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Resumo

O perdao ¢ um mistério para o ser humano. A sociedade contemporanea, apelidada por
muitos de poés-modernidade, continua a ser marcada por desigualdades e por formas de
violéncia que, por sua vez, originam vitimas. O sujeito pos-moderno ¢ apelidado de débil, pois
vive numa condicdo de vulnerabilidade, que expds as suas fragilidades e lhe devolveu a
consciéncia dos seus limites, enquanto ser finito. Este contexto da pds-modernidade € o terreno
fértil, para que possa florescer o perdao, por parte das vitimas, quando estas conseguem superar
o ressentimento e a rivalidade. Abre-se, entdo, a possibilidade do aparecimento de vitimas
perdoadoras, que sdo aquelas que perdoam porque se descobrem amadas por uma alteridade
inefavel a que chamamos Deus. Nesse sentido, apesar de, na modernidade, a transcendéncia ter
sido posta em causa, nesta sociedade em ruinas, continua a ser possivel um futuro de esperancga,

em que podemos vislumbrar a presenga de Deus.

Palavras chave: perddo, vulnerabilidade, pos-modernidade, vitimas perdoadoras,

ressentimento.

Abstract

Forgiveness is a mystery to the human being. Contemporary society, dubbed by many
as postmodernity, continues to be marked by inequalities and forms of violence that in turn lead
to victims. The postmodern subject is called weak because he lives in a condition of
vulnerability that has exposed his weaknesses and given back his awareness of his limits as a
finite being. This is the breeding ground so that victims' forgiveness can flourish when they can
overcome resentment and rivalry. This opens the possibility to the appearance of the forgiving
victims, those who forgive because they find themselves loved by an ineffable alterity we call
God. In this sense, although in modernity transcendence has been undermined, now in this

ruined society, a future of hope in which we can glimpse the presence of God remains possible.

Keywords: forgiveness, vulnerability, postmodernity, forgiving victims, resentment.
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Introducao

A Segunda Guerra Mundial €, porventura, um dos acontecimentos mais marcantes do
nosso tempo. Marca uma espécie de limite do absurdo ou do sem sentido, naquilo que o ser
humano ¢ capaz de fazer a si mesmo.

Um claro exemplo disso foram os campos de concentracdo que, em certa medida,
redefiniram, da pior forma, o conceito de mal entdo conhecido. Primo Levi partilhou o seguinte
excerto na sua obra Se isto ¢ um Homem, acerca da sua experiéncia pessoal num desses campos,

mais concretamente em Auschwitz:

«Pouco a pouco, o siléncio prevalece, e entdo, da minha cama, no terceiro andar,
vé-se e ouve-se que o velho Kuhn reza, em voz alta, com o boné na cabega e abanando o
corpo com violéncia. Kuhn agradece a Deus por nao ter sido escolhido.

Kuhn ¢é um insensato. Nao v€, na cama ao lado, Beppo, o grego, que tem vinte
anos, ¢ que depois de amanha ird para o gas; e que, sabendo-o, fica deitado olhando
fixamente a lampada sem dizer nada e sem pensar em mais nada? Ndo sabe Kuhn que a
proxima sera a sua vez? Nao percebe Kuhn que hoje aconteceu uma coisa abominavel que
nenhuma oragao propiciatoria, nenhum perdao, nenhuma expiagdo dos culpados, nada, em
suma, que esteja em poder do homem fazer, podera nunca mais cancelar?

Se eu fosse Deus, cuspiria para o chdo a oragdo de Kuhny'.

O contexto da citacdo ¢ o de uma selecdo, para a vida ou para a morte, dos seres
humanos da Barraca 48, uma das 60 barracas do campo de concentracdo de Auschwitz. O
regime nazi, fruto das derrotas que comeca a sofrer e da superlotacdo do campo, seleciona, com
ou sem critérios, um conjunto de seres humanos, aos quais apenas reconhece o direito a morrer.

Neste excerto, entre a oracdo de Kuhn e o siléncio de Beppo, estamos perante uma
experiéncia limite que Primo Levi refere ndo ser passivel de qualquer perddo. Por mais
abominavel que esta situac¢do limite pareca, serd mesmo assim? E, por mais absurda que a nossa
oragao possa ser, serd Deus capaz de a ignorar?

A primeira pergunta que se impoe ¢: qual a pertinéncia disto para o presente trabalho?
Porque a obra de Primo Levi faz-nos entrar numa reflexdo sobre o absurdo e o sem sentido do
mal, mas também sobre possibilidade ou impossibilidade do perddo, sem esquecer as questdes

relacionadas com a possibilidade de vislumbrar Deus, na sociedade contemporanea.

! Primo Levi, Se Isto E Um Homem, trad. Simonetta Cabrita Neto (Alfragide: Dom Quixote, 2016), 137-
138.
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Na referida obra, para além de podermos compreender os diversos niveis de violéncia
exercida pelo regime nazi, podemos verificar em que medida os c6digos morais podem ou nao
entrar em faléncia, quando confrontados com situagdes limite. Por outras palavras, quando tudo
parece colapsar, quando cada um ¢ levado a viver num sistema limite que pretende anular
quaisquer crencas, valores, habitos sociais, religiosos, quando as relacdes familiares e de
amizade sdo simplesmente rasgadas e esquecidas, quando tentam reconfigurar a nossa
identidade, sera que o humano pode ser capaz do bem?

E neste contexto que surge a pertinéncia da questdo do perddo como nucleo deste
trabalho. O perdao, por mais que se escreva sobre 0 mesmo, permanece sempre um mistério a
espera de ser desvelado. Lytta Basset escreveu que «ndo ¢ natural perdoar. Um perdao facil tem
todas as hipéteses de ndo ser auténtico»?. Existem, por isso, miltiplas questdes que permanecem
em aberto quando refletimos sobre o perddo, entre elas: O que ¢ realmente o perddo?;
Esquecer?; Desculpar?; Um ato de amor?; Quem tem o poder ou a responsabilidade de
perdoar?; Os ofendidos?; Os verdugos tém que se perdoar a si proprios, em caso de
arrependimento?; Apenas Deus pode perdoar?; Como perdoar quando as vitimas ja ndo o
podem fazer?; E se os verdugos também j& tiverem perecido, serdo eternamente imperdoados?;
Nao poderdo existir casos em que as vitimas se podem tornar também elas mesmas em
verdugos?; Serd que o perdao abrange qualquer ofensa?...

O objetivo deste trabalho ¢ discutir estas questdes relacionadas com o perddo e com a
possibilidade de reconhecer Deus no perddo, numa sociedade aparentemente em ruinas®,
percorrendo um caminho da modernidade até a pos-modernidade, tendo como base o
pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez.

Carlos Mendoza-Alvarez é um padre dominicano, natural do México, onde adquiriu a
sua formagdo de base em filosofia. Doutorou-se em Teologia na Universidade de Friburgo, na
Suica. Exerce como professor na Universidade Iberoamericana (Cidade do México) desde
2001, embora também tenha sido professor convidado na Suica, em Nova lorque e no Brasil. E
autor de numerosas publicacdes, entre livros, artigos cientificos e capitulos de livros, das quais
destacamos a trilogia que serve de base ao presente trabalho: Deus Liberans (1996), Deus
Absconditus (2011) e Deus Ineffabillis (2015). Neles, o autor procura, a partir da descodificagdo

de inumeras racionalidades da pds-modernidade, «falar de revelagcdo divina como esperanga

2 Lytta Basset, Le pardon originel: De I'abime du mal au pouvoir de pardonner, 3* ed. (Genéve: Labor
et Fides, 2005), 437.
3 Cf. Eduardo Lourenco, O Esplendor do caos, 4* ed. (Lisboa: Gradiva, 2012).
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para a humanidade a partir da experiéncia teologal das subjetividades vulneraveis em tempos
de fragmentos»®.

Neste sentido, o perddo apresenta-se como tema nuclear na obra do autor, pois podera
desempenhar um papel decisivo na revelagdo divina na pds-modernidade, especialmente a
partir das vitimas do nosso tempo e de todos os tempos, em cujas feridas se abrem luzes de
esperanca para a humanidade. Contudo, importa descobrir como isso sera possivel, ou, por
outras palavras, se sera possivel a essas vitimas a superagdo dos grilhdes do ressentimento,
tornando-se, assim, semeadoras de esperanga.

Assim, tendo em conta o objetivo principal deste trabalho, e todas as questdes abertas
que o perdio representa para cada um de nos, a referida trilogia de Carlos Mendoza-Alvarez é
um pilar fundamental e atual na descoberta de Deus na pés-modernidade, através do perdao.

Para cumprirmos o nosso objetivo, dividimos este trabalho em quatro capitulos, onde
analisamos o pensamento do autor, no que se relaciona com o perdao e a revelagdo divina.

No primeiro capitulo, torna-se imperativo conhecer o possivel da realidade em que
vivemos, onde o ser humano assume uma condi¢do de vulnerabilidade e ¢ considerado débil.
Esta condi¢do em que vive o ser humano pos-moderno € reconfiguradora das relagdes que este
estabelece consigo, com os outros, com o mundo e com Deus. Explorando a passagem da
modernidade a chamada pos-modernidade e a condicdo de sujeitos pds-modernos débeis,
propomo-nos a compreender a condi¢do de vulnerabilidade do ser humano do nosso tempo, de
forma a descobrir se essa condi¢do lhe podera fechar, de algum modo, o caminho do perdao.

Ap6s este olhar sobre a realidade do nosso tempo, convém clarificar o que se entende
por perdao, nomeadamente, numa primeira fase, procurando discernir, em que medida
poderemos afirmar a possibilidade perddo apenas em contexto religioso. Neste sentido, ¢, pois,
essencial descodificar o conceito de perddo, servindo-nos do pensamento de Carlos Mendoza-
Alvarez, que apresenta o perddo como processo continuo de doagio. Nesta doagdo que cada um
¢ chamado a realizar ao perdoar, descobre-se uma dimensao criadora do perdao que pode muito
bem ser um reflexo de um amor profundo. Contudo, ao terminar este capitulo, também se impde
uma questdo fundamental: existem coisas imperdodveis e, por isso mesmo, havera limites para
o perdao?

Quando compreendemos o conceito de perdao, percebemos que, de algum modo,
existe uma relagao que ¢ quebrada, pois uma das partes exerce algum tipo de violéncia sobre a

outra parte, o que a torna vitima. No terceiro capitulo deste trabalho, iremos procurar mostrar,

4 Cleusa Caldeira, “Tempo messiénico ¢ sacramentalidade da subjetividade vulneravel na obra de Carlos
Mendoza-Alvarez” (Tese de Doutoramento, Belo Horizonte: Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, 2017), 1.
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em primeiro lugar, o que se entende por vitima e se € possivel dar-se uma passagem do estado
de vitima expiatéria para o estado de vitima perdoadora. Para isso, iremos abordar quatro
topicos apresentados pelo tedlogo mexicano que caracterizam a vitima perdoadora, ou seja, a
vergonha que procede do colapso do eu, a superagdo da rivalidade, a poténcia da vitima
perdoadora e o tom da voz de Deus. Neste sentido, tentaremos explicar como poderemos
esperar em Deus, na sociedade contemporanea, através do perdao oferecido pelas vitimas e que
as configura, de algum modo, com o perdao oferecido pelo Crucificado que vive na manha de
Pascoa.

No quarto e ultimo capitulo deste trabalho, faremos um resumo critico das obras
supracitadas de Carlos Mendoza-Alvarez, valorizando a sua conexdo interna e capacidade de
nos desvelar Deus, procurando apontar, por isso, as principais conclusdes do autor, bem como
fazer uma andlise critica as mesmas, apontando alguns aspetos eventualmente questionaveis,

que o estudo das referidas obras nos suscitou.
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1. A vulnerabilidade do sujeito p6s-moderno

Nao serd, porventura, facil apreender e compreender os tempos em que vivemos. O
que, a partida, parece um paradoxo, pois nunca como hoje estivemos perante uma pluralidade
tdo grande de saberes que ousam colocar em reflexdo e discussdo o que conhecemos do nosso
tempo. Apesar disso, ainda ha muito para conhecer e descobrir, quer em relacdo ao mundo, ao
ser humano e a Deus. Sera que, com o caminhar da histéria, a verdade do que somos ¢ das
relagdes que estabelecemos se torna mais clara? Ou sera que, de alguma forma, as sociedades
em que vivemos nos dificultam o acesso a essa verdade? Sera a sociedade de hoje mais justa e
fraterna, ou mais desigual e exclusiva? Sabendo que nenhuma sociedade ¢ totalmente de uma
forma ou de outra, facilmente compreendemos a paradoxalidade em que vivemos atualmente.

Na linha do pensamento do tedlogo mexicano Carlos Mendoza-Alvarez, existe,
atualmente, um paradoxo ainda maior que se relaciona com os “pequenos” da Historia, isto &,
aqueles que, muitas vezes, acabam por ser inocentes ou justos, ignorados da mesma: «o
paradoxo mais inquietante ¢ a vida dos inocentes e dos justos da historia: aqueles que, no meio
de tanta mentira, vivem de maneira quotidiana a sua vida como doacao, seja por meio da pratica
do amor sem condigio, seja até pela oferenda misteriosa da sua vida pelos demais»’. E o que
pensar de tantos e tantas que sofrem ou até perecem as maos dos seus semelhantes? Parece-nos
implicito, no pensamento do tedlogo mexicano, que a sociedade atual continua a produzir
alguma espécie de desigualdades ou de ilusdes, mas, apesar disso, existe nela, de alguma forma,
espago para o a(A)mor, especialmente na vida de tantas e tantos que sdo esquecidos pela
Historia. Seremos capazes de nos perdoarmos mutuamente pelas més agdes ou violéncias que
exercemos uns contra os outros?

Perante todo o desenvolvimento cientifico e tecnolégico que marca, invariavelmente,
as sociedades do nosso tempo, seria de esperar que o sujeito que vive na pés-modernidade fosse
o mais dotado, capaz, autbnomo ou at¢ mesmo autossuficiente que a histéria da humanidade ja
conheceu. Sera que ¢ mesmo assim? E se ¢ assim, ha espaco para Deus na sociedade
contemporanea?

Para responder a estas perguntas, necessitamos de conhecer, em linhas gerais, alguns
aspetos que identificam a sociedade em que vivemos. Esta sociedade ¢ mais comummente, mas
ndo exclusivamente, designada por poés-modernidade. E se assumimos que vivemos numa
sociedade “pds-moderna”, precisamos igualmente de compreender que aspetos nos permitem

afirmar esta passagem (superacdo?) da modernidade até a pés-modernidade.

5 Carlos Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus. Desir, mémoire et imagination eschatologique. Essai de
théologie fondamentale postmoderne (Paris: Cerf, 2011), 12.
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O objetivo deste capitulo &, por isso, tentar perceber a sociedade em que vivemos, bem
como o ser humano que compde e habita essa sociedade, sempre com o horizonte na

possibilidade da presenca de Deus, através das veredas do perdao e da esperanga.

1.1 Entre a modernidade e a p6s-modernidade

Influenciado pelo Iluminismo, surge, a dado momento da historia, um certo desejo de
emancipa¢do do ser humano através da razao, pois «o homem da modernidade depositou a sua
fé e confianca na razdo, como se esta lhe desfizesse as duvidas, lhe transmitisse certezas,
apontasse sentidos para o seu trajeto e lhe trouxesse conforto eterno»®. Este caminho de
emancipagdo, comeg¢ado na modernidade, foi “desligando”, mas ndo rompendo totalmente, o
ser humano moderno das grandes instituigdes do seu tempo.

Trata-se sobretudo de preconizar uma reconversao de sentido, instaurando, em certa
medida, uma nova ordem social em que a razdo e a liberdade tinham o expoente. Como referem
Peter Berger ¢ Thomas Luckmann, «o enfraquecimento e, inclusive, o colapso de uma ordem
generalizada de sentido com o inicio da modernidade ndo ¢ exatamente um tema novo. O
[luminismo e os seus seguidores saudaram este processo como preludio da criagdo de uma nova
ordem, baseada na liberdade e na razio»’. Em suma, o ser humano moderno ¢é estimulado a
reconfigurar as estruturas de sentido que encontrava, entdo, num Ser Absoluto, tornando-se
capaz de, por si mesmo e pela razao, dar um sentido a sua existéncia.

Estd por isso aberto o caminho para que o homem moderno abandone, em certa
medida, a religido. A Igreja, como € 6bvio, ndo fica excluida deste processo, pois a relagdo que
o ser humano estabelece com Deus e a sua reflexdo sobre Deus serdo notoriamente
influenciadas. Estamos perante um processo de secularizagdo, cujos defensores mais
progressistas quiseram afirmar como inevitavel®. Para eles, esta teoria da secularizacdo «diz
que a modernidade leva inevitavelmente a secularizacgao, no sentido de um dano irreparavel na
influéncia das instituicdes religiosas sobre a sociedade, bem como de uma perda de
credibilidade da interpretacio religiosa, na consciéncia das pessoas»’. Ou seja, nio sO o ser
humano moderno abandonaria as institui¢des religiosas, como também, mesmo na esfera da

consciéncia, a experiéncia de fé deixaria de fazer sentido, perdendo a sua credibilidade.

6 Eduardo Duque, Mudangas culturais, mudangas religiosas: perfis e tendéncias da religiosidade em

Portugal numa perspetiva comparada (Vila Nova de Famalicdo: Himus, 2014), 27.

7 Peter Berger e Thomas Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido. A orientagédo do homem
moderno, trad. Edgar Orth (Petropolis: Vozes, 2004), 46.

8 Cf., Berger e Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido, 47.

® Berger e Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido, 47.
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Dé-se, neste processo, uma espécie de reorientagdo. O homem que outrora estava
aberto (conscientemente ou por imposi¢ao) a transcendéncia, esta agora a ser impelido a viver
orientado para a imanéncia, através de alguns mecanismos de cientificidade. Isso mesmo nos
refere Carlos Mendoza-Alvarez: «o homem moderno esta preocupado em discernir com método
e rigor matematico as suas proprias pulsdes, os seus impulsos e as suas percecdes do real,
incluindo o registo da sua busca pela transcendéncia»'’. Nem a ciéncia, a arte, a economia, etc.,
nada, portanto, na modernidade pode escapar aos pilares que a razdo e a liberdade representam.
Nem mesmo Deus.

Nao admira, por isso, que seja referida uma certa “explosao do cristianismo” com a
secularizagdo comecada na modernidade, especialmente depois de ter sido anunciada a morte

de Deus:

«Trata-se, pois, de um fenomeno relacionado com o processo de secularizagido
da razdo no ambito disciplinar do conhecimento cientifico, mas também de um fenémeno
que mostra a radicalidade das consequéncias sociais duma tal emancipa¢do da tutela
religiosa. A crise da credibilidade do cristianismo explodiu depois da morte de Deus
anunciada por Nietzsche, como perda de significado e pertinéncia dos propositos da fé, tal

como tinham sido vividos e pensados no paradigma da cristandade».'!

Parece, entdo, evidente que a sociedade moderna se seculariza e os seus defensores
pretendem, por isso, realcar uma certa ideia de incompatibilidade entre Deus e a razdo. Nesse
sentido, como refere Carlos Mendoza-Alvarez, «nesta nova tentativa de civilizacdo, Deus é
percebido seja como rival da autonomia humana, seja como projecao do sonho da razao, ou,
inclusive, como principio tedrico de uma ordem de razio»'?. Portanto, numa tentativa de
responder a essa rivalidade, adaptando-se as diversas circunstancias, a propria teologia vai-se

fragmentando em diversas areas de experiéncia:

«A teologia moderna nasce assim como uma antropologia teologica que,
passo a passo, vai ganhando a emancipacdo para cada area de experiéncia: no
conhecimento e na moral (Kant), no consenso politico (Voltaire ¢ a revolugdo

francesa), na consciéncia e no seu mistério (Freud), na estrutura social e nas relagdes

10 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 29.

' Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 49-50.

12 Carlos Mendoza-Alvarez, Deus Liberans. La Revelacion cristiana en didlogo con la modernidade: los
elementos fundacionales de la estética teolégica (Fribourg: Editions Universitaires, 1996), 21.
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de producao (Marx), no individuo e na sua vontade de dominio (Nietzsche) e nas

poténcias da razio comunicacional (Habermas)»'3.

Esta fragmentagdo, bem presente nos nossos dias, pode ser verificada noutros ambitos
que ndo sé a reflexdo cientifica. E outro dos aspetos que acompanha a sociedade pos-moderna,
mas que tem a sua raiz na modernidade: o pluralismo.

