da
propria experiéncia cristd, aparece-nos, entdo, um novo dilema que devemos ter em consideragdo
ao abordarmos o pensamento de Emmanuel Falque: como agem os cristdos quando estiverem no
limiar da sua morte, isto é, quando a «carne» — a dor, a agonia, a angulstia encarnada — transmitir

gue ndo podem mais levar este fardo? Falque considera que:

N&o basta, com efeito, com exibir 0 «eu posso» da minha consciéncia ou da minha carne
para constituir intencionalmente o mundo pela espacialidade do meu préprio corpo. Ao softrer,
(em) o meu corpo, na realidade, eu ndo posso ja, porque justamente, no extremo da minha dor
carnal, ja ndo posso mais. O «corpo indigente e nu» é 0 que aceita que «0 jogo mude de
sentido». Eu, que me achava intencionalmente constituinte (do mundo, de mim mesmo, do
outro) —ainda que s6 fosse pela minha corporeidade —, descubro-me, ao tornar-me carnalmente

todo sofrimento, repentina e passivamente constituido, numa «impossibilidade de fugir».2*’

E, entdo, ai — nesse ndo poder mais — que Falque introduz a confianca e esperanca de
Alguém que ndo so passou por isso, mas que, também, esperou que Outro, o seu Pai, O salvasse,

O ressuscitasse, ou seja, O fizesse passar ao Reino.

247 Falque, 170.
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Ora, sendo o sofrimento encarnado onde nos descobrimos numa «impossibilidade de
fugir» da nossa realidade tal como se nos apresenta, € no nosso caso especifico, uma
«impossibilidade de fugir» da finitude e da morte, debrugar-nos-emos, entdo, sobre a conce¢éo da

«carne» em Emmanuel Falque.

2. A «carne» em Falque

Quanto a consideracdo da «carne» como 0 ponto introduzido por Falque, a obra Le

Passeur de Gethsémani refere que:

A «carne» (sarx) — na opinido de Aristoteles e surpreendentemente muito antes de Husserl
ou Merleau-Ponty — deveria ser definida primeiro ndo como a «substancia corporal» (soma)
separada da alma ou do conjunto dos demais entes, mas como o0 «meio» (meson) ou 0 médium,
primario e imediato de mim mesmo comigo mesmo, gragas ao qual me ponho em contacto com

a totalidade do mundo e cada um dos seus entes.?*

Assim sendo, numa primeira instancia, podemos perceber que a carne, segundo 0 Nnosso
autor, ndo é apenas um invélucro fisico, mas é um «médium», ou «meio», entre 0 homem e o
mundo, permitindo-lhe sentir e ser afetado pelas coisas ao seu redor. Ora, tendo como base da
concecéo da carne em Falque, vejamos, pois, agora, trés pontos que se devem ter em consideragéo:
a carne como meio, por um lado, e a carne e o sofrimento, por outro. Por fim, debrucarmo-nos
sobre a relacdo entre a carne e a morte como aspeto fundamental para a experiéncia que todo o

homem faz do seu proprio fenecimento.

248 Falque, 158.
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2.1. A carne como «meio»

Sendo a carne 0 «meio» que 0 homem tem de si mesmo consigo mesmo, pelo qual se poe
em contacto com as experiéncias do mundo que o rodeia, podemos deduzir que, para Emmanuel
Falque, a carne contém esta carateristica de contacto direto com a realidade porque possui a
dimensdo da «afecgdo»:2*® «A afeccdo carrega por assim dizer o “excesso no outro sentido”, o de
um “corpo” até tal ponto excessivo que parece “invasor”, enquanto na sensacao, pelo contrario, o
“corpo” excede-se desvanecendo-se no mundo».?° E através da afeccdo que o homem experimenta
0 prazer, a emogdo ou a dor. E € na dor, onde o sofrimento «invade», que se encarna, no seu
corpo.®! Desta forma, podemos notar que a carne ndo se refere ao corpo fisico, mas é mais

abrangente, pois engloba toda a experiéncia da existéncia humana.

Este paradigma € esclarecido pelo préprio Falque, que cita a obra Le Visibile et I'Invisibile
de Maurice Merleau-Ponty, argumentando que «hé que pensar a carne, ndo a partir das substancias,
corpo e espirito, pois entdo ela seria a unido dos contraditérios, mas, por assim dizer, como
elemento, emblema concreto de uma maneira de ser geral».?? Falque toma esta ideia da carne ndo
s6 de Merleau-Ponty, mas tambem do fildsofo e tedlogo Michel Henry. Enquanto Merleau-Ponty
partilha a ideia da carne como «meio», Michel Henry vé a carne também como uma maneira de
ser, gque singulariza e engloba o homem todo. Fernando Rosas na sua tese de doutoramento refere
uma resposta que Michel Henry da a Falque num debate no Instituto Catélico de Paris em 2001

dizendo que:

A carne ndo é uma propriedade ou uma série de propriedades que se sobrepdem a um corpo
originariamente e em si material. Ela define globalmente uma maneira de ser unitaria que é

precisamente a do humano (...). E enquanto carne que um corpo humano pode ser apreendido

249 Afecgdo: neologismo empregado por Falque, extraido de M. Richir (affection) para se referir ao excesso da
experiéncia do sofrimento no corpo. Na tradug@o para a lingua portuguesa, optamos aqui por afec¢do porque segundo
o Dicionério «Estravizy significa: (1) Alteragdo psicoldgica ou fisica; diz-se, em geral, das impressdes que experimenta
a alma e das paixdes e sentimentos do coracdo. (2) Padecimento. [lat. affectione].

250 Marc Richir, Le corps: Essai sur l'intériorité (Paris: Hatier, 1983), 13. Neste caso o corpo é visto como o lugar
onde carrega-se o sofrimento na carne. Cf. Falque, Pasar Getsemani, 168.

251 Cf. Falque, 168.

252 Maurice Merleau-Ponty, Le Visible et ['Invisible (Paris: Gallimard, 1964), 193-194.

60



na sua propria esséncia, na sua diferenga com todos 0s outros corpos do universo, o qual aufere

a sua realidade na matéria.??

Podemos notar, assim, que para Michel Henry existe uma diferencga entre a «carne» e 0
«corpo». Sem entrarmos em profundidade neste tema, achamos que é preciso esclarecermos, de
forma breve, estes dois conceitos. A «carne» pertence a experiéncia do homem — manifesta o
homem em todas as suas agdes; 0 «corpox» pertence ao mundo — faz aparecer o homem no mundo.?*
Enquanto para Emmanuel Falque, que segue a linha de pensamento de Michel Henry, o corpo é
substancia composta, é material, a carne ¢ o meio pelo qual se realiza a experiéncia da realidade

humana.?®

2.2. A «carne» e 0 «sofrimento»

Feita uma simples distincdo entre a carne e o corpo, podemos, entdo, considerar o que
refere o fildsofo Emmanuel Tourpe, em relacdo ao conceito de carne em Falque. Tourpe interpreta,
no pensamento de Emmanuel Falque, o corpo como a materialidade dos 6rgaos e a carne como a

experiéncia que estes drgdos fazem da integridade humana:

As minhas visceras certamente compdem 0 meu corpo, mas 0 que sou em minha experiéncia
carnal e relacional ndo € esse conjunto de tubos digestivos, estbmago, pancreas, célon etc., mas
0 modo em que me experimento como vivo quando sinto, por exemplo, uma dor de estdmago
através destes proprios 6rgdos. As visceras "que eu tenho™ no sentido de que me pertencem, eu

as "sou" apenas no sentido em que as sinto. "Eu sou meu corpo™ (Schopenhauer, Nietzsche, G.

28 Fernando Silvestre Rosas Magalhdes, «O homem em carne viva. O contributo de Michel Henry para a teologia da
encarnacdo.» (Dissertagcdo de doutoramento em Teologia, Lisboa, Universidade Catolica Portuguesa - Faculdade de
Teologia, 2020), 112.

254 «A carne ndo € mais que a sua vinda a si na vinda origindria a si mesma que nfo ¢ seu feito, mas da Vida». Michel
Henry, Encarnacion: Una filosofia de la carne, trad. Javier Teira Lafuente, Gorca Fernandez, e Roberto Ranz, 12
edicdo (Ediciones Sigueme, S. A., 2018), 174. Segundo a tese doutoral de Fernando Rosas, em Michel Henry «O
corpo ¢ o que mostra no mundo, no espago e no tempo e na historia. Mas essa exterioridade ndo ¢ a sua natureza, ¢ a
sua revelacdo ao mundo. Antes dela, hd a Carne que ¢ uma revelagdo a cada Si que, antes de estar-no-mundo, estd em
Si, na sua carne impressiondvel e unica. Rosas Magalhaes, «O homem em carne viva», 118.