O pluralismo, que nos foi trazido pela modernidade, ¢ considerado por alguns
pensadores como responsavel pela crise de sentido que se instaurou no ser humano moderno e
que o ser humano pés-moderno ainda nio conseguiu superar. E essa a linha de pensamento de
Peter Berger ¢ Thomas Luckmann, que afirmam que «talvez o fator mais importante no
surgimento de crises de sentido na sociedade e na vida do individuo ndo seja o pretenso
secularismo moderno, mas o moderno pluralismo. Modernidade significa um aumento
qualitativo e quantitativo da pluralizagio»'*. Este pluralismo atravessa, por isso, todas as esferas
da vida humana.

Virias sdo as causas apontadas para justificar este pluralismo, especialmente nas areas
da cultura e da economia, mas também o crescimento demografico, a migragdo, a
industrializacdo e o modelo da economia de mercado, a democracia e os meios de comunicagao
que permitem uma partilha alargada de formas de pensar e de viver, etc.'’ Esta pluralizacdo tem
como carateristicas principais a abrangéncia e a velocidade, pois a globaliza¢do assim o
facilita'.

Qual sera a principal consequéncia deste pluralismo? O ser humano moderno que quer
colocar todos os absolutismos e todos os valores em causa, acaba por se deixar envolver por
um relativismo que potencia precisamente as crises de sentido que acaba por viver: «o
pluralismo moderno leva a um enorme relativismo dos sistemas de valores e da interpretacao.
Em outras palavras: os antigos sistemas de valores e de interpretagdo sao “descanonizados”.
(...) Categorias como a “aliena¢do” e a “anomia” sdo propostas para caracterizar a dificuldade
das pessoas em encontrar um caminho no mundo moderno»'’. Levado ao extremo, este
relativismo acaba por conduzir os humanos a colocarem em causa a propria existéncia.

Pela modernidade abre-se totalmente o caminho para o ser humano viver num
ambiente de subjetivismo, querendo substituir-se a Deus, na medida em que pretende ser o

unico “senhor” da sua vida:

13 Mendoza-Alvarez, Deus Liberans, 21.

14 Berger e Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido. 49.

15 Cf. Berger € Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido. 49.
16 Cf. Berger e Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido. 50.
17 Berger ¢ Luckmann, Modernidade, pluralismo e crise de sentido. 50.
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«Assumindo-se como senhor de si € do seu destino, cultivando a liberdade como
um absoluto, o homem contemporaneo tem dificuldade em se submeter e obedecer ao que
quer que seja de supra-individual, objetivo e impositivo: verdade em si, valores, leis e
normas morais ou civis obrigatorias, e em geral tudo o que sdo instituicdes, de si supra-

individuais e limitadoras da liberdade individualy'®.

Seria de esperar, portanto, que Deus fosse desaparecendo paulatinamente da vida do
ser humano até este atingir a plenitude da sua autonomizagdo, ou, por outras palavras, a
plenitude do progresso. Na modernidade germina, assim, um individuo que seria capaz de, por
si mesmo e em si mesmo, dar um sentido a sua existéncia. A Historia, porém, mostra-nos que
nao foi isso que aconteceu.

E sempre dificil estabelecer limites no tempo em que se da uma transi¢do de uma
época para outra. Contudo, existem acontecimentos tdo marcantes que se torna evidente ndo
poderem simplesmente ser esquecidos e ultrapassados, sem deixar consequéncias.

O ser humano viveu no século XX algumas das maiores catastrofes de que ha memoria,

possibilitadas, precisamente, pelos avangos técnico-cientificos, seja no campo da comunicacao

seja no campo da industrializagdo:

«Os traumatismos historicos de Auschwitz, Hiroshima e Chernobyl mostraram a
perversidade da razdo univoca identificada com o poder técnico-cientifico € com a politica
ideologicamente justificada. Estes sdo, pois, os frutos amargos da vontade de dominio que

sdo evidenciados: a inclinagdo perversa da razdo moderna e os seus pesadelos» .

Pensamos, por isso, que ndo sera exagerado afirmar que esta vontade do ser humano
moderno em emancipar-se acabou por contribuir para uma certa absolutizagdo do proprio ser
humano, levando, entre outras coisas, ao aparecimento de regimes fascistas que procuravam o
ser humano “ideal”, o que quase teve como consequéncia a aniquilagdo da humanidade, por
suas “proprias maos”. Perante estes acontecimentos, a relagdo do ser humano entre si e a sua
relacdo com Deus, em particular no Ocidente, ndo ficou indiferente. Que justica possivel
perante tais atrocidades? E, mesmo superando a questao da justi¢a, havera alguma possibilidade

de perdao perante tais acontecimentos? Também a grande questdo sobre Deus deixou de ser

18 Jorge Coutinho, Caminhos da razdo no horizonte de Deus. Sobre as razées de crer (Coimbra: Tenacitas,
2010), 38.
19 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 54.
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sobre a sua existéncia, mas sobre a sua esséncia, pois o ser humano passa a questionar-se sobre
a esséncia de Deus: «que Deus perante tais atrocidades?»°.

E como se entrassemos, por isso, num “novo” tempo que, apesar de tudo, ndo faz uma
rutura total com o anterior, pois seriamos ingénuos se pensassemos que a modernidade deixou
apenas uma heranga de morte e devastagdo ao ser humano. Por isso, como refere Carlos
Mendoza-Alvarez: «é preciso permanecer vigilante para constatar que o sonho infantil de
omnipoténcia gerado pelo ego moderno, ndo prejudique o reconhecimento da pertinéncia da
modernidade e das suas incontestaveis aquisi¢des»>'. Entre essas aquisi¢des, podemos destacar
as conquistas da humanidade nos campos cientifico e tecnologico, inclusive na sua preocupagao
com a sustentabilidade do ambiente, a democracia, os direitos humanos e todo o
desenvolvimento social, econdmico e politico, a compreensao e consciéncia de vivermos numa
casa comum que precisa de ser cuidada, pois estd inserida num fragil ecossistema planetario,
etc.

Apesar disso, este ego moderno carregado de imanentismo acabou por transportar em
si a queda da propria modernidade, o que fora previsto por Hermann Cohen e outros pensadores
ocidentais, hd mais de um século??. Hermann Cohen alertou para a importancia de o ser humano
ndo se querer igualar a Deus, isto €, o ser humano ndo deve ter pretensdes de ser, ele mesmo,

Deus. Pelo contrério, deve abrir-se Aquele que ¢ verdadeiramente Omnipotente:

«S6 a separagdo entre Deus € o homem permite que este Ultimo aprenda
verdadeiramente a ir além deste mundo, ndo o desprezando, mas entendendo que devemos
negligenciar todos os bens, todas as tentagdes terrestres do poder, em favor do tinico bem
que ¢ o Ser Unico. S6 esta humildade sincera face ao tnico Deus faz unanimemente
governavel todo o esfor¢o dos homens e povos, e s6 Ele da a todos os valores da vida, suas

normas estaveis e seu critérion?>.

Percebemos, por isso, que a propria modernidade produzird aquilo que sera decisivo
para o aparecimento de uma “p0s”’- €poca que, levara a uma crise dos fundamentos tidos como
inabalaveis, que se estendeu a todas as esferas da realidade pela “desconstrucao” sugerida por

alguns autores, como Jacques Derrida®*,

20 Jodo Manuel Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade (Sdo Paulo: Paulus, 2016), 18.

21 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 55.

22 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 55.

2 Hermann Cohen, La religion dans les limites de la philosophie, trad. Carole Prompsy et Marc Launay
(Paris: Cerf, 1990), 167.

24 Cf. Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 18.
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Os tempos que vivemos sao denominados, com frequéncia, por poés-modernidade,
especialmente no dominio da cultura e da sociedade®. Nao sendo o objetivo deste trabalho
discutir a pertinéncia do termo aplicado aos tempos atuais, importa referir que a utilizagao de
um prefixo “p6ds” indica, de alguma forma, a existéncia de algumas carateristicas novas na
realidade atual, mas que ndo sdo totalmente alheias a modernidade, pois o termo também
aparece aplicado para definir estes tempos. Esta relagdo ndo ¢ clara, pois existem pensadores
que defendem uma linha de superacdo, anulacdo ou critica da modernidade e outros que
defendem uma linha de continuidade entre ambos os projetos=®.

Procurar apreender o contetido do conceito de pds-modernidade pode exigir a op¢ao
por um de dois caminhos que tornam diferente a sua relagdo com a modernidade, tal como
refere Jodo Manuel Duque: «Embora continue ambiguo o seu conceito, parecem surgir, pelo
menos, duas vertentes da sua versao “precisa”: pds-modernidade como fim da modernidade ou
de uma concec¢do racionalista, unitdria e absoluta da razdo, agora em crise; pds modernidade
como radicalizagdo da modernidade, sobretudo nos seus aspetos da pluralidade e da
liberdade»?’. Torna-se, por isso, claro que nio existe uma definicio exata do conceito, mas
diversas posi¢des consoante os aspetos que cada um considere relevante.

Nesse sentido, no ambito da reflexdo filosofica e das ciéncias sociais encontramos
defini¢des que se podem aproximar mais de uma ou outra posi¢oes. Para Jean-Francois Lyotard,
a pos-modernidade relaciona-se com a queda dos grandes relatos da modernidade:
«Simplificando ao extremo, considera-se pos-moderna a incredulidade em relacdo aos
metarrelatos. (...) Ao desuso do dispositivo metanarrativo de legitimagdo corresponde
sobretudo a crise da filosofia metafisica e a da instituicdo universitaria que dela dependia»?®.
No fundo, ¢ como se os grandes principios que sustentavam a modernidade fossem despidos do
seu crédito: «o grande relato perdeu a sua credibilidade, seja qual for o modo de unificacdo que
lhe é conferido: relato especulativo, relato de emancipagdo»®’. A razdo para isso encontra-se
naquilo que os metarrelatos escondem. Como refere Carlos Mendoza-Alvarez, «os metarrelatos
escondem com frequéncia um desejo de omnipoténcia nao reconhecido como tal e uma
estratégia de controlo politico e cultural»*’. Restam, por isso, apenas pequenos relatos, ou

narrativas que ndo podem ter uma pretensio a ser legitimagio tltima do saber®!. A ideia de que

25 Cf. Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 6.

26 Cf. Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 7.

Y Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 10.

28 Jean-Frangois Lyotard, O Pés-Moderno, trad. Ricardo Barbosa (Rio de Janeiro: José Olympio, 1986),
XVi.

2 Lyotard, O Pés-Moderno, 69.

30 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 64.

31 Cf. Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 71.
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a modernizacao e a racionaliza¢do sdo o unico caminho do progresso encontra, assim, 0s seus
limites.

Noutra linha de pensamento, Anthony Giddens destaca o carater global da pds-
modernidade que acabou por acentuar algumas carateristicas da modernidade, num plano
cultural/social, mais especificamente através do pluralismo: «A sociedade pos-moderna € muito
pluralista e diversificada. Circulam imagens por todo o mundo em inumeros filmes, videos,
programas de televisdo e websites. Entramos em contacto com muitas ideias e valores, mas
estes tém pouca relagao com a historia das zonas onde habitamos, ou, sequer, com as nossas
historias pessoais. Tudo parece estar num fluxo constante»*?. O desenvolvimento tecnologico,
especialmente no campo da comunicacdo, em muito contribuiu para esta partilha cultural
alargada e torna cada vez mais dificil, especialmente para as ciéncias sociais, compreender os
tracos identitarios de um povo ou de uma comunidade. Cada vez mais esses tragcos aparecem
diluidos, quase impossibilitando um reconhecimento.

Parece, por isso, pertinente afirmar que, a partir da modernidade e agora, na pos-
modernidade, nos deparamos com um processo de individualizagdo do sujeito que, muitas
vezes, acaba por ser massificante, pois o sujeito parece ser formatado para determinado estilo
de vida, ou mesmo a pensar de determinada forma.

Tudo isto acontece a um ritmo frenético, pois o individuo pds-moderno ¢€
permanentemente convidado a esgotar o presente e a esgotar-se no presente, nem que isso
implique modos de vida paradoxais. E o que nos refere o filésofo Gilles Lipovetsky, que
denomina a sociedade atual como hipermoderna, pois «produz no mesmo movimento a ordem
e a desordem, a independéncia e a dependéncia subjetiva, a moderacao e o excesso. (...) Nem
tudo funciona em excesso, mas nada ¢ poupado, de uma maneira ou de outra, as légicas do
extremo»®>. Estamos, por isso, perante uma sociedade que valoriza, acima de tudo, uma
experiéncia sedenta do presente através de um consumo insaciavel: «consumir sem esperar,
viajar, divertir-se, ndo renunciar a nada: as politicas do futuro radioso sucedeu-se o consumo
como promessa de um presente euforicon’.

Se nada escapa a 16gica do extremo, ¢ importante questionar: como serd que as nossas
relagdes com os outros e com Deus sdo afetadas por esta logica? Serd que podemos, de alguma

forma, viver essas relacdes num extremo consumista? E se vivemos essas relagdes nessa

32 Anthony Giddens, Sociologia, trad. Alexandra Figueiredo, 6* ed. (Lisboa: Fundagdo Calouste
Gulbenkian, 2008), 676.

33 Gilles Lipovetsky, Os tempos Hipermodernos, trad. Luis Sarmento (S. Paulo: Editora Barcarolla, 2004),
59.

3% Lipovetsky, Os tempos Hipermodernos, 64.
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perspetiva consumista, serd que esta, por isso, completamente fechada a porta a uma existéncia
em doagdo, por exemplo, através do perdao?

Perante estas possibilidades, e ao fragmentar as estruturas de sentido da modernidade,
podemos afirmar que o sujeito pdés-moderno herda uma condi¢ao de vulnerabilidade, fruto do
subjetivismo, que afeta ndo s6 a sua relagdo com o outro, mas também a sua relagdo com a
transcendéncia. E sobre esta condicdo de vulnerabilidade e o estado da relacdo imanéncia-

transcendéncia no sujeito pés-moderno, que nos propomos refletir no ponto seguinte.

1.2 O sujeito débil e vulneravel

Como vimos no ponto anterior, a modernidade teve, como uma das suas carateristicas
principais, um certo desejo de omnipoténcia do sujeito que, pela emancipacao da razdo,
acentuou um cunho imanentista na sua forma de se relacionar com Deus, com os seres humanos
e com o mundo.

Propomo-nos refletir sobre o conceito de vulnerabilidade que afeta o sujeito pos-
moderno, a partir do pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez, na sua obra Deus Absconditus.
Nessa obra, 0 nosso autor de referéncia afirma que foi a fenomenologia da subjetividade radical
de Heidegger que permitiu fazer uma ponte entre o desejo da omnipoténcia da modernidade e
a vulnerabilidade da pés-modernidade®”.

Para Mendoza-Alvarez, a vulnerabilidade da pos-modernidade «designa a condigio de
existéncia vivida no seu limite de liberdade falivel, consciente da sua contextualidade e dos
limites do seu desempenho»>®. O ser humano toma, por isso, consciéncia da sua condi¢io de
ser finito, abandonando uma certa pretensdo ideoldgica de omnipoténcia. Por outras palavras,
percebemos que a vulnerabilidade, no ser humano pos-moderno, designa a sua condi¢do de
exposi¢ao a fragilidade e ao limite daquilo que ¢ e daquilo que pode ser. A existéncia do ser
humano é uma existéncia na vulnerabilidade, como nos refere Jean Vanier, «nascemos na
vulnerabilidade e morremos também na vulnerabilidade»®’.

A responsabilidade ética do sujeito (re)aparece como uma forma de ser-no-mundo,

marcando as suas experiéncias fundamentais:

«Uma certa “afei¢do” do Dasein revela-se, assim, como forma de ser-no-mundo,

conforme a construgdo do devir historico, proprio da responsabilidade ética do sujeito,

35 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 57.

36 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 57. Para aprofundar a dimensao da falibilidade do ser humano e
a sua relagdo com a liberdade pode ler-se: Paul Ricoeur, O Homem Falivel, trad. Hugo Barros e Gongalo Marcelo
(Lisboa: Edigdes 70, 2019).

37 Jean Vanier, Jesus Vulnerdvel, trad. Mario Almeida (Braga: Editorial Apostolado da Oragdo, 2017),
12.
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marcado, de maneira profunda, pela labilidade em todas as suas poténcias de experiéncia,
a saber, a sua condi¢do relacional pronominal, a sua agdo performativa e a criagdo de
sentido sempre provisorio»>®.

Esta labilidade parece ser consequéncia de um certo niilismo®® que a “desconstru¢io”
de Jacques Derrida e o “pensiero debole” de Gianni Vattimo colocaram no centro do debate™.
As suas implicagdes refletem-se sobretudo na experiéncia religiosa, pois surge uma necessidade
de lhe retirar o seu carater absoluto, como refere Mendoza-Alvarez: «isso implica, para a
experiencia religiosa, a necessidade de retirar dela o caracter absoluto, tanto metafisico como
moral, para fazé-la retornar a sua origem fenomenoldgica enquanto devir temporal como

1

subjetividade derrubada»*'. Esta “desconstrucdo” na religido, esta, assim, ligada ao

aparecimento da subjetividade na relagdo com o mundo, com Deus e com os outros:

«A desconstrucdo derridariana da religido supde, portanto, o niilismo do Dasein
e, a0 mesmo tempo, implica o aparecimento da subjetividade em sua afetagdo constitutiva
pelo mundo circundante, pelos outros ¢ pela transcendéncia. Trata-se de uma
desconstrugdo, em suma, que desencadeia a relatividade — e ndo tanto o relativismo — de
toda a interpretacdo da verdade e, ao mesmo tempo, de todo o valor proposto, como tendo

um sentido de realiza¢do humana»*?.

A desconstrugdo surge assim como uma espécie de vigilante contra as pretensodes de
absoluto dos individuos, pretensdes essas que surgiram especialmente na modernidade. E nessa
linha que se posiciona o nosso autor de referéncia, pois afirma que «a desconstrucdo ¢ a
vigilancia permanente da razdo pds-moderna, diante das pretensdes de absoluto de todo o
individuo ou coletividade em seus discursos, simbolos e praticas»*’. Este parece ser um dos
principais receios da pos-modernidade. Relaciona-se com uma necessidade de fazer um

144

discernimento nos discursos, praticas, ideias, valores, de forma a que o sujeito débil** surgido

da modernidade nao caia na tentagdo do totalitarismo.

38 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 57.

3 0 niilismo foi um conceito amplamente trabalhado por varios filésofos, como por exemplo, M.
Heidegger e F. Nietzsche. Fazendo uma dialética entre estes dois filosofos, Gianni Vattimo refere que o niilismo
significa «para um [Nietzsche], a morte de Deus e a desvalorizagdo dos valores supremos; para outro [Heidegger],
a reducdo do ser a valor». Gianni Vattimo, O Fim da Modernidade: Niilismo e Hermenéutica na cultura Pos-
Moderna, trad. Maria Boavida (Lisboa: Editorial Presenga, 1987), 22.

40 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 57.

41 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 57.

42 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 58.

4 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 58.

4 0 conceito de sujeito débil segue na linha do pensamento débil apresentado por Gianni Vattimo. A
debilidade de pensamento corresponde a uma tentativa de mostrar a perda de fundamento da metafisica,
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Neste sentido, também ¢ imperativo referir a relagdo que o sujeito pos-moderno tem
com a verdade ou com a procura da mesma, pois segundo Carlos Mendoza-Alvarez, «&
necessario distinguir entre uma aproximacgdo relativista a verdade e uma aproximacgao
contextual»*’. Nao que existam dois tipos de verdade, mas dois caminhos de acesso @ mesma.

Sobre a aproximagcao relativista a verdade, o frade mexicano indica-nos que essa via
«supde uma certa “equivocidade” da razdo, sob o pretexto de assinalar a especificidade de cada
experiéncia e de cada expressdo linguistica para dizer o mundo»*’. E como se existisse um
carater individual em cada experiéncia que, de certa forma, pode ser limitativo na possibilidade
de compreensao da verdade, do ponto de vista comum.

No que concerne, na aproximacao a verdade pela via contextual, destaca-se a:

«possibilidade de reconstruir a genealogia das aproximagdes a verdade. Estas
aproximagdes sdo sempre marcadas pelo enraizamento cultural, mas o que se procura € a
racionalidade possivel, a intencionalidade do sujeito cognoscente e¢ as consequéncias
ilocutorias do seu discurso. Isso permite afirmar o carater sempre provisério das
formulagdes linguisticas e, em consequéncia, o estatuto analogico das interpretagdes jamais

univocas e raramente equivocas»®’.