25 Emmanuel Falque e Emmanuel Tourpe, «La chair et 1’étre», Revue Philosophique de Louvain 104, n.° 2 (2006):
401, acedido a 29 de agosto de 2023, https://doi.org/10.2143/RPL.104.2.2016146.
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Marcel...) ndo como um conjunto de 6rgdos, mas pela experiéncia desses proprios 6rgéos, que

me constituem por direito proprio.2®

A carne, essa experiéncia da materialidade dos 6rgdos, que é o corpo, Emmanuel Falque
liga-a a «afeccdo». Esta afeccdo, é a experiéncia que o homem faz como ser encarnado, de ser carne
que o pde em relagdo, em contacto com 0s outros, com as coisas € com o mundo. Ora, 0s modos
de ser encarnado ja foram esclarecidos no capitulo anterior, mas retomamos aqui o essencial de

cada um com o intuito de apontar o sofrimento como a maior afeccéo:

Sao multiplos, como mostraremos, os modos do ser encarnado de Cristo, que aparecem
como paradigmaticos do que é especificamente para Deus viver e manifestar-se na carne do
homem: a) por auto-afeccéo de si na sua prépria carne, primeiro, na sua intima relacdo com o
Pai; b) por afundamento da sensa¢&o no mundo percebido, logo, por meio de multiplos signos
gue revelam também Cristo, propriamente, na sua maneira (divina) de perceber; c) por excesso
ndo dominavel do perceber sobre o percebido, em fim, que consagra o sofrimento encarnado
como passo inelutavel do «corpo» que Cristo tem (ou que cré ter) & «carne» que Ele é ou chega

a ser definitivamente, tanto em Getsémani como no Gélgota.?®’

A partir daqui, Emmanuel Falque parte da questdo feita em Ser e Ter de Gabriel Marcel:
«Sofrer, ndo é ser afetado pelo que se tem, na medida em que o que se tem se torna constitutivo do
que se é?»%8 Quer isto dizer que, sofrer ndo seria experimentar-se afetado no que se é? Este
existencialista francés, Gabriel Marcel, procura resolver a tensdo entre ser e ter a partir da
experiéncia corporativa de si mesmo: trata-se de dispor ou possuir algo, mas que implica, sempre,
uma interposi¢do do proprio corpo. Ha, entdo, uma tensdo entre o ter e o que € tido, que o filésofo
chega mesmo a chamar de «tragédia do ter»: o corpo torna-se o ponto de referéncia do ter e,
consequentemente, do ser. Falque abre, desta maneira, o tema da «dor» e do «sofrimento» no
«corpo»®*® que afeta 0 homem ndo s6 na carne, mas, precisamente a traves desta, na totalidade da

existéncia. Emmanuel Falque refere, entdo:

Quando se encarna o sofrimento no meu corpo, cai definitivamente tudo o que tenho — ou
creio ter — e mede-se o que realmente sou. (...) Ha que render-se a evidéncia (no duplo sentido

de reconhecimento de uma derrota e do vislumbramento de uma vitéria que na realidade nao é

2% Cf. Falque e Tourpe, 400—401.

257 Falque, Pasar Getsemani, 162.

2% Gabriel Marcel, Ser y Tener (Madrid: Caparrés Editores, 1996), 80.

259 Outra vez aqui — e a partir daqui sempre — corpo é referido nio s6 desde o ponto de vista da matéria, mas também
apontando para a carne, que € o meio de contacto com a experiéncia.
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minha): nada do que tenho resiste quando consulto o que sou (e tornou-se) no tocante a mim

ao meu sofrimento. Na realidade, nunca tenho 0 meu corpo, mas somente ‘o sou’.?%°

Esta afirmacdo de «Eu sou meu corpo», originada pelo filésofo, matematico e psicélogo
francés Maine de Biran,?®! foi retomada por Michel Henry em Filosofia y fenomenologia del
cuerpo. Ensayo sobre la ontologia de Maine de Biran: «A afirmagao “eu tenho um corpo” convém,
entdo, opor esta outra afirmagdo mais original: “Eu sou meu corpo”».%? Esta mesma tenséo entre

«ter um corpo» ou «ser um corpox esta explanada pelo prdprio autor:

“Eu sou meu corpo” significa mais exatamente: o ser original do meu corpo é uma
experiéncia interna transcendental e, portanto, a vida deste corpo é um modo de vida absoluta
do ego. “Eu tenho um corpo” significa: um corpo transcendente também me aparece e me é
dado como sujeito, em relacdo de dependéncia, ao corpo absoluto que, como demonstrou a
teoria da constituicdo do proprio corpo, funda tanto este corpo objetivo como a relagéo de posse

que o une ao ego.?®

A coincidéncia entre o corpo e o ser é, segundo Michel Henry, revelador de uma
experiéncia interna transcendental, onde o corpo assume um modo de vida absoluto do préprio ego.
Por isso, o proprio Emmanuel Falque ressalta que Michel Henry formula «a hipétese de uma
especificidade da corporeidade cristd, sem encontrar em nenhum momento esta mesma hipétese

destacada ou retomada em Eu sou a verdade. Por uma Filosofia do Cristianismo»:26*

O “corpo”, no sentido cristdo, desigha um modo particular de existéncia, refere-se a uma
intencionalidade especifica que nos é oferecida como uma determinacdo particular possivel

entre muitas outras determinac@es existenciais correspondentes a diversos tipos.?%®

O sofrimento é experimentado na prépria carne, ou, no dizer de Michel Henry, no préprio

corpo como experiéncia interna transcendental. Emmanuel Falque refere, entdo, que «o sofrimento

20 Falque, Pasar Getsemani, 168.

261 Maine de Biran (1766-1824), foi «um dos pensadores franceses mais originais € menos conhecidos. No entanto,
para Henry esse filosofo quase esquecido foi o tinico capaz de fazer a pergunta decisiva: "Existe uma apercecéo interna
imediata?" Ao responder positivamente a essa questdo, ele se posicionava contra a fenomenologia francesa e alema,
para quem a vida ¢ caracterizada principalmente como intencionalidade e transcendéncia. Porém, a vida procede da
subjetividade que brota do pathos imediato da préopria corporeidade, antes mesmo de ter recebido qualquer
representacdo». Michel Henry, Filosofia y fenomenologia del cuerpo (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2007), 305.

262 Henry, 269.

263 Henry, 269-270.

264 Falque, Pasar Getsemani, 168.

265 Michel Henry, Filosofia e Fenomenologia del cuerpo, 283.
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desvela a verdade (vulneravel) do ser-ai do homem»?¥® e baseia-se no pensamento de Marc Richir
que considera que o «sofrimento encarnado» vivido até nos extremos leva para 0 «excesso no outro

sentido», no sentido dum corpo até tal ponto excessivo que parece «invasor».?’

Desta forma, percebe-se, em primeiro lugar, que o sofrimento na carne — sofrimento
encarnado — ndo so afeta a nossa carne, mas também afeta 0 nosso ser, no sentido de uma total
incapacidade de superar o sofrimento ndo s no aspeto «carnal», mas também no aspeto da
«consciéncia». Merleau-Ponty em Phenoménologie de la perception afirma que «ndo basta, com
efeito, com o exibir o “eu posso” da minha consciéncia ou da minha carne para constituir
intencionalmente o mundo pela especialidade do meu proprio corpo».2¢ A vista disto podemos
identificar no sofrimento encarnado uma impoténcia das nossas capacidades, aparecendo assim o
nosso corpo «indigente e nu»?°® (Levinas) que nos leva a admitir uma «impossibilidade de
retroceder»?® (Levinas). Por conseguinte Falque conclui em relacdo a Cristo e, assim, a todo

cristao:

Quando o Filho «grita» — pregado exposto na cruz até a nudez da sua carne —, resolve-se de
maneira Ultima a ndo ser mais do que carne (encarnada e sofrente) e cala definitivamente toda
a palavra (...). Mais além das palavras, a carne aqui expde-se e fende-se, rasga-se até a «rotura
carnal»: «a rotura que sucede uma vez, a rotura dos tecidos, a rotura dos vasos, a rotura de
todos os atacadores da vida». SO entdo, neste rasgar-se da carne, levanta-se — ou melhor, rasga-

se — 0 véu».2"t

Como podemos ver, é através da «rotura carnal» que se pode desvendar uma verdadeira
fenomenologia do sofrer encarnado.?”? Falque baseia-se novamente em Gabriel Marcel para
justificar este pensamento, citando uma frase de Ser e Ter: «O sofrimento fisico, protétipo ou raiz
de todo o sofrimento».?”® Desta forma, como ja foi dito no segundo capitulo desta dissertacéo, «o
sofrimento fisico € a impossibilidade de se separar do instante da existéncia. Representa o proprio

caracter irremissivel do ser».?’4

26 Falque, Pasar Getsemani, 171. Trata-se duma conclusdo que Falque realiza acerca de Heidegger em La doctrina
de Platon sobre la verdad.