Isto permite-nos perceber que estamos perante o ja referido processo de relatividade
da verdade (ndo relativismo), que ¢ fundamental para nos apercebermos da origem e finalidade
do conhecimento humano e da sua agdo. Este processo ¢ fundamental, pois permite, neste
contexto de pds-modernidade mais radical, uma certa vigilancia critica perante os excessos que
os discursos e as agdes podem assumir, especialmente se seguirem linhas totalitarias. Por isso
mesmo, estes «sujeitos débeis surgidos na modernidade tardia sdo portadores de uma critica da
omnipoténcia e dos totalitarismos de toda a classe. Esses sujeitos ndo apareceram na historia
por acaso, mas gragas ao percurso feito pela razio critica, préxica e linguistica»*®. Sio como
que uma consequéncia inevitavel da modernidade, na medida em que conseguiram, de alguma
forma, questionar os fundamentos da modernidade.

Os sujeitos fracos e vulneraveis da pés-modernidade acabam por desempenhar um

certo papel dessacralizador e de desabsolutizador dos metarrelatos da modernidade, que os

nomeadamente nas nog¢des de sujeito e objeto. Isso leva Gianni Vattimo a refletir sobre uma ontologia fraca como
possibilidade de sair da metafisica. O pensamento débil ¢ aquele que, inserido no contexto historico, ndo deixa se
abrir a multiplas interpretagdes, pois é passivel de ser questionado. E um repensar o pensamento. Cf. Vattimo, O
Fim da Modernidade, 143.

45 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 59.

46 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 59.

47 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 59-60.

48 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 60.
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sujeitos emancipados pela razao apregoavam. A Unica coisa que o tedlogo mexicano admite
como absoluto na historia relaciona-se com o grito dos inocentes da mesma: «se existe algo de
absoluto na historia ¢ o grito das vitimas e a memoria viva que delas guarde a humanidade»*’.

Pensamos também que ¢ esta aptidao da historia em continuar a gerar vitimas inocentes
que nos mostra a fragilidade e vulnerabilidade do sujeito pés-moderno, num certo caminho de
indiferenca pds-moderna, a qual os individuos tentam sobreviver perante o totalitarismo da
técnica e do mercado®. Este totalitarismo da técnica e do mercado constitui o pilar da sociedade
contemporanea apelidada de sociedade de consumo, como nos refere Jean Baudrillard: «a nossa
sociedade pensa-se e fala-se como sociedade de consumo. Pelo menos, na medida em que
consome, consome-se enquanto sociedade de consumo em ideia»’!. Nessa perspetiva,
assistimos diariamente a uma procura insaciavel do sujeito poés-moderno, numa tentativa
desenfreada de consumir sempre cada vez mais, seja ao nivel das coisas, das ideias, da
tecnologia, das relagdes, ou de qualquer coisa que possa ser objeto do seu desejo.

Isto traduz-se, diariamente, em guerras ou outras formas de violéncia, seja pela posse
de recursos, sejam guerras ideologicas, mas sdo guerras, nas quais nem todos conseguem
sobreviver. Essas lutas exigem constantemente novos pactos sociais. Por isso, na pos-
modernidade também se cultiva a «consciéncia aguda das desigualdades de toda a indole, mas
a0 mesmo tempo, de forma positiva, propde novos pactos sociais» -

O individuo p6s-moderno ¢, nesta perspetiva, dotado de uma aguda sensibilidade para
a “in-diferen¢a”, «mas no sentido de uma interioridade assumida segundo o carater inico de
cada individuo, inefavel, porque cada um goza de uma condigdo existencial Unica e
insubstituivel no mundo»®. Esta ideia é importante para percebermos que o sujeito pos-
moderno, apesar de percepcionar a diferenca do outro, continua, como na modernidade, este
processo de se voltar ainda mais para si mesmo, procurando no seu interior o que externamente
ndo conseguiu encontrar.

Perante o que viemos a refletir até aqui, parece-nos pertinente clarificar alguns aspetos
relativos ao sujeito débil da pés-modernidade, a partir da reflexdo de C. Mendoza-Alvarez.
Neste sentido, o tedlogo mexicano destaca quatro caracteristicas desse sujeito débil: o
desencantamento do mundo; a consciéncia da exclusdo vivida; o desmantelamento da

omnipoténcia e, finalmente, o projeto sociopolitico que desencadeia.

4 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 63.

50 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 64.

3! Jean Baudrillard, 4 Sociedade de Consumo, trad. Artur Mourdo (Lisboa; Edi¢des 70, 2005), 208.
52 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 64.

53 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 65.
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Relativamente a primeira caracteristica, refere-se o desencantamento do sujeito
moderno tardio, a partir de Gianni Vattimo, tendo presente a desconfianca relativamente aos

134, Este desencantamento nio

metarrelatos produzidos pelo totalitarismo da razio instrumenta
se refere apenas, do ponto de vista historico, a um excessivo totalitarismo militar ou econdémico
vindo da modernidade que, como vimos, desembocou em conflitos de propor¢des mundiais,
mas «trata-se primeiro de tomar distdncia da vontade de omnipoténcia ao renunciar a sua
terrivel lo6gica da identidade que recusa toda a diferenca, no sentido de impor a todos, em nome
de um certo universalismo controlado por alguns, uma interpretagio particular»™. Ou seja, o
sujeito debil esta, em certa medida, desencantado com uma forma moderna de formatar os
individuos de acordo com algumas pretensdes ideoldgicas de universalismos.

Neste ponto, ndo podemos esquecer o contributo de Max Weber para a reflexao acerca
do processo de desencantamento do mundo que teria comecado com as profecias do judaismo
antigo e que, juntamente com o pensamento cientifico helénico, condenava a procura da
salvacdo através de meios magicos, envoltos em supersticdes e sacrilégios®. E a partir da
reflexdo de Max Weber que compreendemos os fundamentos do processo de seculariza¢do, na
medida em que, as religides passam por um periodo de desmistificacdo, ou de expurgacdo de
toda a magia que as envolvia, levando a que a pratica religiosa se focasse na ética. Com o
desencantamento do mundo, abriu-se o caminho para o dominio da ciéncia e a tecnologia.

Um segundo aspeto, importante na compreensao do sujeito débil, € a sua consciéncia
da sua situacao de exclusdo. Este aspeto designa «um estado fenomenoldgico da subjetividade
e ndo apenas um estado de animo psicolégico ou moral»’’. E, precisamente, esta consciéncia
da situacdo da exclusdo que possibilita no sujeito a afirmag¢ado da diferenca e o esvaziamento do
eu, criando condi¢des de possibilidade para uma abertura radical ao outro através da gratuidade

e do perddo. O nosso autor prossegue a sua argumentacdo dizendo que:

«Ele [o sujeito débil] é frequentemente marcado pelo ressentimento, certamente,
mas ¢ um estado necessario no processo de reintegragdo do sujeito: ou na cura terapéutica;
ou nas situagdes de violéncia social que ddo lugar a reconciliacdo; ou no cora¢ao de uma

abordagem que ¢ apresentada como o trabalho de luto para todos os tipos de perdas, quando

54 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 125.

55 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 126.

56 Cf. Max Weber, A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, trad. Ana Bastos e Luis Leitdo, 7 ed.
(Lisboa: Editorial Presenga, 2011), 94.

57 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 126.
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o sujeito deve ultrapassar o sentimento espontaneo de se sentir vitima para sair da espiral

do passado e advir ao presente na sua fragilidade viva»*®.

Percebemos, por isso, que quando as vitimas se abrem a um processo, que comeca em
si mesmo, de superacao do ressentimento que estd, por sua vez, intimamente ligado a questao
da justica e da culpa, o perdao torna-se uma realidade possivel e permite apontar a um futuro,
ao invés de prender as vitimas ao passado.

Refletiremos sobre o conceito de perdao e sobre a possibilidade das vitimas superarem
o ressentimento ¢ a rivalidade e se tornarem perdoadoras, nos préximos capitulos deste trabalho.

Como terceira carateristica do sujeito débil, surge o desmantelamento da
omnipoténcia. Esse desmantelamento ocorre por uma mudanga de atitude do sujeito débil, que

ndo se limita a uma passividade perante os sistemas que o rodeiam:

«A partir da vulnerabilidade assumida em que o sujeito débil comeca a mostrar
um outro rosto para além da aparéncia inofensiva que deu numa primeira abordagem. Com
efeito, comega assim a génese de uma presenca de si mesmo proactiva, marcada pela
tomada de distancia frente aos sistemas totalitarios e a sua influéncia nos mecanismos da

propria subjetividade».

Este desmantelamento da omnipoténcia pressupde um estado de superagdo da
apropriagdo, tipica da logica da totalidade, e que permite que «o sujeito débil comece a
desmontar em si mesmo e na sua relacdo com os outros, a logica da rivalidade, ao despojar-se
dos proprios pesadelos»®. Isto implica, portanto, que o sujeito débil se predisponha a construir
novas relacdes, marcadas pela mobilidade, pois uma logica que leve ao isolamento ¢
insuficiente: «o si mesmo ¢ pouco, mas ndo estd isolado; ¢ tomado numa textura de relagdes
mais complexa e mais mével do que nunca»®!.

Ainda falta abordar uma quarta carateristica do sujeito débil, na perspetiva de
Mendoza-Alvarez, que é a aproximagdo a um projeto sociopolitico ou ético-politico®®. O
caminho para chegar a este plano percorre-se pelo desencantamento, pois «ai suscita vinculos

de solidariedade entre os excluidos, ou se associa aos projetos identitdrios que serdo

58 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 126. Como aprofundamento do tema do ressentimento pode ler-
se: Max Scheler, L ' Homme du Ressentiment, 4* ed. (Franga: Gallimard, 1958).

59 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 126-127.

60 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 127.

8! Lyotard, O Pés-Moderno, 69.

62 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 127.
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confrontados por outras identidades individuais e coletivas, no quadro de uma procura de uma
sociedade aberta a encontrar um espaco comum possivel para todos»®. Estes vinculos de
solidariedade ndo podem ser subvertidos a uma ldgica de submissao de identidades, mas deve
focar-se na sua capacidade de mutuo reconhecimento na diferenga. Perante isto, podemos
concluir que o mundo do sujeito débil ¢ o mundo da «marginalizacdo vivida com a sua
consciéncia aguda e concomitante da ambiguidade de palavras e agdes, mas um mundo onde se
descobre a radicalidade da sua aposta por um entendimento possivel no respeito da diferenga e
do comum»®. O sujeito pds-moderno vive, assim, a sua debilidade nesta possibilidade de
abertura a diferenca e a tolerancia e, por isso, ja ndo se enquadra naqueles que foram os
primoérdios da Filosofia da Libertacdo, em que se procurava descobrir o que originava que
alguns sujeitos quisessem transformar-se em “senhores” de outros sujeitos®. J4 ndo ¢é a légica
do poder que exergo sobre o outro que marca as relagdes da pos-modernidade.

Perante estas carateristicas, dd-se uma espécie de redescoberta do sujeito a partir de
uma logica inversa do poder: «o sujeito débil descobre-se a si mesmo e descobre também os
outros numa percec¢io incrivel, propria do poder-do-ndo-poder»®®.

Esta expressao do “poder-do-nao-poder”, foi aplicada nos anos setenta do século
passado, para designar o papel do cristianismo nas sociedades de exclusdo, a partir de uma nao
violéncia ativa®’. Procura, por isso, estudar a relagdo do cristianismo com aqueles que sdo
considerados os pequenos e pobres da historia, na medida em que sdo os mais desprendidos da
mesma e, por isso, sdo reconhecidos como os privilegiados de Deus. Podemos designa-los como
privilegiados de Deus, na medida em que «chegaram ao limite da vulnerabilidade da existéncia
humana, e tornaram-se “mansos ¢ humildes de cora¢ao”, abertos ao dinamismo do amor divino
que é doacdo na gratuidade»®®. Nesse sentido, estes pequenos e pobres da historia podem estar
mais predispostos ao perddo e ser fontes de compreensao da bondade de Deus, pois «a bondade
de Deus se concretiza no Seu favor pela vida dos pobres, na medida em que ama com ternura
os que sdo privados da vida e na medida em que se identifica com as vitimas deste mundo»®’.

Perante tudo o que refletimos até aqui, parece-nos pertinente terminar este capitulo
com um apontamento sobre a relacdo com a transcendéncia, por parte do ser humano débil pos-

moderno.

3 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 127.

% Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 128.

5 Cf. Enrique Dussel, Filosofia da Libertagdo: Critica a ideologia da exclusdo, trad. Georges Maissiat,
2% ed. (Sao Paulo: Paulus, 1995), 18.

6 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 128.

67 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 128, nota de rodapé 2.

68 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 14.

% Jon Sobrino, El Principio-Misericérdia: Bajar de la cruz a los pueblos crucificados (Santander:
Editorial Sal Terrae, 1992), 19.
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Vimos, no ponto anterior, que uma das caracteristicas da modernidade foi uma
excessiva acentuacdo de um certo imanentismo, levando a que o proprio Homem se procurasse
absolutizar, substituindo-se a Deus. Agora, apds os grandes acontecimentos que fizeram a
mudanca do pensamento moderno para um contexto pds-moderno, queremos realcar a
capacidade do sujeito pos-moderno se reorientar para uma dimensao transcendente, através da
busca do espiritual.

Se a modernidade provocou um excessivo enfoque na imanéncia do sujeito, este
acabou por encontrar substitutos para a transcendéncia, na imanéncia, ou seja, dentro da sua
imanéncia, o ser humano p6s-moderno, procura novas realizagdes da transcendéncia. Nesse
sentido, «mais do que uma fuga do mundo, o espiritual designa uma forma de estar-no-mundo,
marcada, ao mesmo tempo, pela revolta contra a contingéncia do real e pela sede de
transcendéncia»’’. Ndo que esta busca se traduza necessariamente num retorno ao cristianismo,
apos a secularizacdo, mas traduz-se numa busca do sagrado ou reforno ao religioso, assinalando
uma nova procura de sentido.

Por isso, o termo espiritual «designa assim uma ordem de sentido e de praxis que
convida a uma introspecao ¢ a0 mesmo tempo a uma saida de si, tanto ao dom como a ferida, a
simples alegria que acompanha a compaixdo extrema, a uma ordem de existéncia para 14 da
vontade de dominio e do ressentimento narcisista: uma ordem paradoxal de presenca-
auséncia»’!. Verifica-se, por isso, a tentativa de viver num estado de purifica¢io interior que
desinstala o sujeito pés-moderno das suas vontades interiores de omnipoténcia.

Contudo, estas novas formas de religiosidade vao assumindo uma forma muito
sincrética, pois os sujeitos pos-modernos vivem a espiritualidade como uma compra de
supermercado, em que o comprador vai juntando varios produtos de varias marcas, tamanhos,
etc., e acredita que esses produtos irdo satisfazer as suas necessidades.

Nao se pretende, no entanto, desprezar alguns aspetos positivos que podem advir desta
nova situacao de abertura a transcendéncia. Nao € possivel esquecer que «o espiritual pode
também mostrar uma face positiva: de superacao de si, experiéncia de gratuidade, de perdao e
de reconciliacdo, superando assim todos os preconceitos modernos, segundo os quais teriamos
de ter dominado as forcas irracionais, unicamente pela forca da razdo».”? O espiritual acaba,
por isso, por ser uma refutagdo do principio de emancipagao pela razdo, ou uma constatagao da

sua limitagao.

0 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 19-20.
"I Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 20.
2 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 20.
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Existe, por isso, na poés-modernidade, uma nova relacdo que se estabelece entre as

categorias do imanente e do transcendente, entre Deus e o ser humano, pois:

«essa estreita ligacdo entre Imanéncia e Transcendéncia, entre Deus e o ser
humano, parecia mais propria da alianca possivel do religioso — também do cristianismo,
da Igreja e da teologia — com a modernidade, ela continua a ser valida em época de revisao
desta ultima. Valida, mas ligeiramente transformada. A orientagdo, agora, ndo vai tanto no
sentido da dignidade, responsabilidade e liberdade do sujeito humano, entregue a si mesmo

e construtor de si proprio, mas do ser humano face a interpelagdo do outro»’.

Em certa medida, podemos afirmar que o ser humano, depois de tomar consciéncia de
si na modernidade, ndo fica agora indiferente a interpelacdo do outro. Por isso, enquanto a
modernidade possibilitou que cada um se voltasse, talvez excessivamente, para si mesmo, a
pos-modernidade traz-nos a possibilidade de escutar o clamor do proximo. Nao serd este um
terreno fértil para o perddo, na medida em que a escuta do clamor do préoximo nos pode ajudar

a superar aquilo que nos afasta uns dos outros?

Ao longo deste capitulo, procurdmos apresentar alguns tragos fundamentais dos
conceitos de modernidade e pos-modernidade, tendo presente que ndo se trata de €épocas
histéricas perfeitamente definidas e estanques. Existem sim, entre os seus maiores autores,
percecgdes e perspetivas diferentes do que constituiu cada um desses tempos.

Numa segunda fase, tentdmos apresentar o sujeito surgido dessas épocas a partir do
conceito de vulnerabilidade que «designa a condigdo do sujeito débil pés-moderno que assume
a sua finitude e a sua exclusdo como ponto de partida para uma agdo e um pensamento
afirmativo da sua diferenga»’®. Como vimos anteriormente, esse estado de vulnerabilidade do
sujeito pos-moderno ¢ condi¢do de possibilidade para uma logica do poder-do-ndo-poder que
ndo esquece, por isso, os mais debilitados da historia e pode ser fonte de novas relagdes ou de
reconstru¢do de outras pelo perdao.

Aqui chegados, pretendemos compreender, num segundo capitulo, os fundamentos do
conceito de perddo e em que medida a condi¢do de vulnerabilidade do sujeito pés-moderno

pode ser uma condicao de possibilidade para o mesmo, através da gratuidade. Nao esquecendo,

3 Duque, Para o didlogo com a Pés-Modernidade, 47. Para aprofundar a relagdo de imanéncia e
transcendéncia no contexto da secularizagdo, pode ler-se também: Charles Taylor, 4 Era Secular, Trad. Joana
Chaves (Lisboa: Instituto Piaget, 2012), 567-618.

7 Carlos Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. Una teologia posmoderna de la revelacion del fin de los
tiempos (Barcelona: Herder, 2015), 485.
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porém, a necessidade de as vitimas superarem o ressentimento, a culpa, a questao da justica e a

rivalidade, sob pena de o perdao estar irremediavelmente impossibilitado.
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2. O perdao como possibilidade na vulnerabilidade

Perante a sua condigdo débil, de sujeito consciente do limite que trespassa toda a sua
acao, como podera o ser humano pés-moderno olhar o presente e o futuro com esperanca? O
apostolo S. Paulo da-nos a resposta a esta questao, na Segunda Carta aos Corintios: «Mas Ele
respondeu-me: “Basta-te a minha graga, porque a forca manifesta-se na fraqueza.” De bom
grado, portanto, prefiro gloriar-me nas minhas fraquezas, para que habite em mim a forca de
Cristo. Por isso me comprazo nas fraquezas, nas afrontas, nas necessidades, nas perseguigdes e
nas angustias, por Cristo. Pois quando sou fraco, entdo ¢ que sou forte» (2 Cor 12, 9-10). Tendo
ou ndo consciéncia das suas fragilidades e debilidades, o ser humano ¢ limitado, pois o seu
processo de humanizagdo, que num contexto religioso podemos chamar o seu caminho de
salvacdo, acontece precisamente, quando este assume essa condi¢ao.

Nesta linha de pensamento, recordamos as palavras de Paolo Scquizzato, na sua obra
O Elogia da Imperfei¢do, onde associa a relacdo ontoldgica entre a verdade do que somos e as
misérias que fazem parte dessa verdade: «a nossa salvacdo chegard, ndo quando tivermos
derrotado as nossas misérias, mas quando comecgarmos a viver a verdade de nds mesmos, isto
¢, quando comegarmos a aceitar com as nossas fragilidades. Nos somos as nossas imperfeigoes,
as nossas feridas, os nossos pecados»’>. A nossa vulnerabilidade revela-se, precisamente, na
consciéncia que vamos adquirindo do qudo expostos a fragilidade estamos. Isto decorre através
de um processo de abertura e aceitagao interior dessas fragilidades, tendo sempre presente que
ndo ¢ apenas o “eu” que € vulneravel, mas todos os outros “eus” que comigo habitam o mundo.

Este processo de abertura interior aquilo que somos na totalidade dos nossos limites ¢
fundamental para compreendermos o tema central deste capitulo, a luz do pensamento de Carlos
Mendoza-Alvarez: o perddo. Porqué? Porque, possivelmente, ninguém tem legitimidade para
justificar as suas agdes a partir das suas fragilidades. Isso ndo impede, porém, que o outro
reconhega em noés essas fragilidades. Este reconhecimento mutuo das fragilidades, que sdo fruto
da condi¢do de vulnerabilidade exposta, pode ser uma condi¢do de possibilidade para o perdao,
pois o perddo vive-se a partir desta dinamica de (re)conhecer e aceitar novamente na nossa vida,
aquele que, de alguma forma, nos violentou.