267 Cf. Richir, Le corps, 13.

288 Cf. Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception (Paris: Gallimard, 1976), 160-162.

269 Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito, trad. Miguel Garcia Bar6 (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2013), 140.
210 Levinas, El Tiempo y el Otro, 110.

211 Falque, Pasar Getsemani, 171.

272 Cf. Falque, 175.

273 Marcel, Ser y Tener, 88.

274 Levinas, El Tiempo y el Otro, 109.
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Ora, considerando que o sofrimento fisico € o prototipo ou raiz de todo sofrimento, Falque
liga este pensamento a experiéncia de Jesus quando manifesta aos seus discipulos que «o espirito
¢ animoso, mas a carne € débil» (Mc 14, 38). Assim sendo, 0 nosso autor afirma que na
impossibilidade radical de manter-se como senhor nesta viagem ao coracao da carne, manifesta-se
a extrema vulnerabilidade da carne de Cristo.?”® Selando, assim, 0 seu ser mais ordinario como ser

desapropriado de tudo.?’

Desta forma, Emmanuel Falque, conclui que o cristdo, no sofrimento, reconhece duas
coisas: uma, que o sofrimento é impossivel de assumir; e a outra, 0 convite que o proprio Jesus
Cristo me faz de seguir os seus passos, onde Ele mesmo ndo carrega o sofrimento por si s6, mas
confia totalmente a assuncdo do seu sofrimento e da sua morte ao seu Pai — «ndo se faca o que eu
quero, mas 0 que tu queres».?’” «A aceitacdo do meu sofrimento manifesta a medida do coracao do
homem»,2’® seja acolhendo-o, seja rejeitando-o, acaba ressaltando Emmanuel Falque de Maurice
Blondel.

2.3. A «carne» e a «morte»

Em Emmanuel Falque podemos entender a «carne» como aquela que lembra o homem,
que o avisa, por assim dizer, que a sua existéncia estad a «fenecer». Essa sua existéncia é
experienciada pela carne. Agora, detendo-nos na questdo do sofrimento encarnado, veremos como

se passa desta «impossibilidade da fuga do sofrimento» ao «abandono na morte»:

No ponto culminante do sofrimento encarnado, o que se exibe ndo € tanto a purificagdo do
ser sofrente, mas o impossivel dominio daquilo (a dor) que faz possivel o pleno reconhecimento
de outro nele (o Pai), Gnico capaz de romper o ciclo existenciario da soliddo da sua prépria
morte: “se 0 grdo de trigo, uma vez caido na terra, ndo morrer, permanece S0, mas se morrer,
produz muito fruto” (Jo 12, 24).2

25 Cf. Falque, Pasar Getsemani, 178.
276 Cf. Falque, 179.

277 Cf. Falque, 184.

278 Blondel, La Accién, 428.

2% Falque, Pasar Getsemani, 132.
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Através deste caminho de reconhecimento de que 0 homem néo tem dominio sobre a dor
e o sofrimento na carne, e que, por isso, Ihe é impossivel escapar do sofrimento, Emmanuel Falque
quer-nos levar ao reconhecimento de Deus Pai: 0 Unico que nos torna capazes de atravessar a
angustia, o sofrimento e a morte sem desespero nem com uma atitude de queré-la superar, que
seria, no NOsso entender, 0 mais comum/proprio no agir de todo homem perante a soliddo da morte;
uma vez que consideramos a morte como aquela que «me aliena e me desfaz da minha identidade

(no duplo sentido da derrota do meu “eu” e da desconstrucdo de mim mesmo)».®

Ao negar-se assim, por um lado, a todo o face a face prometeico com a morte no seu
desfazimento do medo em direcdo a angustia («N&o se faca 0 que eu quero mas o que tu
queres»), e ao rejeitar, por outro lado, toda a ambicdo de omnipoténcia para acolher, até ao
extremo o ser-ai da sua morte («Salvou a outros e ndo pode salvar-se a si mesmo, 0 Messias de
Deus!»), Cristo, na realidade, sofria ja também Ele, a prova da alteridade e da estranheza da

sua propria morte.?!