O perdao ¢ uma daquelas realidades das quais todos sabemos algo, mas que se tornam
complexas quando as procuramos definir. Por exemplo, ndo seria dificil encontrar quem
confunda perdao e esquecimento. Serd que perdoar € apenas esquecer? Serd que o perdao requer

uma certa dispensa da justiga, ou eleva a justica a um patamar superior? Serd que a palavra

5 Paolo Scquizzato, O Elogio da Imperfei¢do: O caminho da fragilidade, trad. Antonio Rocha (Prior
Velho: Paulinas Editora, 2017), 14.
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perdao apenas se pode aplicar num contexto religioso, reservado a Deus, ou sera que, pelo seu
significado, o perddo ¢ algo de que todos somos capazes?

A partir destas questdes propomo-nos, portanto, no presente capitulo, a descobrir qual
o sentido que o perdao pode ter para o sujeito débil, vulneravel, que habita esta pds-

modernidade.

2.1. O perdao: conceito puramente religioso?

Como ponto de partida, consideramos pertinente esclarecer em que dimensao podemos
situar o perddo: sera que podemos aplicar o seu conceito ao mundo secular, ou apenas nos
podemos situar num contexto religioso?

A profundidade e centralidade do perdao na Biblia ¢ inegavel. A partir das Escrituras,
percebemos que, desde sempre, para o povo hebreu, o perdao assume um carater profundamente
religioso. Tomando como exemplo o livro do Exodo, percebemos que o perdio aparece como
um atributo divino, que esta, de alguma forma, relacionado com a misericordia e a bondade:
«O Senhor passou em frente dele e exclamou: «Senhor! Senhor! Deus misericordioso e
clemente, vagaroso na ira, cheio de bondade e de fidelidade, que mantém a sua graga até a
milésima geragdo, que perdoa a iniquidade, a rebeldia e o pecado» (Ex 34, 6-7). Ou seja, a Deus
¢ reconhecida a capacidade de perdoar os pecados, mostrando toda a Sua misericordia.

Esta ideia esta muito enraizada no contexto religioso judaico. No Evangelho de S.
Marcos, por exemplo, encontramos um doutor da Lei a questionar o perddo dos pecados que
Jesus oferece: «Porque fala este assim? Blasfema! Quem pode perdoar pecados sendo Deus?»
(Mc 2, 7). Ou seja, no contexto religioso judaico do tempo de Jesus, existe o principio basilar
de que o perdao dos pecados ¢ algo reservado apenas a Deus e o proprio evangelista usa esse
atributo para revelar a identidade de Jesus.

Contudo, quando este principio basilar da ordem religiosa judaica ¢ colocado em causa
por Jesus, percebemos que terd sido, precisamente, um dos motivos que levaram a Sua
condenacdo: «as razdoes ou elementos da vida de Jesus que fazem prever o conflito, a
perseguicdo e até a morte, sdo numerosas. (...) arroga-Se poderes divinos, permitindo-Se até
perdoar os pecados, que ¢ um atributo exclusivo de Deus»’S. As palavras de Jesus, contidas nos
Evangelhos, em que Este afirma ser Filho de Deus (Cf. Jo 5, 18), também aumentavam as

probabilidades de Jesus ser perseguido e condenado.

76 Feliciano Martinez Diez, Crer em Jesus Cristo Viver como Cristdo: Cristologia e Seguimento, trad.
Margarida Gongalves (Coimbra: Grafica de Coimbra 2, 2007), 398-399.

34



Esta importancia que os judeus reconhecem ao perdao de Deus foi concretizada numa
das grandes festas judaicas, ainda antes do nascimento de Jesus, pois «Israel instituira no séc.
V a. C., o dia do grande perdao, o dia da Expiacdo, Yom Kippur (...), a festa do Judaismo mais
universalmente observada»’’.

Convém assinalar que esta festa judaica do perddo ndo se centra apenas na relagao que
cada um tem com Deus, mas estd intimamente relacionada com o perddo ao préoximo. Basta
relembrar as palavras do livro de Ben Sird: «Perdoa ao teu proximo o mal que te fez,
e os teus pecados, se o pedires na tua oracao, serao perdoadosy (Sir 28, 2). Neste sentido, a festa
judaica do Yom Kippur abre caminhos de perdao e reconciliagdo como forma de reaproximagao
entre o povo e Deus, pois, «nos dias que precedem o Yom Kippur, os Judeus empenham-se em
contactar com os irmaos com quem tém questdes a resolver e em reconciliar-se, pedindo perdao
ou dando perddo, e mostrando assim, de modo concreto, o desejo pessoal de superar as faltas
do tempo passado para iniciar uma vida nova de fidelidade e de reaproximacao a Deus»’®. Neste
contexto, pedir ou dar o perddo a alguém parece ser uma condigdo necessaria para alcangar o
perddo dos pecados, esse sim, reservado a Deus. Pretende-se, por isso, salientar uma dimensao
horizontal, isto €, de irmao para irmao, do perdao, pois a culpa resultante da ofensa de um ser
humano sobre outro, ndo é competéncia de Deus perdoar, mas do proprio ser humano”®.

Na mesma linha, segue a tradigdo crista sobre o perdao, tal como refere a oragdo que
Jesus nos ensinou: «perdoa as nossas ofensas, como nos perdodmos a quem nos tem ofendido»
(Mt 6, 12). O perdao ao proximo também surge intimamente ligado ao perdao dos pecados
concedido por Deus: «Porque, se perdoardes aos homens as suas ofensas, também o vosso Pai
celeste vos perdoara a vos» (Mt 6, 14). A grande novidade de Jesus, no que respeita ao perdao,
esta relacionada com a separacao do pecado daquele que o comete, julgando e condenando o
pecado em si, mas nunca a pessoa que o cometeu. A essas pessoas, Jesus convida a entrarem
num processo de conversao e arrependimento, que gera vida nova, tornando o perdao sinénimo
de salvacao®.

E, portanto, inegavel que o perddo tem uma acentuada dimensdo religiosa. Sera que,
apesar disso, as relagdes que o ser humano estabelece entre si, mesmo sem cariz religioso, nao
beneficiam da dindmica que se cria com o perddo mutuo? Para responder a esta pergunta,

recordamos as palavras de Hannah Arendt que refere que «o descobridor do papel do perdao na

77 Nicoletta Crosti, 4 procura das raizes hebraicas da fé crista (Prior Velho: Paulinas Editora, 2010),
111.

78 Crosti, A procura das raizes hebraicas da fé cristd, 112.

7 Cf. Josef Wohlmuth, Misterio della Transformazione: Tentativo di una escatologia tridimensionale, in
dialogo com il pensiero hebraico e la filosofia contemporanea, trad. Valentino Maraldi (Brescia: queriniana,
2013), 337. Cf. Emmanuel Lévinas, Difficile liberte, 12° ed. (Paris: Editions Albin Michel, 1976).

80 Cf. Crosti, A procura das raizes hebraicas da fé cristd, 119.
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esfera dos negdcios humanos foi Jesus de Nazaré. O facto de Ele ter feito esta descoberta num
contexto religioso e a ter enunciado em linguagem religiosa ndo ¢ motivo para a levar menos a
sério num sentido estritamente secular»®'. Podemos, por isso, considerar o sentido do perddo
nas relagdes humanas, mesmo para além da esfera estritamente religiosa, pois este diz respeito
a toda a humanidade.

Isto ndo significa que queiramos esvaziar o perdao da sua dimensao religiosa, muito
menos do sentido cristdo do mesmo, pois, como refere Joseph Ratzinger «a fé esta ligada — e
precisa de ser ligada — ao perdao; que ela pretende orientar o ser humano no sentido de
reconhecer que ele € o ser que sO6 pode encontrar-se a si proprio ao receber e levar por diante o
perddo, do qual necessita no que ele tem de melhor e mais puro»®. Trata-se, ao invés, de
assumir o perddo como algo tdo fundamental para as relagdes humanas e que, por isso, diz
respeito a toda a humanidade.

E nesta linha de pensamento que se situa Feliciano Diez, o qual refere que «a maior
parte dos valores que se apresentam como cristdos, sao certamente cristaos, mas isso nao quer
dizer que sejam exclusivos dos cristdos. Valores tdo profundamente cristdos como o amor, o
perddo, a misericordia, a justi¢a... sdo patrimoénio de toda a humanidade»®’. Neste sentido,
mesmo assumindo que o perddo tem este acento antropologico universal, serd que podemos
assumir que todo o ser humano, neste tempo pds-moderno, ¢ capaz do perdao ou digno de
receber o mesmo? E o perddo um Absoluto?

Para responder a esta questdo, torna-se necessario definir a que nos referimos, quando
enunciamos o perddo. Qual o sentido mais profundo, por detrds da palavra perdao, a partir do

pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez?

2.2 O perdao enquanto processo de doaciao

Para a compreensio do pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez, no que se refere ao
perdao, torna-se fundamental recordar o conceito de subjetividade vulneravel em que vive o ser
humano pos-moderno e que permite, apesar de tudo, vislumbrar rasgos da revelagdao divina.
Esta subjetividade pds-moderna assenta na afirmacdo da diferenga e num certo processo de
desaparecimento permanente do eu relativamente a evolucao da histdria, mas que ndo se fecha

a uma certa abertura a transcendéncia®. Este processo em que vive o ser humano afeta-o em

81 Hannah Arendt, 4 Condi¢do Humana, trad. Roberto Raposo (Lisboa: Reldgio D’Agua Editores, 2001),
291.

82 Joseph Ratzinger, Introdugdo ao Cristianismo, trad. Alfred Keller (Cascais: Principia, 2005), 60.

8 Feliciano Martinez Diez, Creer en el ser humano, Vivir humanamente: Antropologia en los Evangelios
(Navarra: Editorial Verbo Divino, 2012), 80.

8 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. 482.
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diversas dimensdes da sua existéncia e ¢ uma possibilidade de vida em doacdo, pois a partir
desta «abertura radical do ser vive-se o erotismo, a comensalidade, a politica e a experiéncia
mistica da contemplacdo: sempre como estado de alerta e vigilancia de uma existéncia em
doacgdo»®. Esta experiéncia de subjetividade fragil pode, por isso, ser condi¢io de possibilidade
para o perddo, na medida em que o ser humano esté aberto ao outro e a gratuidade.

A compreensdo deste estado de vulnerabilidade do ser humano pos-moderno ajuda a
apreender o conceito de perddo. Na sua etimologia, perdoar «remonta ao latim medieval, vem
de “per”, prefixo de intensidade, e de “dar”; o perdao, de facto, ¢ um super-dom. O perdao nao
¢ uma realidade que se compra, nem que se merece, mas que se recebe e se dd como pura
graca»®®. Ou seja, todos podem receber o perddo, pois este é uma super-dadiva, mesmo que nio
sejamos merecedores do mesmo, no sentido de querermos compra-lo com agdes meritorias. E
pura experiéncia de gratuidade que inclui o outro na prépria vida.

Carlos Mendoza-Alvarez define, precisamente, o perddo enquanto «existéncia em
doagdo como incessante processo de reconhecimento e inclusdo do outro na propria vida»®’.
Por outras palavras, a existéncia que partilhamos com outros seres humanos identifica-se num

788 Nesta linha de pensamento, importa realgar a

processo de dadiva e “per-don
superabundancia de dom que ¢ a vida de cada um na construcao de novas relagdes, ao invés de
ficarmos presos aos acontecimentos do passado.

Torna-se conveniente realgar, nesta fase, que o conceito de perdao tem implicita a ideia
de pagar (remir) uma divida contraida, em algum momento, por alguma ofensa, seja em relagao
a Deus ou ao proximo e que, por isso, o «perdio, se pedido e obtido, perdoa a divida»®. Esta
ideia acentua a dimensao relacional do perdao e deixa antever que as relagdes humanas sdo
marcadas por agoes livres, mas produtoras de certos tipos de violéncia que geram vitimas, por
um lado, e agressores, por outro.

Nestes dinamismos produtores de conflito entre os seres humanos, s6 ¢ possivel
inverter esta dindmica quando, pela consciéncia da finitude e da vulnerabilidade, os que foram
ofendidos estdao dispostos a doar-se, pois, como vimos, o per-doar ¢ a «oferta do proprio ser,
na medida em que constitui a afirmacdo de ndés mesmos, apesar da nossa finitude e

falibilidade»”. Por conseguinte, o que é oferecido no perddo é a propria existéncia.

85 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. 482.

8 Crosti, A procura das raizes hebraicas da fé cristd, 107.

87 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 477.

88 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 477.

8 Crosti, A procura das raizes hebraicas da fé cristd, 108.

% Jodo Manuel Duque, O Excesso do Dom (Lisboa: Alcala, 2004), 68.
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Se pensamos o perddo nesta perspetiva, compreendemos a presenca de Deus na
condi¢do humana, na medida em que o perdao designa «um estado da existéncia, possibilitado
pela Ruah divina que habita nos justos e lhes devolve “o olhar do inocente”»’!. Este olhar mais
abrangente sobre o perdao permite superar certas concegdes do perdao intra-histérico, que pode
ndo ser mais que uma utopia, na medida em que ¢ alicercado numa dinamica de reciprocidade
violenta. Abrem-se assim as portas para uma outra possibilidade de reconciliacao,
nomeadamente a reconciliagdo que procede das vitimas perdoadoras que, para o autor, se
instaura ja de forma escatoldgica, na medida em que €, no coracao da histéria violenta, uma
nova ordem de existéncia, que antecipa o tempo final da redengio®>.

Esta ordem de existéncia futura pode ser simplesmente o viver na graga, pois uma vida
vivida com as amarras da ofensa, do desespero ou da certa condenagdo, nunca deixara o ser
humano ser o que deve ser em plenitude, mas condena-o a des-graca®. A superagdo deste
destino so6 € possivel porque «o perdao ¢ dom de graca e da Graga, a des-graga € superada e a
redencdo ¢ possivel»’. Por isso, podemos afirmar que o perdio humaniza o ser humano, ao
mesmo tempo que o possibilita viver na Graga, precisamente na sua condicdo de
vulnerabilidade.

A fragilidade e a vulnerabilidade aparecem como condi¢ado de possibilidade do perdao,
pois «na experiéncia do perddo instaura-se um reconhecimento mutuo que nada tem a ver com
a rivalidade onde estamos, mesmo que, as vezes, o outro seja tdo fragil e vulnerdvel como eu
mesmo»’>. A experiéncia do perddo requer, por isso, a superacio de uma certa logica
“talianista” em que o ser humano vive enclausurado e que o impede de ver o outro como dadiva
ou doagado. Carlos Alvarez refere, como vimos, uma dindmica de desconhecimento-
reconhecimento em relagdo ao outro que possibilita ou impossibilita o perdao.

Pode haver necessidade, antes de mais, de saber separar o que ¢ desculpavel, fruto do
seu carater involuntario, daquilo que ¢ perdoavel ou ndo, na medida em que alguém que comete
injustiga, isto €, de forma culpavel, ndo ¢ merecedor de desculpa, e assim o perdao transcende
a justica: é um ato de misericordia e amor”®. Com isto queremos reafirmar que ninguém é, por
si mesmo, ou por eventuais agdes, merecedor do perdao. O que podemos ser ¢ merecedores de

desculpa e, nesse sentido, ¢ a justica que compete desculpar a quem merecer a desculpa.

91 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. 477.

92 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. 478.

% Cf. Duque, O Excesso do Dom, 69.

% Duque, O Excesso do Dom, 69.

95 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus., 15-16. A expressio utilizada no texto original é “soi-méme” que
quer dizer “si mesmo”’, embora, pelo contexto, a melhor tradugao sera “eu mesmo”.

% Cf. Francisco Ugarte Corcuera, Del Resentimiento al Perdén (Madrid: Ediciones RIALP, 2004), 44.
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Contudo, para aqueles que ndo merecem essa desculpa, s lhes resta o perdao, isto €, so lhes
resta serem acolhedores de perddo. Por isso, o perddo é excessivo, isto €, o perddo € o super-
dom, pois «o culpado em nada o poderd, rigorosamente, merecer nem, em ultima instancia,
produzir»’’.

Mesmo sendo o perdao o ato de misericordia e de amor que transcende a justica,
importa frisar que o perdao nao se situa no ambito da injusti¢a, mas reconhece que ndo basta a
justica para o reatar pleno de relagdes entre aqueles que ofendem e os que se sentem ofendidos
por alguma coisa. Existe sim, uma certa necessidade de que se faca, de alguma forma, justica
que, ndo tendo a ultima palavra, se apresenta como condi¢ao de possibilidade para o perdao e
a consequente reconciliagdo: «A justica para os sobreviventes €, assim, apresentada como
condi¢do de possibilidade histérica do perdao, estado da intersubjetividade a partir do qual ¢
possivel, em seguida, passar a reconciliagdo»’®. Ser feita justica pode, por isso, abrir caminhos
que permitam superar o ressentimento, dando origem a uma nova fase nas relagdes humanas.

Contudo, ndo podemos desvirtuar a questao da justica: esta é necessaria se for encarada
no seu sentido primordial, que ¢é reabilitar o agressor ¢ ndo para eventual “satisfacdo” do
ofendido. Nao podemos esquecer que existem certos crimes, ofensas e agressdes que se tornam
humanamente impossiveis de ressarcir, isto €, por exemplo, quando alguém tira a vida a outro:
mesmo que se faga algum tipo de justi¢a, ¢ impossivel repor a vida que se perdeu. Por isso, a
justica deve ter um sentido primordial de reabilitagdo, na medida em que, «em algumas
ocasides, o bem do agressor pode requerer uma agao punitiva por parte do que deve perdoar.
Uma repreensdo ou inclusive um castigo podem ser compativeis com o perdao»®’.

Viver nesta ldgica também implica que, mesmo tendo o ofendido perdoado a ofensa,
este ndo fique preso na ideia de que o futuro, o destino ou at¢ mesmo Deus se encarregara de
fazer justica, pois «pode acontecer que, depois de perdoar e renunciar a toda a vinganga pessoal,
permaneca amparado no sentido de justica um sentimento subtil, um desejo de que um terceiro
— o destino ou mesmo Deus — execute a vinganga»'®. Este seria um sentido de justica
desvirtuado e um perdao que ainda ndo brota da profundidade do nosso ser. Isto ndo exclui uma
certa prudéncia nas relagdes, pois nas nossas agdes devemos estar atentos as situagdes que
possam ser ocasido para um agressor se manifestar.

Poderia surgir agora a seguinte pergunta: e aqueles inocentes que sentem, porventura,
que ninguém lhes podera fazer justica? Quem ouvird o seu clamor? Sera que o perdao lhes ¢

simplesmente vedado?

7 Duque, O Excesso do Dom, 66.

98 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus., 181.

9 Corcuera, Del Resentimiento al Perdon, 52-53.
190 Corcuera, Del Resentimiento al Perdon, 53.
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O clamor que ¢ representado no sangue dos inocentes estd bem patente nas escrituras,
por exemplo no caso de Abel, morto pelo irmdo Caim (Gn 4, 8), ou dos sete jovens macabeus
e sua mae (2 Mac 7, 1-42). Mas a superagdo da dinamica mortificadora da-se na Biblia, quando
acontece o oferecimento do perdao por parte das vitimas, e ¢ o que vai abrir o caminho da
caridade de que nos fala S. Paulo'®!. Podemos, por isso, afirmar que, mesmo sabendo que o
clamor dos inocentes nao fica esquecido por Deus, mas, pelo contrario, ¢ nesse clamor que
podemos vislumbrar a presenga de Deus, torna-se entdo necessario ir mais além, fazendo da
caridade uma realidade, através da dadiva do perdao.

Quem, na sociedade atual, pode acolher o clamor das vitimas e dos inocentes da
histéria? Carlos Mendoza-Alvarez refere que sdo os «profetas da compaixdo que abrem
caminhos no meio da dor das pessoas e que pensam racionalmente como tornar possivel um
futuro diferente»'?. Ou seja, hoje, existe um conjunto de movimentos, associagdes ou até
mesmo iniciativas pessoais que ndo deixam que o clamor das vitimas ou dos inocentes seja

esquecido pela sociedade. O autor refere alguns dos movimentos que acolhem esses clamores:

«a sociedade civil pacifista; os movimentos altermundialistas, as igrejas e as
religides comprometidas com a paz ¢ a justi¢a; 0 mundo universitario que pensa e constroi
modelos racionais de convivéncia social e de administra¢do da casa comum que € o planeta
Terra; as comunidades de intercambio que promovem economias sustentaveis; ¢ tantos

outros movimentos de promogao integral da vida»'®.

Porque serd importante, para o nosso autor, todo este envolvimento da sociedade civil,
religiosa e académica na luta contra a indiferenca nestes tempos pos-modernos? Porque,
precisamente, o «murmurio das vitimas ¢ hoje, mais do que nunca, em tempos de colapso, a
possibilidade de repensar o futuro da historia para toda a humanidade gragas as “suas feridas
que nos curam”»!%*, Esta linha de pensamento denota uma possivel finalidade escatoldgica nos
escombros que compodem esta poés-modernidade, na medida em que, através deles, se torna
possivel um futuro de esperanga em que Deus possa ser vislumbrado. Contudo, esse futuro de
esperan¢a em Deus parece situar-se num plano intra-histérico, ndo ficando claro o pensamento

do autor sobre a possibilidade de salvacao para além da historia.

101 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 196.

102 Carlos Mendoza-Alvarez, “Vivir hasta la muerte. Reflexion filosofico teolégica sobre la compasion”,
Ciencia Tomista 139, n® 447 (2012), 25.

13 Mendoza-Alvarez, “Vivir hasta la muerte. Reflexion filosofico teoldgica sobre la compasion”, 25.

104 Mendoza-Alvarez, “Vivir hasta la muerte. Reflexion filosofico teoldgica sobre la compasion”, 27.
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2.3 A dimensio criadora do perdiao como expressao de profundo amor

Ha ainda um aspeto a salientar do pensamento do te6logo mexicano sobre o perdao.
Trata-se da possibilidade de ser gerada uma nova vida nas relagdes, apés o perdao, o que nao
significa que seja necessario simplesmente apagarmos os acontecimentos. Como refere
Francois Varillon, «o importante ¢ que ndo nos enganemos sobre o sentido do perdao. Nao ¢ o
passar de uma esponja; ndo é uma barrela. E uma recriagio. Deus cria-nos perpetuamente. Pelo
pecado, de certo modo “descriamo-nos”. Quer dizer, pelo pecado deixamos de nos tornar livres,
interrompemos o movimento de criagio de nds mesmos por nés mesmos»'®. Ou seja, é por
nossa iniciativa que vamos rompendo os lagos da criagdo de Deus que ganham expressao nos
lagos que estabelecemos uns com os outros.

Emerge, por isso, a necessidade de quebrar esta roda de acontecimentos de rutura,
potenciando novas (re)ligacdes. Importa, entdo, que aqueles que sdo, de alguma forma, vitimas,
sejam capazes de ndo ficar presos no ressentimento. Carlos Mendoza-Alvarez refere a
importancia da inteligéncia da vitima'’, quando esta fala da verdade do nio ressentimento,
perante as caducidades do mundo, pois esta [a inteligéncia] pode capacitar o crente para
transfigurar o mundo pela for¢a do esquecimento e do perddo!®’. E esta transfiguracio tem
sempre implicita uma dimensdo de novidade e de re-identificagdo, que lhe confere uma
dimensao criadora.

Essa dimensao criadora do perdao também esta presente nos relatos da ressurreigao,
pois estes afirmam sem equivoco a for¢a transformadora instaurada pelo olhar do perdao que
provém da vitima, enquanto palavra de graga e de absolvi¢do que, por um lado, permite superar
o ressentimento e, por outro lado, também liberta os algozes para um caminho de conversio!%,
Neste sentido, importa recordar o olhar misericordioso de Jesus a Pedro, apos a triplice negagao
(Cf. Lc 22, 54-62), que o levou a chorar amargamente, mas, a0 mesmo tempo, o levou a iniciar
um caminho de conversao.

Talvez s6 a partir desse olhar misericordioso e de profunda gratuidade, o Apostolo
Pedro tenha comegado a compreender a profundidade do amor de Deus, pois «em Deus ha algo
de mais profundo, algo que esta para além do amor ou, mais exatamente, algo que é o proprio

amor, mas na sua total gratuidade. (...) O amor que ¢ Deus — e Deus ndo ¢ sendo amor —

105 Frangois Varillon, Viver o Evangelho, trad. Maria Nazareth (Braga: Apostolado da Oragdo, 1995),
120.

106 A expressdo “the intelligence of the victim”foi cunhada por James Alison, a partir do pensamento de
René Girard para falar da verdade de Cristo. Sendo o seu sentido de tradugio dificil, ela designa, ao mesmo tempo,
a compreensao que temos da vitima, no meio do circulo da violéncia, bem como a compreensdo que a vitima tem
de si mesmo, quando consegue ir além do ressentimento. Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus., 271.

107 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 216.

108 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 216.
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manifesta a sua maxima profundidade no perddo, que é poder de recriagio»'?

. Neste processo,
de reconhecimento do profundo amor de Deus, também ocorre um processo interno de
descoberta da nossa propria condicdo humana, pois «a verdade da minha condi¢do humana ¢é
ser pecador perdoado. Des-criador recriado»!'®. Neste dinamismo, percebemos o poder
transformador do amor que nos vem pelo perdao.

O tedlogo mexicano apresenta, por isso, uma triplice dimensao criadora do perdao que
tem origem na cruz € que constitui a base para uma nova existéncia. Em primeiro lugar, da-se
uma conversao da inteligéncia sobre o mundo, na sua imanéncia, que permite superar a logica
da violéncia. Em segundo lugar, a dimensao criadora do perdao também pressupde uma
conversdao do olhar sobre os outros, que va além do ressentimento vivido e que, por isso,
envolve a totalidade da pessoa em todas as relagdes pessoais e sociais. Em terceiro lugar, este
processo pressupde uma conversao na relacao com Deus, tendo como fundamento a experiéncia
de gratuidade na qual se funda a verdadeira condi¢do de possibilidade da compaixio!!!. Pelo
perddo, transformamos as relagdes que estabelecemos com o mundo, com os outros e com Deus.

Desta forma, estamos preparados para acolher o perddo como gratuidade, pois «o
perdao ¢ recebido e oferecido como “gratuidade” absoluta no dinamismo de transmissdo da
vida teologal que inclui no seu seio o sujeito vulneravel, derrubado pela presenca do Outro,
enquanto outro, convocando, a0 mesmo tempo, os que naufragaram nos meandros da
omnipoténcia»''?. Esta forma de olhar para o perddo permite percebé-lo como uma «imitagio
de um amor nio reciproco, assimétrico, porque é pura doagdo»!'®. Trata-se, por isso, de, através
do perdao, fazer da nossa vida uma expressdao do amor, pois «a vida, no seu decurso, outra coisa
nao pode sendo provar o amor: € a sua lei, a sua esséncia. E assim fica livre de ser, ela propria,
o amor»'*. E um existir amoroso em doagio constante e permanente.

Nao podemos, porém, desligar esta dimensao da gratuidade ou da caridade do processo
de vitimagdo. O que significa dar ou dar-se em caridade, sem ter em conta o processo de
vitimagdo nas quais essa doagdo acontece? Pode significar a uma doagdo construida
artificialmente no mundo benéfico que ndo conta com os problemas em concreto. Ou seja,
podemos cair numa espécie de idealismo que esquece a realidade historica e, dessa forma,

contradiz a caridade. Em que situagdes da existéncia ndo ha vitimagdo? Nessa perspetiva, o

199 Varillon, Viver o Evangelho, 120-121.

110 Varillon, Viver o Evangelho, 122.

11 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 217.

112 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 217.

113 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 217.

114 Hans Urs von Balthasar, O coragdo do Mundo, trad. Madalena de Castro (Porto: Livraria Tavares
Martins, 1959), 18.
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perdao liga a caridade com a vitimacao, porque tem em conta essa realidade historica. A vida
teologal concretiza-se, portanto, no perdao.

Esta logica da doagdo € precisamente simbolizada por Cristo, por exemplo nas palavras
que dirige ao Pai na cruz «Perdoa-lhes, Pai, porque nao sabem o que fazem» (Lc 23, 34), porque
apresenta uma outra forma para dizer a realidade humano-divina, na medida em que mostra,
por um lado, a abertura do sujeito a sua finitude e vulnerabilidade e, por outro lado, possibilita
uma nova criagdo''®. Esta linha de pensamento permite-nos refletir sobre quem detém o poder
ou capacidade de perdoar, pois o perdao parece abrir horizontes de compreensdo a partir da
vulnerabilidade e da fragilidade: ¢ um poder do ndo poder.

Sobre a questdo do poder do nao poder ou de quem tem efetivamente a capacidade de
perdoar, isto ¢, a quem serd possivel, ou permitido, interromper a logica da violéncia mimética,
Mendoza-Alvarez defende que apenas a vitima, pela sua condigdo de vitima, vulneravel, pode
romper com esta logica fratricida, na medida em que ¢ ela e ndo o poderoso ou verdugo que
tem a capacidade de perdoar!!®. Nessa perspetiva, a dinimica do perddo, que nos é também
proposta por Cristo, mostra-nos que sdo os mais frageis e vulneraveis que detém o verdadeiro
poder, porque sdo eles que t€ém uma efetiva capacidade de se doarem gratuitamente ao outro,
abrindo novos caminhos de criacdo. S0 novos lagos que transformam as relagdes existentes e
que permitem superar os aguilhdes do ressentimento. As vitimas sdo assim aquelas que, ndo
tendo nada a perder, t€ém tudo para dar, na medida em que se dao totalmente, quando oferecem
o perdao.

Por sua vez, o oferecimento do perddao ¢ condicdo de possibilidade para uma
reconciliacao efetiva, mesmo que essa reconciliagdo exija uma resposta daquele que € perdoado,
pois «ndo existe reconciliaco efetiva, sem a resposta daquele que ¢é objeto do perddo»'!’. Trata-
se de aceitar, na liberdade e gratuidade, aquilo que nos ¢ oferecido, mesmo sabendo, como ja
referimos anteriormente, que ndo somos merecedores daquilo que nos ¢ dado.

A reconciliagdo € como que o proximo passo apos o perdao e reflete, por isso, também
ela, uma realidade antropologica significativa: «Reconciliacdo € uma realidade antropologica
cheia de sentido: constitui um processo humano com o qual todos nés temos que enfrentar um
ou outro dia. Seja entre dois companheiros, pessoas ou grupos, em que ¢ criada uma situagao

118

de conflito» *°. Nao sabemos se ¢ arriscado afirmar que ninguém escapa a experiéncia, pelo

menos uma vez na vida, a esta realidade, mas sabemos que a reconciliagdo, tal como o perdao,

115 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 229.

116 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 235.

117 Bernard Sesboué, Jesucristo el Unico Mediador: Ensayo sobre la redencién y la salvacién, Tomo I,
trad. Alfonso Ortiz Garcia (Salamanca: Secretariado Trinitario, 1990), 407.

18 Sesboué, Jesucristo el Unico Mediador, 408.
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traduz a possibilidade de um amor que desbloqueia as relagdes humanas. Nesta perspetiva, «a
interagdo entre arrependimento e oferecimento do perddo converte-se numa emulagdo no amor
que permite o encontro do ofensor com o ofendido e, por contagio mutuo, pode acabar com o
abismo no abrago da paz que se d4, uma vez cumpridos o perddo e a reconciliagio»!!.

Nao podemos, porém, cair numa certa ingenuidade de pensar que o perdao ¢ algo facil
ou automatico, pois «fizemos sem duvida a experiéncia, alguns de nos, da dificuldade que ha
em perdoar. Ou talvez nunca tenhamos sido ofendidos gravemente, ou nunca tenhamos tido de
perdoar verdadeiramente. E-nos entdo muito dificil de compreender por experiéncia que o
perddo ¢ o amor na sua gratuidade absoluta»'?’. Podemos até afirmar que o perddo é uma
espécie de absurdo que nos mostra o amor, num mundo marcado pelo pecado.

Nesta perspetiva, importa recordar uma personagem do romance O Idiota'?' de Fiodor
Dostoievski. Trata-se do principe Michkin. De que forma esta personagem nos pode ajudar a
compreender o perddo? Esta personagem, em certa medida, mostra-nos o que consiste esta
dimensdo da gratuidade no perdao, pois, tal como refere Hans Urs Von Balthasar, Michkin
«move-se com naturalidade do mundo dos pecadores e, apesar disso, demarca-se claramente
dele, pois nao tem nenhuma vontade pecaminosa, mas apenas a vontade de nao se distanciar
em nada dos pecadores e de estar com simplicidade e irrefletidamente junto a eles»!2. Ou seja,
em primeiro lugar, podemos fazer um certo paralelo entre esta personagem e Jesus, na medida
em que Jesus «tomou cobradores de impostos como seus seguidores, quer dizer, individuos que
eram despreziveis no plano nacional, no plano religioso e no plano moral. Compreendamo-lo
bem: ao agir, Jesus revela-nos quem é Deus e o que é a justica de Deus»'?*. Por sua vez, o
principe, demonstra esta vontade de se entregar pelos pecadores, condenando o pecado.

Sobre aquilo que pode ser o absurdo do perdao de Michkin, von Balthasar refere que
«precisamente nao perdoa porque compreende, mas porque ama. Todos os demais
compreendem muito bem o erro, o pecado; isto aparece claramente, ¢ uma verdade objetiva;
mas quando Michkin, passando por cima dele, o perdoa, se torna ridiculo e passa a ser idiota» 2.
Por aqui descobrimos a profundidade que revela a definicdo do perddo de Mendoza-Alvarez,
pois oferecermo-nos ao outro, incluindo-o na nossa vida com toda a sua fragilidade, implica

precisamente fazer nossas todas as suas misérias: «tens de tentar tomar para ti os seus pecados,

119 Seshoué, Jesucristo el Unico Mediador, 408.

120 Frangois Varillon, 4 Mensagem de Jesus, trad. Maria de Lurdes Cabral (Braga: Apostolado da Oragao,
2007), 226.

121 Figdor Dostoievski, O Idiota, trad. Antonio Pescada (Lisboa: Relogio de Agua, 2014).

122 Hans Urs Von Balthasar, Gléria, una estética teoldgica. V. Metafisica. Edad Moderna, trad. Vicente
Martin (Madrid: Ediciones Encuentro,1996), 182-183.

123 Varillon, A Mensagem de Jesus, 227.

124 Balthasar, Gléria, una estética teolégica, 184.
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identificar-te com eles; ndo os considerar unicamente de fora, mas experimentar, de dentro, a
sua esséncia, a sua malicia»'?®. S desta forma podemos compreender a profundidade do amor
de que somos capazes pelo perdao.

O amor no perddo assume um grau de intimidade a que s6 podemos comparar a dadiva
de Cristo na cruz, pois «toda a esséncia do cristianismo, toda a representacao de Deus, todo o
pensamento fundamental de Cristo esta expresso nesta palavra, se se compreende o amor com
este grau de profundidade: como comunhdo com o pecador, como comunhdo com a sua culpa
sem inten¢ao de diferenga e como intercambio das cruzes com cle, como na Sexta-feira Santa,
quando com o amor morreu a morte do pecado, com o pecado e pelo pecado»'?°. Este ¢, por
isso, o supremo absurdo que nos revela a dimensdo da majestade do amor de Deus. Nunca
poderiamos conhecer verdadeiramente o Amor, sem este se revelar na cruz, pois «um amor que
ndo conhecesse a distincia infinita do respeito perante a majestade do amor de Deus na cruz
teria toda a razao para desconfiar de si mesmo, € 0 mesmo acontece com um amor que nao
sentisse j4 nenhum temor perante o juizo»'?’.

Contudo, ndo pensemos que este amor, que transcende o ser humano mas que nele se
revela, ¢ de ambito apenas subjetivo: «O mistério da gloria do amor absoluto que penetra desce
cima, uma gldria cuja forma magica, mais além do que o velado ou o desvelado, da memoria

128 Na cruz, o

ou do esquecido, pertence a uma interpretacao de cardcter objetivo e criativo»
amor de Deus concretiza-se na sua plenitude.

Poderiamos ainda realgar trés graus na gratuidade do amor de Deus. Segundo Frangois
Varillon, «ha a gratuidade do amor que nos cria, hé a gratuidade do amor que nos diviniza e ha
a gratuidade do amor que nos perdoa, isto ¢, que nos da perpetuamente o que perdemos
perpetuamente»'?°. Por isso, para podermos entrar intimamente neste mistério, precisamos de
reconhecer o perddo como necessidade: «A necessidade do perdao esta sempre presente. E que

130 Mas, apesar disso,

o perddo ¢ o dom perfeito. Perdoar ¢ dar até¢ ao fim: per-donnare»
devemos questionar a real capacidade do ser humano para perdoar e atingir a profundidade
deste amor.

Sera que o perdao escatologico tem como condicao o perddo historico da vitima? Isso
pode ser uma espécie de contradi¢do, pois ndo s6 as vitimas podem ndo querer perdoar, como

podem simplesmente ndo poder perdoar. Sera que, por exemplo, s6 ha perdao para os nazis se

125 Balthasar, O coracdo do Mundo, 125.

126 Balthasar, Gloria, una estética teoldgica, 188.

127 Hans Urs Von Balthasar, S6 o amor é digno de fé, trad. Artur Mourao (Lisboa: Assirio e Alvim, 2008),
86.

128 Balthasar, Gloria, una estética teoldgica, 189.
129 Varillon, A Mensagem de Jesus, 225.

130 Varillon, Viver o Evangelho, 101.
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as vitimas dos nazis os perdoarem? E se isso nao for possivel? A historia como tal, em rigor
ndo pode recuperar as vitimas ja mortas. Apenas Deus poderd recuperar as vitimas
irrecuperaveis da historia. A justica para essas vitimas, ou seja, a sua recuperacao, sé Deus o
podera fazer. E os algozes? Quem os podera perdoar? Neste caso, eles s6 podem ser perdoados
se existir uma dimensao de perdoar que va para além do perdao feito pelas vitimas. Como
justica terrena, esta ndo exige o perdao dos algozes, apenas a recuperagdo das vitimas. Mas no
ponto de vista teologico, héd a exigéncia de uma salvagdo universal. Isto implica possibilidade
de salvacdo para estes que sO acontece pelo perddo. Se as vitimas ndo podem perdoar, quem o
podera fazer sem violentar as vitimas? Deus? Em que medida Deus pode perdoar sem violentar
as vitimas? S6 na medida em que ao mesmo tempo possa, precisamente, recuperar as vitimas.
Estamos perante uma certa dimensdo escatoldgica do perddo, que Carlos Mendoza coloca,
embora explore mais, no ponto de vista historico, a possibilidade das vitimas em vez de viverem
do ressentimento, viverem do perdao.

Contudo, a nossa reflexdo leva-nos a uma pergunta incontorndvel: existe algo

imperdoavel?

2.4 O imperdoavel

Com a reflexao feita at¢ agora, ja fomos referindo a dificuldade em fazer uma
experiéncia plena de perdao, apesar do seu cardter antropoldgico universal. Nesta fase, ja
compreendemos o perddo como gratuidade, doagdo plena ao outro, partilhando com ele a
existéncia, como uma certa superacao da justi¢a, como possibilidade de reconciliagdo, como
revelacdo do amor mais profundo de Deus, etc.

Contudo, apesar do caminho que fomos fazendo, devemos colocar agora a seguinte
questdo: o perddo tem limites? Vladimir Jankélévitch escreveu na sua obra L 'Imprescriptible
que existem acontecimentos que, pela sua perversidade, ndo prescrevem: «os crimes contra a
humanidade sio imprescritiveis, que é o mesmo que dizer, nio podem ser prescritos»'*!. Ou
seja, estes acontecimentos ndo podem simplesmente ser esquecidos, ou apagados, mesmo que
todos os culpados possam ser punidos, numa tentativa de fazer alguma justica.

Ao olharmos para alguns acontecimentos da nossa historia, podemos, desde logo,
questionar como sera possivel perdoar todas as atrocidades cometidas contra o povo judeu,
durante o periodo da Segunda Guerra Mundial. Serd possivel pagar a divida de sangue contraida

nessa altura e noutras alturas semelhantes?

131 Vadimir Jankélévitch, L Imprescriptible: Pardonner? Dans I'honneur et la dignité (Paris: Editions
du Seuil, 1986), 26.
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Recordamos as palavras de Hannah Arendt quando, referindo-se a esse periodo da
historia, escreve: «Na época, o horror, na sua monstruosidade nua, pareceu-me, € ndo s6 a mim
como a muitos outros, transcender todas as categorias morais e minar todos os critérios de
jurisdi¢do; tratava-se de qualquer coisa que os homens ndo podiam nem castigar adequadamente
nem perdoar»'?2. Parecem existir, por isso, situagdes ou circunstincias em que o perddo
apresenta algumas limitagdes. Como refere Pedro Valinho Gomes, «o perdao, a existir, tera de
enfrentar o teste da sua possibilidade»'**. Por outras palavras, colocamos a possibilidade do
perdao, porque nos deparamos com situagdes em que o mal parece irreparavel, ou uma divida
parece impagavel. «O perdio, a existir, tera de se confrontar com o imperdoavel»'**. O que sera
entdo o imperdoavel, ou melhor, o que significa perdoar o imperdoavel?