Desta maneira, negando a sua vontade e rejeitando o poder que Ele tinha de se salvar a si
mesmo, decide Cristo viver a sua morte. Mas acrescenta-se ainda outra coisa na vida de Cristo, e
assim, no modo de viver do cristdo quando este se encontra no limiar da sua morte: passar ao Pai,

quer dizer, «oferecer essa paixao de existir ao Paix».?®

Assim, e so assim, se diz entdo — a semelhanca do gréo de trigo — que cai a terra e morre,
para ndo «permanecer ele sé» (Jo 12, 24): seja para o Filho, abandonar-se a morte até receber
0 Pai («N&o se faca 0 que eu quero, sendo 0 que queres tu»), seja para o discipulo acolher, no
presente da sua vida como dom, essa vida do Filho ressuscitado que ndo procede primeiro

sendo do seu Pai («Ja ndo vivo eu, é Cristo que vive em mims).28

Por outra parte, temos uma outra opinido feita pelo filosofo Emmanuel Tourpe numa
rececdo critica ao triduo de Falque, intitulado La chair et I'étre. Onde podemos ver que a
encarnacdo é também um modo de ressurreicdo de quem assume positivamente o peso da sua

finitude na carne:

Ressuscitar ndo é deixar o corpo para se fazer carne, mas absorver a materialidade do corpo

na experiéncia da carne, viver paradoxalmente como com ela, mas sem ela. A ressurreicao é

280 Cf. Levinas, El Tiempo y el Otro, 116. Citagio utilizada por Falque para expor mais uma vez a sua concecio de
morte fora de toda consideragao teoldgica.

281 Falque, Pasar Getsemani, 138-39.

282 Falque, 140.

283 Falque, 145.
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uma renovacao da experiéncia das coisas e ndo das proprias coisas, ndo no sentido de que as
coisas ndo sejam assumidas negativamente, mas, ao contrario, no sentido de que (as coisas) sdo
positivamente reunidas em uma s6 carne. Para coloca-lo em termos alemaes traduzidos para o
francés, a ressurreicdo é um modo de "encarnacdo” (Leiblichkeit) em vez de "incorporagédo™
(Korperlichkeit).

2.4. A carne, o sofrimento e a morte no «Getsémani»

Ao longo deste capitulo refletimos como na obra Le Passeur de Gethsémani Emmanuel
Falque aborda a «finitude», o «sofrimento» e a «morte» em relacdo a «carne» a partir duma
perspetiva filosofico-teoldgica. Ora, o lugar onde 0 nosso autor decide analisar a experiéncia da
finitude, sofrimento e morte de Cristo ndo é precisamente no Golgota — morte de Jesus Cristo na
cruz —mas, como ja foi referido, no Jardim do Getsémani, perto do Horto das Oliveiras, onde Jesus

se retirava algumas vezes para orar.

E no contexto da passagem pelo Jardim do Getsémani que Falque destaca a luta interna
de Jesus diante da iminéncia de sua propria «morte». Podemos dizer que Emmanuel Falque escolhe
esse episodio especificamente porque € onde melhor se pode apreciar como a carne humana esta

intrinsecamente ligada a finitude e a morte:

Getsémani, terra de angustia no horto das oliveiras até encarnar-se na carne no Golgota, nao
é somente, um passo —i.e., primeiro como uma passagem da Escritura e depois como um passar
deste mundo ao Pai. Mas também é, e sobretudo, o lugar da prova dum passante — o Cristo —
que atravessa (...) o ser-ai angustiado e mortal da nossa prépria finitude, e que padece depois,

no seu corpo sofrente, (...) a corruptibilidade de todo o vivente.?