Ao utilizarmos a expressdo “perdoar o imperdoavel”, parece que o perddo esta a ser
desafiado a realizar algo que é contrario a si mesmo. E como se quiséssemos poder o impossivel

1'*°, O imperdoavel sera aquilo que no se consegue perdoar ou o que nio se

ou fazer o infazive
deve perdoar?

A obra do filésofo Vladimir Jankélévitch, Le pardon, procura desenvolver
precisamente esta relagdo entre a possibilidade ou impossibilidade do perdao. Nessa obra,
Vladimir Jankélévitch afirma que «o perddo, num primeiro sentido, vai ao infinito. (...) Pode
haver o indesculpivel, mas nio o imperdoavel»'*S. Nesta linha de pensamento, o autor
prossegue afirmando que nada escapa a uma total remissao e que «o perdao perdoa tudo a todos
e para sempre» %7, Parece, portanto, ndo restarem dividas quanto ao poder do perddo. Contudo,
o autor reconhece que podera existir um imperdoavel — o mal — na medida em que «pode ser
um residuo irredutivel de uma reducdo infinita e sempre inacabada»!*®. Neste sentido, o
imperdoavel seria «o mal, mais forte que o amor, desafiando a capacidade de perdoar; e ¢ o
crime para o qual ndo hé castigo proporcional porque ultrapassa toda a propor¢do e toda a
economia, desafiando o dever»!*. Para Vladimir Jankélévitcth, hd uma tensdo entre perdoar e
o imperdoavel, na medida em que so existe o perdao porque existe o mal, embora este se
apresente como uma possibilidade de limitagcdo do perddo, mas «o perddo apenas perdoa o

imperdodvel»'*’. O imperdoavel seria, por outras palavras, um inferno, o inferno do desespero,

132

2004), 20.

133

Hannah Arendt, Responsabilidade e Juizo, trad. Miguel Pereira (Lisboa: Publicagdes Dom Quixote,

Pedro Valinho Gomes, 4 esperanga do perddo (Lisboa: Universidade Catolica Portuguesa, 2013), 53.
134 Gomes, 4 esperanga do perddo, 53.

135 Cf. Gomes, A4 esperanca do perddio, 54.

136 Viadimir Jankélévitch, Le pardon (Barcelone: Champs essais, 2019), 259.

137 Jankélévitch, Le pardon, 260.

138 Jankélévitch, Le pardon, 263.

139 Gomes, 4 esperanca do perddo, 55.

140 Gomes, 4 esperanca do perddo, 59.
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pois significaria a possibilidade de um mal irreparavel que teria a ultima palavra'*!. O autor
apresenta, por isso, o perddo e o mal como estando correlacionados, pois sé existe o perdao na
medida em que o mal ¢é real. Um parece carecer do outro e ambos parecem envolvidos numa
luta que simboliza o Bem e o Mal, mas onde ndo se encontra um claro vencedor, pois, como
afirma Jankélévitcth, «também o perddo ¢ forte como a maldade, mas nao ¢ mais forte que
ela»'4,

Apesar disso, parece-nos pertinente destacar que € o perdao que permite progredir nas
relagdes e até mesmo superar o problema da irreversibilidade das agdes. Como refere Hannah
Arendt, «a unica solucao possivel para o problema da irreversibilidade — a impossibilidade de
se desfazer o que se fez embora ndo se soubesse nem pudesse saber o que se fazia — é a
faculdade de perdoar»'*’.

Esta relagdo entre o perdao e o imperdoavel permite-nos ter um outro olhar sobre a
vulnerabilidade, enquanto possibilidade para o perddo. As ja referidas palavras de S. Paulo
sobre a forca e a fraqueza mostram-nos que € precisamente quando somos despojados de tudo
¢ quando as misérias humanas parecem sair vencedoras que estamos preparados para o passo
da gratuidade e do oferecimento do perddao. Uma vida em doagdo so € possivel na medida em
que ndo nos deixamos aprisionar por nenhum mal que nos possam fazer, mesmo que em
circunstancias mais extremas, pois, com o devido tempo e os devidos contextos, estamos

perante uma condig@o de possibilidade do amor fecundo.

Neste capitulo, consideramos a vulnerabilidade e a fragilidade como condi¢do de
possibilidade para o perddo. Comegamos por desconstruir a ideia do perdao, enquanto conceito
exclusivamente religioso, embora sempre ligado a sua dimensdo teologal. Nessa linha,
percebemos o perddo enquanto doagdo, na perspetiva do pensamento de Carlos Mendoza-
Alvarez, incluindo o outro na nossa existéncia, vislumbrando nele Aquele que é totalmente
Outro. Nesse sentido, o perddo contém uma dimensao criadora que demonstra, em certa medida,
o amor. Este amor atinge a sua plenitude na doacao plena que Jesus faz na cruz, oferecendo-Se
e oferecendo o perddo a todos os povos. Por fim, procuramos compreender se existem limites
para o perddo. No proximo capitulo, o desafio ¢, em primeiro lugar, apresentar o conceito de
vitima e em segundo lugar, procuraremos apresentar como se da a passagem da condicao de

vitima expiatoria, para a condi¢do de vitima perdoadora.

141 Cf. Jankélévitch, Le pardon, 269.
142 Jankélévitch, Le pardon, 273.
143 Arendt, A Condi¢do Humana, 289.
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3. A vitima perdoadora

Até ao momento, fizemos um percurso que comegou por compreender ou
contextualizar o ser humano nestes tempos de pds-modernidade que lhe trouxeram, porventura,
a consciéncia da sua vulnerabilidade, especialmente nas relagcdes que estabelece consigo, com
os outros, com o mundo e com Deus.

Perante essa condi¢do de vulnerabilidade em que vive mergulhado o ser humano pos-
moderno, procuramos, num segundo capitulo, compreender em que medida essa
vulnerabilidade pode ser condi¢ao de possibilidade para o perdao, enquanto expressao do amor
de Deus que nos (re)cria.

E chegado o tempo, neste terceiro capitulo, de aprofundar o conceito de perddo, no
pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez, lancando uma reflexdo mais profunda sobre as
condigdes necessarias (se existirem) para que o perdao se torne uma realidade efetiva na vida
das vitimas e, consequentemente, na vida dos verdugos. Por isso, ao longo deste capitulo,
iremos procurar compreender algumas dimensdes do conceito de vitima, nomeadamente do
conceito de vitima perdoadora, procurando explicar como sera possivel dar-se essa passagem,

que supde uma superagdo de alguns aspetos, como a rivalidade e o ressentimento.

Para podermos compreender claramente o conceito de vitima, tdo importante neste
capitulo, devemos ter presente a sua relagdo com a existéncia de algum opressor que, atraveés
de alguma agdo, gesto ou mesmo omissdo, pode exercer uma certa violéncia, seja fisica,
psicologica, ou de outra ordem, para com aquele que €, por isso, considerado vitima dessa agao.
Nesta desfasada relacao de poder que se estabelece, surge como pertinente a problematica do
mal.

Neste contexto, para percebermos em que dimensdes podemos problematizar o mal,
queremos referir o contributo de Richard J. Bernstein, na sua obra E/ mal radical, onde faz uma
sintese critica dos contributos de varios autores, desde o conceito de mal radical de E. Kant até
ao conceito de banalidade do mal de Hannah Arendt, condensando a extensa problematica
sobre o mal nos seguintes pontos: indagar o mal ¢ um processo continuo e sem final; ha uma
pluralidade de tipos de mal, mas sem uma esséncia comum; o mal ¢ um excesso que resiste a
compreensdo total; o mal resiste a todas as tentativas de o justificar, inclusive a teodiceia; deve-
se evitar a tentagdo de reificar o mal; ndo se deve subestimar o poder do mal, nem a propensao
do ser humano para a maldade; o mal radical ¢ compativel com a banalidade do mal; nao se
pode prescindir da responsabilidade pessoal ao cometer més agdes; ndo basta afirmar a

responsabilidade pessoal, pois, depois de Auschwitz, deve-se repensar o sentido da palavra
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responsabilidade; e, por fim, o fundamento ultimo para a escolha entre o bem e o mal ¢
inescrutavel 44,

Tendo em conta todas estas dimensdes e sua complexidade, no ambito da vasta
problematica do mal, importa enquadrar este fendémeno a partir de dois polos fundamentais, por
um lado, a existéncia de um mal enquanto violéncia que alguém inflige sobre outro(s) e, por
outro lado, o mal que corresponde ao sofrimento de que alguém padece. Nesta perspetiva,
podemos referir que um desses polos revela um ser humano violento e culpado, enquanto que
o outro polo revela o ser humano enquanto sofredor e vitima'*.

No ambito deste trabalho, torna-se relevante um olhar sobre o fenomeno do mal a partir
da violéncia exercida sobre alguém, tornando-o vitima, na medida em que essa violéncia tem
implicita a necessidade de quebrar a paz e a harmonia existente, de forma imprevisivel e até,
por vezes, insuportavel, pois apresenta-se como o absurdo ou o sem sentido: «a violéncia
afronta com o seu carater imprevisivel, injustificdvel e insuportavel. Toma de assalto a narrativa
humana e derruba a harmonia e o sentido, instaurando um reinado de sofrimento, de angustia e
de absurdo»'*°.

Podemos, ainda, estabelecer uma relagdo entre a questao do mal e da violéncia com a
histéria do ser humano, porque, por exemplo, a ja evocada estoria de Caim e Abel pode ser um
indicio de que «a violéncia e o sofrimento tém a idade do ser humano»'*’. Por isso, as relagdes
vitima-verdugo ndo sd@o uma novidade para o ser humano e, certamente, contribuiram para a
compreensdo que este tem de si mesmo e até para a compreensdo que o ser humano tem de
Deus.

Convém frisar que esta experiéncia de sofrimento, pelo qual todos os seres humanos,
mais cedo ou mais tarde, acabam por viver, corresponde a uma das experiéncias mais profundas
que o ser humano pode viver e que lhe abre caminhos de conversdo, pois «as experiéncias mais
profundas, as que dao a sua dire¢do a vida e a suportam sobre si, sdo, pois, experiéncias de
conversao, experiéncias de crucifixao, que forcam a metanoia, a mudanga da mente, da agdo e
do ser. Tais experiéncias desagregam, mas podem levar a uma integracio novay'#.

Este ¢ um aspeto importante, porque uma das ideias chave para compreender a obra
de Carlos Mendoza-Alvarez, Deus Ineffabilis, é a possibilidade de apreender a revelagio de

Deus nos tempos atuais que o autor considera serem os “fins dos tempos”. Entdo, nestes tempos

144 Cf. Richard J. Bernstein, £l mal radical: una indagacién filosofica, trad. Marcelo Burello (Buenos
Aires: Ediciones LILMOD, 2005), pp. 315-327.

145 Cf. Gomes, 4 esperanga do perdio, 35 [nota de rodapé 1].

146 Gomes, A esperanga do perdio, 36.

147 Gomes, A esperanga do perdio, 38.

148 Edward Schillebeeckx, Los hombres relato de Dios, trad. Miguel Garcia-Baré (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 1995), 62.
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que serdao os ultimos, também se torna importante sabermos invocar Deus com esperanca,
apesar de todas as experiéncias de sofrimento que, porventura, possamos viver. Esse ¢ o
objetivo do autor na referida obra.

No caminho tragado para alcancar esse objetivo, o tedlogo mexicano constrdi a sua
perspetiva sobre a sociedade pés-moderna, a partir da teoria mimética e do conceito de vitima
expiatoria, dos quais René Girard ¢ o inspirador.

Em primeiro lugar, e de acordo com René Girard, ¢ importante ter presente a dimensao
mimética do ser humano, isto é, uma das caracteristicas fundamentais do ser humano ¢é a

imitagdo. Mas em que medida podemos dizer que o ser humano vive a imitagao?

«A imitagdo deve conceber-se ndo apenas ao nivel das maneiras de falar e de se
comportar, mas também ao nivel do desejo. Os homens imitam os desejos uns dos outros
e, por esta razdo, estdo inclinados para o que eu apelido de rivalidade mimética, processo
que existe entre parceiros sociais e que tende a agravar-se constantemente pelo facto de a
imitacdo ricocheteia entre os dois parceiros. Quanto mais eu desejo este objeto que tu ja

desejas, mais ele se te apresentara desejavel e, em contrapartida, mais ele me parecera

desejavel para mim»'*’.

Nessa linha de pensamento, percebe-se a existéncia de um certo circulo vicioso que
aumenta progressivamente a rivalidade entre os seres humanos, na medida em que o ser humano
deseja alguma coisa, ndo pela coisa em si, mas porque essa “coisa” €, a0 mesmo tempo, desejada
por outrem. Em determinados contextos, percebemos que estes processos miméticos, nao
exclusivos do ser humano, podem ser potenciadores de vinganca: «No homem ¢ diferente, pois
sabemos que o combate mimético pode tornar-se infinito e chegar a esta primeira invencao
humana: a vinganga»'>°.

Contudo, seria de esperar que, devido ao mimetismo extremo do ser humano, este
poderia colocar em causa o seu proprio futuro. Entdo, surge-nos a pergunta: porque € que as
sociedades ndo desapareceram por causa da vinganga? O que tera feito interromper esta logica,
previsivelmente fatal para o ser humano?

Para responder a estas questdes, precisamos de nos socorrer das palavras do proprio

R. Girard: «Quando as sociedades estdo em crise, isto ¢, quando todas as pessoas desejam a

149 René Girard, «O Bode Expiatério e Deusy, trad. Marcio Meruje, in José Rosa and Artur Mourdo (dirs.),
Textos Classicos de Filosofia (Covilha: LusoSofia:press, 2008), 4. URL:
http://www.lusosofia.net/textos/girard_rene o bode expiatorio_e deus.pdf. [Acedido a 10 de agosto de 2019].
150 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 5.
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mesma coisa e procuram obté-la pela forga, estamos perante o que chamo uma crise mimética,
extremamente violenta, porque cada um entra nessa violéncia»'°!. Ou seja, a crise mimética de
uma sociedade da-se quando os seus varios membros desejam a mesma coisa e a disputam, por
vezes, violentamente, entre si.

Ora, pode acontecer, ao longo desse processo, que as coisas que sao objeto de desejo

sejam destruidas e a crise mimética entre numa nova fase:

«Chega um momento em que a rivalidade se torna tdo forte que todos os objetos
do debate sdo destruidos. Quando os homens disputam a posse de um objeto, jamais se
podem entender; vao continuar a lutar até que o combate se decida. Mas, no decorrer da
batalha, tal objeto sera frequentemente destruido e, a partir desse momento, o antagonismo
tornar-se-a “puro”: sera sempre mais forte, mas o mimetismo incidira doravante ja ndo

sobre o objeto, mas sobre os proprios antagonistas»!%2,

Doravante, as pessoas que desejavam objetos pertencentes a outrem, orientam o seu
desejo para o outro que também deseja esse objeto e assim, sucessivamente, vao-se juntando,

na medida em que vao orientando os seus desejos de violéncia para o mesmo adversario:

«Quando os individuos sdo contaminados pelo contagio do adversario, isto €,
quando esquecem o seu proprio adversario para adotar o adversario do seu vizinho, que
parece mais interessante como adversario, chegara um momento em que toda a comunidade
estara do mesmo lado contra um tnico individuo, do qual, no fim de contas, ndo se sabe

porque foi escolhido»'™.

Este processo, que René Girard descreve a partir do seu estudo das sociedades arcaicas,
culmina com a eliminacdo do membro que acaba por ser o objeto de “desejo” de toda a

comunidade:

«Todos estdo contra ele, todos transferiram a violéncia (...) ao ponto de toda a
sociedade, em conjunto, matar este individuo. Tal fenomeno existe e tem um nome, é o
chamado linchamento unanime. (...) O linchamento, pela sua unanimidade, reconcilia a
comunidade, e a personagem que foi linchada passa por ser muito ma, pois causou a

violéncia na comunidade»'>*.

51 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 6.
152 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 6.
153 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 7.
154 Girard, «O Bode Expiatorio e Deusy, 7.
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Por outras palavras, a vitima que foi sacrificada pela comunidade adquire uma espécie
de capacidade reconciliadora, pois acaba por pagar com o seu proprio sacrificio a paz que
faltava a comunidade. Torna-se, por isso, um bode expiatorio. «Mas ter um bode expiatorio,
precisamente, é ndo saber o que se tem, ¢ tomar tal vitima por um verdadeiro culpado»'.

Importa ainda referir que, no imaginario dessas comunidades, este sacrificio, porque
teve esta importancia reconciliadora, assume uma dimensdo de salva¢ao da comunidade, ndo
impedindo, porém, a repeticdo deste processo: «O sacrificio, que do meu ponto de vista € a
primeira instituicdo humana, consiste, para uma comunidade que tem experienciado este
fendmeno e se tem reconciliado, em procurar a repeticdo da morte de uma vitima, como da
primeira vez em que essa vitima que juntos matdmos, em nome da comunidade, nos salvou»'*¢,
E uma vitima expiatéria que, aos olhos da comunidade, é uma vitima salvadora.

Como ja referimos, o telogo mexicano Carlos Mendoza-Alvarez alicerca o seu
pensamento, sobre o conceito de vitima, no pensamento de René Girard. Para atestar esta
afirmacdo, apoiamo-nos na defini¢do que o mesmo da de vitimas. As vitimas «sdo aquelas
pessoas — geralmente as mais vulneraveis e frageis — que sdo sacrificadas por causa da suposta
paz do grupo. Assim, por exemplo, o contagio mimético que coloca uma multiddo contra uma
vitima acusada de algum delito funciona como um medicamento para aliviar o ressentimento,
focando-o num bode expiatdrio»!>’. Resumindo, certas tensdes que se vo criando em grupos,
comunidades ou tribos originariam que algumas pessoas precisem de ser sacrificadas, para que
possa voltar a imperar a paz nesse grupo. Este processo antropologico €, por isso, criador de
vitimas que sdo designadas como “bode expiatorio” pois, tendo culpa ou ndo, o seu sacrificio
serd condi¢ao de possibilidade para que regresse uma certa harmonia ao grupo.

Debatendo criticamente esta teoria de René Girard, Jean-Pierre Dupuy aprofunda o
conceito de vitimas sistémicas, referindo-se, em grande escala, as massas populacionais que sao
sacrificadas por causa da globaliza¢do de mercado e que sdo, por isso, excluidas por causa da
cobica da sociedade!>®. Todos estes processos sdo geradores de injustica social, iniquidade,
exclusdo, violéncia, seja por razdes politicas, econdmicas, sociais, ou outras € atingiram o seu
expoente, como ja referimos no primeiro capitulo, com a Shoah, Chernobil e, mais
recentemente, o desastre nuclear de Fukushima. Por outras palavras, as sociedades atuais,
independentemente dos seus “niveis” de desenvolvimento, continuam a ser produtoras, em certa

medida, de vitimas expiatorias.

155 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 8.

156 Girard, «O Bode Expiatorio e Deus», 8.

157 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 483.

158 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 483.
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As possiveis relagdes que se estabelecem entre todo este contexto e Deus foram sendo
alvo de reflexdo e, como afirmamos no primeiro capitulo, da-se uma transformag¢ao na pergunta
sobre a existéncia de Deus para uma pergunta sobre a sua esséncia, na medida em que se procura
compreender que Deus poderia permitir todas as atrocidades que foram cometidas? Na
perspetiva de René Girard, Deus estaria ausente dos processos originadores de vitimas. Nos
seus estudos sobre a Biblia, René Girard reconhece nela a «narrativa das vitimas, na qual Deus
estd ausente desse processo de exclusdo sistemdtica e nada tem a ver com os sacrificios, pelo
contrario, os denuncia como mentira e perversdo do culto verdadeiro de adoragdo da sua
gloria»'>®. Ou seja, os escritos biblicos revelam uma espécie de “contra-historia” «que Deus
escreve com a comunidade dos justos, para reverter esses processos de escalada de violéncia,
na solidariedade que se tece entre os excluidos que arriscam superar o muro do

ressentimentox!%°

. A partir desta perspetiva, esta aberto o caminho para podermos compreender
uma certa metamorfose dos processos vitimarios, em processos que possibilitam uma espécie
de cura, ou uma resoluc¢do dos conflitos, a partir das feridas da exclusdo. Por outras palavras,
estdo criadas as condigdes para se dar a passagem da vitima expiatoria para a vitima
perdoadora’®’.

Carlos Mendoza-Alvarez apresenta e, em parte, explica a sua teologia da subjetividade
vulneravel sustentando-se no conceito de vitima perdoadora. Este conceito, inicialmente
apresentado por James Alison, na sua obra Raising Abel - Recovery of the Eschatological
Imagination, esta fortemente inspirado na ideia de que a Escritura estd, toda ela, ligada por um

fio condutor que vai revelando progressivamente a vitima perdoadora'®

. No seu livro Una fe
mas alla del resentimiento, James Alison parte da experiencia vivida por José, vendido por seus
irmaos no Egipto (¢f. Gn 37, 12-36), que, apesar de todas os motivos que tinha para sentir
amargura e ressentimento, foi «adquirindo a consciéncia de ser amado, tanto que compreendeu

que nenhuma das pessoas contra as quais poderia dirigir justamente o seu ressentimento,

159 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 483.

160 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 484.

161 Esta expressdo € da autoria do tedlogo catolico, James Alison, que, aprofundando este conceito ao
longo da sua obra, ao ponto de lhe dedicar atualmente um curso de formacdo multimédia, intitulado Jesus, the
Forgiving Victim, procura desmontar os mecanismos da rivalidade que impedem viver a graca de Cristo. Jesus € a
Vitima Perdoadora por exceléncia, porque, segundo James Alison, une em si dois aspetos que normalmente estao
separados: por um lado, em Jesus temos alguém que foi vitimizado e a quem acontecem coisas horriveis, portanto,
mas; e, por outro lado, vemos em Jesus alguém que faz dessa experiéncia algo criador e renovador para outras
pessoas. No video introdutoério do curso, é também possivel escutar James Alison a afirmar a necessidade
fundamental de cada um descobrir o quanto é amado por Deus e, nesse sentido, propde fazer uma viagem que se
inicia com a compreensdo do que ¢ ser verdadeiramente humano, fazendo um caminho até se tornar uma vitima
perdoadora. Nessa perspetiva, seria possivel compreender a fé cristd como algo que se pode viver, pregar e
acreditar. James Alison, Jesus the Forgiving Victim. Listening for the Unheard Voice, 2012; URL:
https://www.forgivingvictim.com/course-introduction/ [acedido a 26-08-2019].

162 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 313.
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163 Nesse sentido, José entra num estado

mereciam que ele lhe dedicasse essa carga emocionaly
de liberdade interior que possibilita o proprio perdao, «pois alcangou um tal estado de liberdade
em que, ndo s nao foi capaz de preparar qualquer vinganga, como concebeu um cendrio que
ensinasse o perdio como um dom para humanizar os demais»'®*. Ou seja, o perddo surge como
a saida final para a superac¢ao do ressentimento, na medida em que a vitima vai adquirindo a
consciéncia de ser amado, apesar de tudo. Esta ideia ¢ fundamental para compreender o conceito
de vitima perdoadora.

Para melhor compreendermos a profundidade do sentido da vitima perdoadora ¢ da
sua relacao com a revelagao, na perspetiva da razdo poés-moderna, o tedlogo mexicano faz uma
apresentacao do mesmo através de quatro aspetos: a vergonha que procede do colapso do eu; a
superacdo da rivalidade; a poténcia da vitima perdoadora; o tom da voz de Deus. Pela sua

importancia e para compreendermos mais plenamente a complexidade do conceito, iremos

aprofundar de seguida cada um destes quatro aspetos.

3.1. A vergonha que procede do colapso do eu.

Este primeiro aspeto procura olhar para a vergonha como um lugar antropologico e
teologico, na medida em que se refere ao horizonte existencial em que o sujeito pés-moderno
assume a sua condi¢cdo de vulnerabilidade, mas numa perspetiva de abertura e esperanca.

E preciso, por isso, entender esta proposta a partir do contexto filosofico da
fenomenologia da subjetividade, na medida em que o sujeito reconhece a sua finitude e se
reconhece como um ser de desejo mimético. Neste sentido, ¢ fundamental que o sujeito
«aprenda a acolher-se como pessoa em relagdo, que existe gracas aos outros e em virtude do
Outro, de modo que essa relagdo seja evidéncia de um modo amoroso e gratuito, sempre mais
além da rivalidade e do ressentimento»'®®. Isso ndo quer significar que o sujeito simplesmente
esqueca todas as pulsdes, desejos, sonhos de omnipoténcia, mimetismo ou até de manipulagao
que assombra todas as relagdes com os outros € com o Outro, mas, ao inverso, trata-se de uma

subjetividade consciente de tudo isso, em que, no seu horizonte de compreensdo, surge uma

experiéncia fundamental: «a possibilidade de se aceitar como uma pessoa incondicionalmente

163 James Alison, Una fe mds alld de resentimiento. Fragmentos catdlicos en clave gay, trad. James Alison
y Begofia Villanueva (Barcelona: Herder, 2003), 10.

164 Alison, Una fe mds alld de resentimiento, 10. Este caminho interior feito por José que possibilitou o
perdao dos seus irmaos foi perpetuado na literatura por Thomas Mann no romance José e os Seus Irmdos. Cf.
Thomas Mann, José e os Seus Irmdos I: As Historias de Jaacob, vol. 1, trad. Gilda Encarnagao (Alfragide: Dom
Quixote, 2018). Cf. Thomas Mann, José e os Seus Irmdos II: O Jovem José, vol. 11, trad. Gilda Encarnacio
(Alfragide: Dom Quixote, 2019).

165 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 315.
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amada pela alteridade inefavel a que chamamos Deus»' . E este horizonte de compreensio que
pode criar condi¢des para que se possa dar uma superacio do ressentimento, tendo em vista o
perdao.

Esta forma de pensamento encontra um certo fundamento nas Escrituras, como no
exemplo de alguns profetas como Elias, Oseias ou Isaias, na medida em que, quando se da um
certo colapso dos seus heroismos, abre-se a possibilidade de captarem o tom da voz de Deus de
que falaremos adiante. As palavras do profeta Isaias ajudam-nos a perceber precisamente essa
dimensao da subjetividade que se abre a um horizonte de compreensao superior: «Ai de mim,
estou perdido, porque sou um homem de labios impuros, que habita no meio de um povo de
labios impuros, e vi com os meus olhos o Rei, Senhor do universo! (Is 6, 5)».

Este ¢, porventura, um olhar antropolégico sobre a vergonha que decorre da
consciéncia da finitude, enquanto limitagao (ou incapacidade?) do eu. Contudo, ainda podemos
fazer uma leitura teologal a este aspeto da vitima perdoadora, nomeadamente se nos
questionarmos sobre como apreender a revelacdo de Deus, nos contextos de rivalidade,
utilizando os relatos pascais como chave interpretativa mimética. Este olhar fundamenta-se na
personagem de Caim (Cf. Gn 4, 8), particularmente nas consequéncias das suas agoes, isto €,
no clamor que representa o sangue derramado de Abel, pois pode ser interpretado como
«narrativa do inicio simbolico da historia da humanidade, em que surge o dilema do mimetismo
violento e a sua possibilidade de superagdo. Ai, Deus manifesta a lei da sua casa como uma
perene memoria dos inocentes, unida a paciente espera da conversdo do pecador»'®’. Esta
relacdo fratricida revela, deste modo proto escatoldgico, uma espécie de designio divino de
salvacdo, a partir da vitima perdoadora. Porém, nao nos podemos esquecer que «a logica do
perddo, que somente a vitima que superou a rivalidade e o ressentimento pode oferecer, alcanca
a sua plena manifestacdo na ressurreicdo de Jesus de Nazaré e nos seus encontros com as
discipulas e os discipulos»!'®®,

Esta ¢, sem davida, uma novidade que encontramos na f€ crista, na medida em que,
como refere Jiirgen Moltmann, «na fé€ cristd, o homem encontra a sua humanidade no facto de
que, apesar da sua in-humanidade, ¢ ja chamado por Deus e, apesar da sua prevaricacao, esta
chamado a semelhanca divina e a respeito de todos os reinos do mundo, estd ja aceite na
comunidade do Filho do Homem. O amor transforma um ser malquerido num ser querido»'®’.

Jesus ¢ a porta pelo qual podemos ver uma nova luz que ilumina a possibilidade de novos lagos.

166 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 315-316.

167 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 317.

168 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 317.

169 Jiirgen Moltmann, EI Hombre: Antropologia cristiana en los conflictos del presente, trad. José M.
Mauléon (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1976), 154.
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A partir desta ldgica que nos € plenamente revelada em Jesus, podemos falar de uma
luz que procede das vitimas perdoadoras e que ¢ geradora de novas relagdes, pois, como refere
Mendoza-Alvarez, «a partir a luz que procede da vitima que perdoa instaura-se uma verdadeira
relagdo com o outro, mais além do desejo de rivalidade, na possibilidade de uma vida doada
que oferece o perdao ao seu verdugo e instaura, por essa via, a possibilidade de uma comunidade
de destino»'”’. Por isso, uma primeira ideia que emerge deste pensamento é a necessidade do
perdado pleno a partir das vitimas, o que nos leva a questionar: e se ja ndo existirem as vitimas,

ou nao lhes for possivel perdoar, estamos perante uma espécie de impossibilidade do perdao?

3.2 A superacio da rivalidade.

A vivéncia do desejo mimético, numa linha de superacdo da rivalidade, ¢ o segundo
aspeto a ter em conta no que respeita a vergonha, enquanto lugar antropoldgico e teologico.
Trata-se sobretudo de explorar o que o dinamismo do desejo mimético deixou desmascarar, isto
é, a presenca do outro que ndo acusa, mas que se revela como uma vitima perdoadora'’". Este
¢ um aspeto fundamental, pois seria de esperar, como referimos anteriormente, que o
mimetismo do ser humano o pudesse levar a sua propria aniquilagdo, mas, ao invés, podemos
ler a historia do mundo a luz da historia reconciliadora de Cristo, pois «no meio da insuportavel
historia sofredora do mundo, encontra-se a reconciliadora historia sofredora de Cristo. Ele da
forgas para esperar onde niio ha nada a esperar e para amar onde apenas impera o 6dio»'’2. Jesus
Cristo ¢, por isso, a verdadeira saida para o mimetismo violento que ameaga as relacdes
humanas.

O desafio ¢, por i1sso, a partir da teoria mimética, compreender o erro que se forma nas
relagdes intersubjetivas, quando estas sdo marcadas por uma acusagao ao outro, «para justificar
em vao a propria inocéncia, acusando-os, com razao ou sem razao, pouco importa, pelos males

173 A proposta do autor é, nesse sentido, um olhar sobre si

que afetam a pessoa ou o grupo»
mesmo, sobre os outros e sobre 0 mundo que permita uma espécie de escolha entre dois
caminhos ou duas alternativas. Por um lado, «o bem viver da mentira da acusacao aos demais
para afirmar um falso eu (Self), no qual radica a prépria dignidade, mas de forma iluséria»'’.
Por outro lado, a outra alternativa ¢ «reconhecer a incapacidade de nomear os outros

gratuitamente e aprender a aceitar-se cada vez mais a partir do Outro, que nos chama sempre

170 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 317.

171 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 318.
172 Moltmann, EI Hombre, 154.

173 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 318.

174 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 318.
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de maneira gratuita e incondicional»!’>. Este aceitar-se a partir do Outro pode ganhar um brilho
diferente, quando estamos perante a consciéncia de que podemos vislumbrar a transcendéncia
no rosto de outrem, transcendéncia essa que se pode exprimir pelo termo de infinito!’®. Abrimos
assim condi¢des para novas significagdes nas relagdes humanas.

Esta perspetiva propde, por isso, ir ao fundo do mistério relacional de cada um, «a
saber, o fundo de desejo mimético que impregna todas as subjetividades e as confronta com as
suas pulsdes arcaicas, para mostrar ai, em seu seio, como pode acontecer a salva¢do enquanto
reconstituicdo do ser relacional das pessoas, para além da rivalidade e do ressentimento, na

177 Neste sentido, este lado da moeda sugere a

relagdo pacifica e corresponsavel pelos outros»
possibilidade de superacdo da rivalidade mimética e do ressentimento, a partir consciéncia do
mistério relacional das pessoas que as torna pacificamente responsaveis, umas pelas outras.
Sera ai, nessa profundidade, que se abrirdo, entdo, as portas da salvacao.

Claro que esta perspetiva também dever ser lida em contexto pascal, pois este
horizonte de vida e compreensdo de que falamos anteriormente, compreende-se na pessoa de
Jesus. E na Sua pascoa que podemos compreender esta superagio do desejo mimético da
rivalidade, pois, como refere Carlos Mendoza-Alvarez, «o oferecimento de perdao aos seus
verdugos, aqueles que o atraicoaram e o deixaram nas maos do contagio do “todos contra um”,
é indicio de um mundo novo vindo do Espirito de Deus que o resgatou de entre os mortos»'’®,
E precisamente nesta linha que podemos entender melhor a profundidade da paz de Cristo. Tal
como nos refere a Carta aos Efésios, «Com efeito, Ele € a nossa paz, Ele que, dos dois povos,
fez um s6 e destruiu o muro de separagdo, a inimizade» (Ef 2, 14). Jesus €, por isso, 0 n0sso
penhor de salvagdo, ndao porque tenha sido aquele homem que, na historia, padeceu maiores
tormentos que todos os outros, mas porque, precisamente no meio do seu sangue derramado,
brota um clamor de todos os inocentes que, ao invés de apontarem o dedo a seus acusadores,
pedem a Deus o seu perddo e até mesmo salvacdo. Em Cristo, e no perdao oferecido por todas
as vitimas a seus verdugos, da-se o quebrar da roda mimética da rivalidade que apenas produz
vitimas e mais vitimas, abrindo-se caminhos de salvagao para todos.

No fundo, a derradeira explicagdo que podemos procurar para a possibilidade do
perddo é o amor de Deus. E pelo amor de Deus e no amor de Deus que o ser humano plenifica
a sua existéncia. Como refere Karl Rahner, «o amor de Deus ¢é realmente a inica total integracao
da existéncia do homem, e s6 teremos penetrado nesse amor em toda a sua alteza, dignidade e

grandeza integradora, quando o tivermos entendido assim; quando tivermos percebido que deve

175 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 318.
176 Cf. Emmanuel Levinas, Totalidade e Infinito, trad. José Pinto Ribeiro (Lisboa: Edi¢des 70, 1988), 13.
177 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 319.
178 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 319.
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ser ele o contetido desse momento da eternidade temporal»'”®. Por isso, é este Amor que abre
no humano tudo aquilo que de bom este pode ser. E este amor que abre a porta do perdéo.

E isso que nos apontam as Escrituras, nomeadamente o Novo Testamento: «a unica
explicacao que, em definitivo, d4& o Novo Testamento, para o perddo, ¢ o amor de Deus. A
entrega na Cruz ¢ a expressao desse amor. E se Deus amou até ao extremo os seres humanos,
entdo a ultima palavra ndo é de condenagdo, mas de salvagio»'®’. E esta salvacdo ¢ perene, na
medida em que se torna possivel aos povos de todos os tempos e lugares, ao contrario da
“salvagdo” que representava o sacrificio da vitima expiatéria que apenas trazia uma curta

experiéncia de harmonia & comunidade.

3.3 A poténcia da vitima perdoadora.

Debrucamo-nos agora sobre o terceiro aspeto da vergonha, como lugar antropologico
e teoldgico, que ¢, precisamente, o tema que da o nome a este capitulo: a estranha luz que
provém da vitima perdoadora.

Esta expressdo ndo se refere a um certo triunfalismo pascal, em que o heroi regressa
vitorioso daquilo que parecia ser uma derrota certa, afastando os seus inimigos. Pelo contrario,
este conceito da teologia pds-moderna de James Alison «centra-se na revelacdo do poder que
procede do Crucificado vivente e que passa por suas feridas abertas como sinal de oferenda da
sua propria vida. Elas sdo, literalmente falando, condi¢@o de possibilidade de um mundo novo.
Trata-se de um poder que nio é poder e cuja poténcia ¢ precisamente a vida teologal»'®!.

Este mundo novo revelado pelas feridas abertas do Crucificado refere-se a uma
dimensao libertadora do perdao de Jesus, pois «o acolhimento-perddo que outorga Jesus nas
narra¢des evangélicas ndo é s algo benéfico, mas libertador»’%’. Em que medida podemos
afirmar esta liberdade do perdao de Jesus? Na medida em que o Seu perddao «abre um futuro
novo e positivo ao pecador, abre-lhe um espacgo social perante os outros e abre-lhe também um
espago perante si mesmo. Jesus pode dizer-lhe em verdade “vai em paz”».!%3

Esta €, por isso, a face do verdadeiro poder, pois impde-se, ndo pela forga da violéncia,
mas pela for¢a incombativel de gestos inesperados que fogem a compreensdo humana: «o

Cordeiro que reina degolado ¢ o oximoro por exceléncia da poténcia que brota da vitima

perdoadora quando ela desata os nds do ressentimento. Ela inaugura com este gesto messianico

179 Karl Rahner, Dios, Amor que descende: Escritos espirituales (Cantabria: Editorial Sal Terrae, 2008),
190.

180 Sobrino, El Principio-Misericordia, 144.

181 Mendoza-Alvarez, Deus, 320.

182 Sobrino, El Principio-Misericordia, 145.

183 Sobrino, El Principio-Misericérdia, 145.
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uma auténtica nova criagio»'®*. Este gesto que Jesus inaugura tem dois sentidos. Por um lado,
tem um sentido teologal, enquanto ato da gratuidade absoluta de Deus, por outro lado, tem um
sentido mimético, como «absolvi¢do gratuita que somente pode provir da vitima que tenha

85 Jesus

superado seu ressentimento como desejo de vinganga, retribui¢io e castigon!
ressuscitado torna-se, por isso, o modelo por exceléncia da vitima perdoadora'®® que inaugura
dessa forma uma nova ordem de existéncia para toda a criagdo. Podemos dizer que estdo assim
criadas as condi¢des para uma mudanga do mundo.

Torna-se claro que existe um salto, segundo o pensamento do autor, que s6 € possivel
dar com o auxilio da vida teologal, nomeadamente da fé. Para Carlos Mendoza-Alvarez, so
depois, «a posteriori, nos ¢ possivel afirmar como cristaos, segundo esta interpretagao teoldgica
mimética, que, através da historia, quem ousar atravessar — no seio de experiencias de acusagao,
rivalidade e linchamento — o muro da rivalidade e do ressentimento, ainda que seja de maneira
fulgurante e provisoria, nas suas vidas lastimadas, participa j& dessa outra ordem da existéncia
que é o dom da redengio acontecida em Jesus, o Cristo de Deus»'®’.

Contudo, importa recordar, nesta fase, que a inteligéncia da vitima'®® que nos oferece
o Crucificado, ndo ¢ apenas uma memoria enquanto recordagao, mas «verdadeira anamnesis,
isto ¢, memdria viva que acontece na comunidade crente, quando recebe os textos fundamentais
no marco orante da liturgia e os traduz em praxis de compaixao»'®’.

Também ¢ importante, nesta fase, fazer um apontamento a relagdo entre memoria e
perddo. Esta relagdo entre memoria e o perdao ¢ amplamente trabalhada por Paul Ricoeur, que
ndo nos apresenta um simples cenario de esquecimento, para tornar possivel o perddo. Existe
sim, na relacdo complexa entre o esquecimento e o perdao, um horizonte de possibilidade que

Paul Ricoeur chama de memoria apaziguada:

«0 esquecimento e o perddo designam, separada e conjuntamente, o horizonte
de toda a nossa investigagdo. Separadamente, enquanto cada um deriva de uma
problematica distinta: para o esquecimento, a problematica da memoria e da fidelidade
ao passado; para o perddo, a problematica da culpabilidade e a reconciliagdo com o

passado. Conjuntamente, enquanto o cruzamento que se da nos seus itinerarios num

184 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 321.

185 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 321.

186 Remetemos para a explicagdo de James Alison, onde este refere o porqué de Jesus ser “the Forgiving
Victim”, referida na nota 161.

187 Mendoza-Alvarez, Deus, 322.

188 Remetemos para a explicagdo sobre o sentido desta expressio, referida no segundo capitulo desta tese.

189 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 322.
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lugar que ndo ¢ um lugar, mas ¢ melhor designado pelo termo de horizonte. Horizonte

de uma memoria apaziguada, inclusive de um esquecimento feliz»!'*.