A vista disto, podemos também considerar uma reflexdo que o nosso autor faz no
principio da obra onde pondera, a modo de justaposi¢do, que a atitude de rejeicdo da finitude
humana por parte de Adao, por querer ser como Deus, foi o lugar — 0 ponto — mesmo da tentacao

284 Falque, 18.
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da serpente, enquanto Deus consagra a aceitacdo do nosso ser-ai e da sua debilidade na carne como

o lugar mesmo da sua ultima glorificagdo.?®

Na obra Le Passeur de Gethsémani, Emmanuel Falque explora a relagdo entre carne,
finitude e morte, utilizando a histéria evangélica do Getsémani como ponto de partida para refletir
sobre a condi¢cdo humana e a busca por transcendéncia diante da finitude e da morte. Desta forma,
0 Jardim do Getsémani € o lugar onde o «sofrimento», a «angustia», a «finitude» e a «morte» se

realizam em Cristo, e de Cristo no homem. Tal como apresentado na Primeira Carta de Séo Pedro:

Porque para isto sois chamados, pois também Cristo padeceu por nos, deixando-nos o
exemplo, para que sigais 0s seus passos, o qual ndo cometeu pecado, nem na sua boca se achou
engano, o qual, quando o injuriavam, ndo injuriava e, quando padecia, ndo ameagava, mas

entregava-se aquele que julga justamente. (1Pe 2, 21-23)

Este é o legado que Cristo deixa ao cristdo, e, assim, a todo homem: o exemplo da
submissdo e do assumir a realidade finita até o extremo gracas a confiancga que recebe do Pai, que
faz também que se deixe ajudar por Ele para atravessar esta prova. O exemplo de Cristo, no dizer
de S&o Pedro, € a chave hermenéutica para a compreensao da experiéncia que todo o cristdo faz da
sua propria morte. Tal como Cristo, pela sua encarnacao, nao € privado de nenhuma afec¢éo na sua
carne de todo e qualquer sofrimento humano. Também o homem recebe o exemplo de Cristo que,
na sua carne, deu ao homem a abertura de viver a sua propria morte no desfasamento de si mesmo

na entrega do seu corpo ao Pai.

285 Cf. Falque, 37.
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CONCLUSAO

Ao concluir a nossa investigagdo, importa recolher os frutos mais importantes para

iluminar o nosso tema: a antropologia da morte, na manifestacéo do corpo, da carne.

Do ponto de vista da aproximacao fenomenoldgica, 0 método seguido por Emanuel Falque
em Le Passeur de Getsémani, a vivéncia da morte é sentida no corpo e na carne. O corpo e a carne
sdo a manifestacdo do homem no mundo; € no corpo e na carne que nos reconhecemos e que
reconhecemos 0S outros; € no corpo e na carne que o homem vivencia a sua condi¢cdo mortal, de
estar orientado para a morte, como afirmava M. Heidegger. Esta assim afirmada a seriedade da
vida e da morte, em todo o ser humano enquanto tal, independentemente dos seus pressupostos
culturais. Nisto ndo se distingue o cristdo a respeito dos que o ndo sdo. E nisto também, visto do
ponto de vista da fenomenologia, tal como se apresenta a consciéncia do observador, a morte de
Cristo ndo se distingue da morte de qualquer homem, neste caso, dos dois ladrdes que com Ele
foram executados. Por isso, do ponto de vista da simples fenomenologia, ndo tem muito sentido
dizer que os cristdos ndo vivem a morte como 0s outros, porque a interpretam a partir da vida, como
também os outros a interpretam a partir da vida, porque é como viventes que encaram a morte e
encontram para ela um sentido ou ndo. Também Heidegger interpretava 0 homem como ser para a

morte a partir da sua condigéo de vivente.

Julgamos ter respondido a esta questdo nos dois primeiros capitulos do nosso trabalho,
conduzidos por Falque, onde ensaidamos uma aproximacdo a fenomenologia, tanto na sua versao
francesa, como em M. Heidegger. Percebemos, ou julgamos ter percebido, que o método
fenomenoldgico procura tomar consciéncia dos dados que se lhe apresentam, de algum modo, se
possivel, sem pressupostos, para que os dados da consciéncia se apresentem como tais. Neste caso,
a morte de Cristo apresenta-se na passagem do Getsémani na sua densidade antropol6gica, na qual
se tem a percecdo do drama existencial que representou para Cristo e que se manifesta na angustia

mortal de que falam os evangelhos e a tal ponto que um deles, S. Lucas, refere o «suor de sangue».

Entéo, e agora consideramos a concluséo a que nos pode levar o estudo que ensaiamos no
terceiro capitulo, da transicdo da fenomenologia para a teologia, ou seja, como o corpo de Cristo e

a carne de Cristo podem fazer a ligagéo entre a cristologia e a antropologia.

A teologia, j& ndo a fenomenologia, ndo pode prescindir da dogmatica cristoldgica de
Calcedonia, sobre a unidade da pessoa de Cristo — 0 Verbo de Deus encarnado — e as duas naturezas,
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humana e divina, perfeitamente unidas sem confuséo e mistura. Por outro lado, a teologia ndo pode
prescindir da constituicdo metafisica do homem, como ser constituido de pelo menos trés
dimensdes - corpo, alma e espirito -, que se apresentam numa unidade substancial. Talvez se possa
dizer que a «consciéncia», na fenomenologia, possa ser considerada como correspondendo ao que
na antropologia teologica € dito por «alma», que na sua esséncia é principio de vida, é a vida. Um

ser animando é um ser vivo.

O problema ou mistério que levanta a morte é que ela pde termo a vida, e 0 corpo morto
é cadaver, ndo homem, e a alma ou a consciéncia, tomadas em si, também ndo sdo o homem. Este

é um grande mistério.

Mas o que queremos considerar, como sintese a que 0 nosso estudo nos tem levado, é que
a morte afeta a totalidade do ser homem, seja na cristologia seja na antropologia, a partir do corpo
e da carne. Nao sei se é possivel dizer isto: mas parece-me que a carne aponta para a fragilidade do
ser humano, para a sua finitude mortal, ao passo que o corpo representa a sua manifestacdo no

espaco, a sua configuracdo. O corpo seria a carne configurada numa existéncia individual.

Ora a morte afeta o ser humano enquanto tal: em Cristo, afeta a sua pessoa na sua
totalidade. Afeta a sua humanidade, de que é a manifestacdo na angustia de morte, de que falam os
relatos evangélicos; e afeta também a sua divindade, que é traduzido no drama existencial da
obediéncia e da suplica para que se afaste o célice da amargura. Entdo, na cristologia, a morte ou
0 pavor da morte afetam também o mistério de Deus. Uma teologia da morte de Cristo ndo pode,
assim julgamos, esquecer a humanidade do Filho experimentada no extremo da sua finitude. Isto

tem a ver com todas as implicacdes que representa o mistério da encarnacao.

Mas se voltarmos para a questdo antropoldgica: o corpo e a carne, em fenomenologia, ndo
podem ser considerados como parte, mas como o ser do homem, no sentido de expressdes que
encontramos no decurso da nossa investigacdo: o homem ndo tem um corpo: é 0 seu corpo; ndo
tem carne, é a sua carne. Mas ndo se esgota ai, pois 0 homem é mais do que o seu corpo, é mais do
que a sua carne, e isto manifesta-se no pavor, no medo perante o sofrimento e a morte, como
também se manifesta em sentimentos como a alegria e o prazer. Ora 0 medo, 0 pavor ndo sao, no
homem, simples reacdes fisiologicas, que também os animais tém e sentem, pois, 0 homem é um
ser racional, € um ser espiritual, sente uma reacdo contra a perspetiva de que com a morte tudo

acabe.
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Aqui € que a cristologia vem em auxilio da antropologia e vice-versa: assim como Cristo,
No Seu Corpo e na sua carne, sendo Ele corpo e carne, manifesta uma confianca filial no «facga-se a
tua vontade» final, assim o cristdo recebe d’Ele nao s6 o exemplo, mas também a for¢a do mistério
pascal que se segue na continuidade da «passagem da morte para a vida» do Ressuscitado, e do

Seu Espirito Santo, que vive na Igreja e nos crentes.

E assim estaria dada a resposta a M. Heidegger: se também nele a morte e a vida sdo
interpretadas a partir da morte tout court — ou seja, a morte tal como esta se apresenta ao ser humano
—, pois 0 homem é um ser para a morte e desta verificacdo depende a autenticidade ou ndo da vida,
também o cristdo vive e interpreta a morte a partir duma morte, a sua e sobretudo a de Cristo, que
é fonte, ndo apenas duma autenticidade de vida, mas da vida plena, como Cristo prometeu aos

discipulos: «Eu vim para que tenham a vida e a tenham em plenitude» (Jo 10,10).

Podemos assim concluir que a vivéncia da morte no corpo e na carne, porque séo o
denominador comum a cristologia e a antropologia, sdo também o ponto de unido e de sintese entre
a Cristologia e a antropologia, que em Cristo agonizante encontra a sua mais elevada expressédo: a
aproximacdo fenomenoldgica do Getsémani permite-nos ter esta consciéncia, que é explicitada na

teologia para a qual julgo a fenomenologia poder estar aberta.
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