A memoria torna-se assim esse horizonte complexo que, ao invés de dificultar o
perddao, se pode tornar uma porta aberta para tal. Claro que se torna necessdria uma
reconciliacdo com o passado, como forma de superagao da indignacdo e do odio, de forma a
alcangarmos este horizonte de uma memoria aberta a transcendéncia, a que varias religides
chamam Deus: «tal dimensdo de uma memoria aberta a transcendéncia do dom do perdao ¢ a
que precisamente fard possivel tragar a alucinante pergunta pelo futuro e a reconciliagdo

191 Uma memoria aberta torna-

possivel para os sobreviventes dos holocaustos antigos € novos»
se desta forma condig@o de possibilidade para o perdao, enquanto dom, isto €, para que a vitima
se transforme numa vitima perdoadora: «Ai, nessa experiéncia do dom recebido, a luz da
revelacdo adquire toda a sua poténcia salvifica porque toca as fibras mais intimas da
subjetividade aberta aos outros e a Deus vivente»!*2,

Como ja referimos, estamos no meio de um processo que nao ¢ nada facil, mas que se

apresenta como a possibilidade de desvelar a verdade de Cristo pois, através da Sua condigdo

de vitima perdoadora por exceléncia, abrem-se portas de acesso a um mundo novo:

«No seio de todo este processo se mostrara, entdo, a capacidade propria da
experiéncia cristd como desvelamento da mentira de Satd e a revelacdo da verdade de
Cristo. Deste processo advém, assim, uma verdadeira habilitacdo existencial para viver um
mundo diferente no coragdo da violéncia. E, por isso, a vitima perdoadora se converte em
sinal messianico por exceléncia dos tempos plenos, no coracao da historia partida da

humanidade de todas as épocas»'®.

A vitima perdoadora nao é, entdo, apenas aquela vitima que supera as correntes da
rivalidade e do ressentimento, mas transforma-se numa luz que nos revela o Deus inefavel do

nosso tempo, pois € um sinal messianico para toda a humanidade.

190 paul Ricoeur, La Mémoire, L’ Histoire, L’ Oubli, (Paris: Editions de Seuil, 2000), p. 536.
191 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 374.

192 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 322.

193 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 323-324.
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3.4 O tom da voz de Deus.

Abordamos agora o ultimo aspeto que, segundo o tedlogo mexicano e no seio da
vergonha como lugar antropoldgico e teoldgico, torna possivel a revelacdo da vitima
perdoadora: ¢ a surpreendente descoberta do tom da voz de Deus.

Como podemos falar de um tom da voz de Deus? Antes de mais, sabemos que o som
que compoe a nossa voz ¢ produzido pela passagem do ar pelas cordas vocais e, por isso, a voz
e a respiracao tém uma relacdo propria. Neste sentido, importa perceber que a respiracio € o
tom de voz de Deus sdao perdao: «Deus perdoa como respira. A propria respiracao de Deus ¢
perdio»'®*. Entdo, o que serd este tom da voz de Deus?

Este tom da voz de Deus, que aparece nas Escrituras, permite «comunicar a verdade
do amor da vida dos justos entregue como principio de reden¢do. Nao ¢ um tom de acusagio,
mas de oferenda, que so ¢ possivel a partir da incondicionalidade de um amor assimétrico e nao
reciproco, proprio do Mistério amoroso do real a que chamamos Deus e que se manifestou
plenamente em Jesus de Nazaré»'®°.

Temos que compreender a extrema delicadeza que existe por detrds deste mistério
amoroso, pois ela representa uma sublime capacitacio do ser humano. Como refere Jon
Sobrino, «No “a tua fé te salvou” aparece a forca salvadora de Deus que quer levar a
transformacao real da pessoa. E ai aparece o que podemos chamar a suma delicadeza de Deus
que vem dizer “tu podes”!?®.

Escutar este tom da voz de Deus s6 se torna possivel pelo aspeto ja evidenciado da
consciéncia que cada um tem de ser amado por Deus e ndo apenas por uma necessidade de
renuncia do eu: «Nao se trata de uma conquista da subjetividade por meio da ascesis individual
da negagdo e renuncia do eu, mas provém da existéncia do ser superabundante de Deus, do qual
participam Jesus e os justos da historia, pois € por Ele que todas as coisas existem e por meio

do qual tudo adquire a sua verdadeira densidade de ser divino»!'®’

. A nossa participacdo na vida
divina também se faz pela escuta deste tom da voz de Deus que nos fala por Jesus Cristo.
Jesus €, por isso, a carne que torna possivel esta narrativa divina nas nossas vidas, por
mais sofredoras que elas sejam e quer o aceitemos ou ndo. Ele da carne a este tom de voz:
«Trata-se de um tom de voz como metafora narrativa da palavra divina que se faz carne em
Jesus de Nazaré de maneira eminente. Por Ele, na sua vida entregue para € com os outros que

ao longo da sua existéncia terrena ¢ possivel captar, na for¢a que precede da Ruah, a

profundidade do amor incondicional do seu Abba: nas suas palavras e nos seus gestos,

194 Varillon, Viver o Evangelho, 129.

195 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 324.
196 Sobrino, El Principio-Misericordia, 146.
197 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 324.
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certamente, mas de maneira plena e sobreabundante nos seus encontros como crucificado-
ressuscitado, com suas discipulas e seus discipulos, a luz do acontecimento pascal»!®s.

No segundo capitulo referimos a dimensao criadora do perddo. Agora, conseguimos
compreender mais profundamente que a vitima perdoadora também nos revela essa voz divina,
na medida em que na plenitude do seu despojamento ¢ total doagdo: «Toda a forca criadora de
Deus, torna-se presente na e como aquela presenga de vitima que regressa e oferece perdao.
(...) Todo aquele protagonismo que ¢ Deus se revela para nds naquela presenca da vitima
perdoadora. Deus ndo tem voz a nao ser aquela que ¢ a auto-doagdo da vitima perdoadora
expressada até e para com os outros»®’. Nesta dimensio de doagdo superabundante,
percebemos entdo que «o perdao, por ultimo, liberta o ser humano para reconhecer a Deus tal
qual E, na sua essencial dimenséo de gratuidade e parcialidade»>*’.

Resumindo, toda a teologia apresentada por Carlos Mendoza-Alvarez, tendo como
base a proposta de James Alison, ¢ uma «hermenéutica da reconstrucdo do processo da
subjetividade vulneravel que se recebe como nova criacao, a partir da sua abertura a experiéncia
de saber-se incondicionalmente amado por Deus. Cada um pode vivenciar em si mesmo tal
aventura pela for¢a do Espirito de Jesus, novo Abel»?°!.

E nesta experiéncia de Jesus, enquanto vitima que perdoa, que podemos falar em
superagao do ressentimento, pois, Ele «vem resgatar do ressentimento as vitimas e vem
interpelar aos verdugos para que todos — cada um segundo o seu préprio papel na historia do
desejo conflituoso — se deixem levar a uma nova ordem de existéncia. Essa realidade ¢
possibilitada pela Presenca amorosa que ndo cessa de nos convocar a nova criagdo a partir da
sua subjetividade ferida e transfigurada pelo ato de doacao»>*2.

Na sociedade pds-moderna também se torna, por isso, necessario dar voz ao
Crucificado, enquanto vitima perdoadora, de forma a tornar o perddo uma realidade plena que
aponta a verdadeira humanidade do ser humano. O papel da Igreja ndo pode ser lateral, isto €,
a margem, mas antes deve ser a voz do Crucificado-Ressuscitado que a todos oferece a
redengdo: «Assim, desde as margens da sociedade e da Igreja ligadas uma a outra com
frequéncia nas narrativas sacrificiais, surge a voz de Jesus Crucificado como vitima
perdoadora. A imagem de seu Abba, ela segue oferecendo redengéo a todos, comegando pela

superagdo do ressentimento, para receber o dom da vida plena que procede do alto»?®’.

198 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 325.

199 James Alison, «Los cAmbios de tono en la voz de Dios: entre el deseo divino y la marea humanay,
2007, 8. URL: http://jamesalison.co.uk/wp-content/uploads/2016/09/cas48.pdf [acedido a 11-08-2019].

200 Sobrino, El Principio-Misericérdia, 147.

201 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 326.

202 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 326.

203 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 326.
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Acolhendo este dom do alto, podemos ser precisamente as testemunhas que tornam presentes

os ausentes, isto é, aqueles que s6 em Cristo encontram a sua voz.

Neste capitulo, propusemo-nos descobrir, na linha do pensamento de Carlos Mendoza-
Alvarez, em que medida poderiamos falar de uma passagem da condi¢do de vitima a um
horizonte de vitima perdoadora, conceito desenvolvido inicialmente por James Alison.

Para isso, tornou-se necessario, em primeiro lugar, contextualizar esta condi¢do de
vitima, a partir do mal e da violéncia que a condi¢do humana partilha e vive. Nesta perspetiva,
tornou-se fundamental compreender os mecanismos pelos quais essa violéncia pode atuar, a
partir do mimetismo desenvolvido por René Girard, que nos ajudou a compreender como
surgiram nas comunidades arcaicas a vitima expiatodria.

A vitima expiatéria assumia, nas sociedades arcaicas, uma dimensao salvadora, na
medida em que, concentrando em si toda a violéncia, o seu sacrificio permitia que a comunidade
passasse a um estado de paz e harmonia, ainda que efémero.

Apesar disso, 0 mimetismo permitiu-nos conhecer mais profundamente o conceito de
vitima que serviu de base para a compreensao do conceito de vitima perdoadora, a partir de
quatros aspetos correlacionados: a vergonha que procede do colapso do eu; a superagdo da
rivalidade; a poténcia da vitima perdoadora; o tom da voz de Deus.

Para além de compreendermos a complexidade do conceito de vitima perdoadora,
estes quatro aspetos também sdo um vislumbre da revelagdo divina nestes tempos pos-
modernos colapsados. Por isso, fara sentido, num proximo capitulo, procurar horizontes de uma
existéncia escatoldgica a partir das virtudes teologais, procurando, dessa forma, fazer um

balango critico ao pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez.
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4. Um balanco critico

Passaram-se quase 20 anos entre as obras de Carlos Mendoza-Alvarez que foram
objeto de estudo neste trabalho. Certamente que, ao longo desses anos, o proprio autor foi
aprofundando o sentido dos conceitos fundamentais que utiliza nessas obras. Por isso, a nossa
op¢ao foi conhecer o seu trabalho, dando mais énfase ao seu pensamento mais recente.

Temos também a consciéncia do risco que podera existir em refletir sobre a obra de
qualquer tedlogo contemporaneo, na medida em que a teologia, tal como a historia, necessita
de um certo distanciamento temporal e de um periodo de discussao critica que permita entender
o seu sentido mais genuino, de forma imparcial, precavendo-nos de eventuais desvios.

Tendo presente estas ressalvas, pretende-se nas proximas paginas fazer um pequeno
resumo das obras de Carlos Mendoza-Alvarez que foram objeto do nosso estudo, procurando
apresentar alguns apontamentos criticos, com a simples pretensao de constituirem um apoio na

compreensao e discussdo da sua obra.

4.1 Um olhar tripartido

O caminho iniciado pelo te6logo mexicano na sua obra Deus Liberans revelava, desde
cedo, a questdo fundamental que tem servido de motor a sua obra, a possibilidade de vislumbrar
arevelagdo divina em contextos particularmente dramaticos, como os vividos na modernidade.
Sim, modernidade, pois, nesta primeira obra, ¢ a modernidade e a crise do seu projeto libertador
que se apresenta como horizonte contextual para a compreensdo dessa revelagao.

Para isso, a questdo fundamental para o autor, neste livro, ¢ relacionar a revelagao
divina com a possibilidade do conhecimento de Deus, tendo em conta a negatividade que tomou
conta da consciéncia do sujeito autonomo: a fragilidade da sua liberdade, os limites da sua
finitude e a experiéncia do sofrimento e da morte. Neste sentido, a sua proposta de uma estética
teologica da libertagdo abre brechas de compreensao através dos excluidos e do outro que sofre.

E precisamente nesta obra que o autor comeca a desvelar o conceito de subjetividade,
apoiado em Husserl e Levinas, e onde procura desvelar de que forma podemos encontrar a
transcendéncia, inscrita na subjetividade que, por sua vez, possui multiplas potencialidades
como «o desejo na sensibilidade, a indagacao intelectual na razdo, a decisdo ética na vontade,
o Infinito inscrito como alteridade e vocacdo de construgdo do sujeito plural»®®. A

compreensdo da subjetividade torna-se importante, pois € a base da compreensdo da

204 Mendoza-Alvarez, Deus Liberans, 432.
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vulnerabilidade, cuja consciéncia ndao impossibilitou, ao ser humano pos-moderno, a
capacidade de perdoar.

Para desconstruir o conceito de subjetividade, Carlos Mendoza descreve trés niveis ou
estadios de percecao dessa subjetividade. O primeiro relaciona-se com a sensibilidade do sujeito
em relacao ao outro, nomeadamente a interpelacdo do outro que sofre e que nos chama. Neste
sentido, inscreve-se nesta sensibilidade a transcendéncia que se encontra no reconhecimento
dos excluidos. Segue-se entdo um segundo estadio da subjetividade, que é a «assun¢do da

negatividade da experiéncia e da historia dos vencidos»*®

, € que se relaciona com toda a
experiéncia de injustica que afeta a vida e provoca sofrimento dos inocentes e que nao deixa de
ser, por isso, um clamor oferecido pelos justos, a espera de uma espécie de juizo por parte de
Deus. O terceiro estadio da subjetividade é a perce¢do teologica desta realidade, pois a
invoca¢do do povo segue-se a fidelidade extrema de Deus, que alcanca a sua plenitude na
encarnagdo e testemunho do Servo sofredor de Isaias, que se cumpre na Cruz de Jesus.

Neste sentido, a transcendéncia inscrita na imanéncia da subjetividade relaciona-se
sobretudo como a «afirmag¢do de uma relagdo transcendental inscrita no sujeito cognoscente e
que ama, enquanto abertura ao Criador e como possibilidade de incorporacio a Cristo»??. Ter

presente esta linha de pensamento do autor € importante para compreendermos o passo seguinte,

que ¢ a vulnerabilidade do sujeito pdés-moderno.

A dimensdo da vulnerabilidade do ser humano pés-moderno ¢ abertamente refletida,
por Carlos Mendoza-Alvarez, no segundo livro da sua trilogia, intitulado Deus Absconditus,
que pretende dar continuidade ao caminho iniciado anteriormente de procura de Deus na
sociedade contemporanea. Neste livro, ¢ possivel perceber que o autor caracteriza a sociedade
como poéds-moderna, dando um passo em frente em relagdo ao livro anterior, mas ndo
esquecendo a importancia da subjetividade moderna na compreensdo do pensamento da
vulnerabilidade. Certamente que a distancia temporal entre esses livros muito contribuiu para
tal.

Nestes tempos poOs-modernos, em que se vive um certo paradoxo, pois neles
encontramos ao mesmo tempo o secularismo e o niilismo, por um lado, e, por outro lado,
também ¢ possivel vislumbrar um certo retorno ao religioso, o autor procurara mostrar como €
possivel falar de Deus a partir do desejo, da memoria e da imaginagao escatoldgica.

Para o tedlogo mexicano, a vida teologal, mais concretamente a fé oferece a

possibilidade de desmantelar o sistema sacrificial e de dizer o real com uma poténcia admiréavel

205 Mendoza-Alvarez, Deus Liberans, 433.
206 Mendoza-Alvarez, Deus Liberans, 436.
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e discreta, vinda de Deus. Neste sentido, considera que a teologia fundamental da pds-
modernidade consiste no «despertar da dimensdo espiritual da subjetividade exposta ¢ a sua
responsabilidade em habitar o mundo com o poder do ndo poder. Senhorio de Cristo sim, mas
sem o menor indicio de triunfalismo, porque esta sempre consciente das armadilhas do desejo
de omnipoténcia, dos seus metarrelatos prometeicos e das suas historias sacrificiais»*"’.

E neste horizonte que se abre a possibilidade de encarar a fé como gratuidade, pois,
mesmo sendo uma for¢a de compreensdo e¢ de agdo, a fé «inspirada pela heuristica da
gratuidade, designa um estado da subjetividade realizado no reencontro com o outro, um irmao
com o qual se ultrapassa o estado da reciprocidade sacrificial»*%. A fé permite assim continuar
a descobrir a gratuidade como expressdo da subjetividade, realizada na finitude da historia,
como nos revela o testemunho de Cristo, desde a sua pregacdo na Galileia & sua morte em
Jerusalém?%.

Neste sentido, para Carlos Mendoza-Alvarez, pensar a gratuidade a partir da relagio
com Deus vivo tem a capacidade de despertar em nds uma poténcia de experiéncia que nos
religa a0 mundo, através de uma for¢a messianica discreta mas eficaz. Por outras palavras,
podemos dizer que, no seio da crise do sujeito débil pds-moderno, ¢ possivel falar de Deus, ou
encontrar Deus (dizer Deus), para além da questdo da esséncia, mesmo no meio da
vulnerabilidade. A proposta do autor segue, por isso, na linha de descobrir a condi¢do humana
a partir do dom da gratuidade, como experiéncia possivel do mistério do Amor sem medida

nem condigdo, que se revela na Cruz como fonte de vida e compaixao, tal como na memoria

viva das vitimas no meio das ruinas da historia.

As duas obras ja mencionadas neste capitulo abrem, por isso, de forma coerente, uma
questdo que se torna absolutamente central e radical no pensamento do autor: havera
possibilidade de esperanca para o nosso tempo, marcado pela violéncia sistémica?

E esta questdo que vai guiar o autor num caminho de descoberta de um Deus que é
inefavel, mas cujo tom de voz se percebera nas vitimas, especialmente as vitimas perdoadoras,
pois serd a consciéncia de se saberem incondicionalmente amadas por uma alteridade inefavel
que desvelara caminhos de esperanca, numa sociedade que, como ja referimos, o autor

reconhece estar em ruinas.

207 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 258.
208 Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 259.
209 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus Absconditus, 259.
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E, portanto, este o contexto geral da obra Deus ineffabilis que, mesmo apresentando a
sociedade a partir de uma concecao tendencialmente negativa, nunca esquece o «tom de voz do
sujeito débil que, a partir da marginalidade, é ja principio de mudanca no mundo»?'°.

O autor funda essa possibilidade de uma mudanca no mundo, naquilo que chama de
“ato de contragdo do tempo” que se realiza em Jesus de Nazaré. Na pratica, trata-se de uma
possibilidade de reler a historia a partir de uma chave messianica, que nos revela o outro lado
da historia, para além da violéncia e do desejo mimético. Por isso, refere Carlos Mendoza-
Alvarez que o ato de contragdo do tempo que Jesus de Nazaré «abre-nos possibilidades
inusitadas para compreender a histéria numa chave messianica de mudanca do mundo, em
particular a historia vista desde o reverso, no meio da espiral crescente de violéncia, a partir da
narrativa da vitima perdoadora»*'!. Ou seja, a experiéncia do perddo, por parte das vitimas,
permite-nos um olhar de esperanga sobre o mundo, na medida em que, fundamentados no ato
de amor incondicional de Jesus de Nazaré na Cruz, somos capazes de postular «uma
hermenéutica do messianismo enquanto transformacao qualitativa da historia a partir dos atos
de gratuidade dos justos e, de maneira crucial, surgida do perdao oferecido pelas vitimas que

ousam derrubar o muro do 6dio»*'?

. O perdao oferecido pelas vitimas, enquanto sinal da sua
total gratuidade, ganha assim uma singular importancia na obra do autor.

Nesta perspetiva, a Pascoa de Jesus e os testemunhos de todos os discipulos e
discipulas representam um horizonte de sentido ultimo da historia, a0 mesmo tempo que
também nos mostram uma possibilidade de uma auténtica existéncia humana, assente na
gratuidade: «essa pretensdo de sentido e ultimidade da historia se baseia na narrativa de
gratuidade absoluta procedente da vitima perdoadora»*'®.

Apesar desta linha de pensamento, o te6logo mexicano ndo pretende assumir uma
apologética de uma sociedade sem violéncia, cujo fundamento seria o perdao de Jesus na Cruz,
bem como o perdao oferecido por todas as vitimas perdoadoras. A sua visdo parece claramente
definida, no sentido de perceber que a violéncia e o desejo mimético, nomeadamente a cobiga
por algo que reconhecemos valioso no outro, continuam a fazer parte da sociedade do nosso
tempo e, provavelmente, assim acontecera no futuro: «a logica da cobiga que caracteriza a
sociedade globalizada nos nossos dias nos permite prever um crescimento de uma violéncia
214

sistémica sem comparacdo com a de hoje conhecida pelas geracdes que nos precederam»~ .

Certamente que as duas guerras mundiais, que o mundo viveu no século passado, estdo no

210 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 453.
211 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 454.
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pensamento do autor e funcionarao sempre como um alerta daquilo que o ser humano ¢ capaz
de fazer aos seus iguais. Vivemos os nossos dias sempre acompanhados por uma certa tensao,
proporcionada pelos varios conflitos que vamos conhecendo, em varias partes do mundo, e que
nos relembram sempre presenca constante da violéncia na realidade humana.

Apesar disso, ndo esta fechada a possibilidade de perspetivar um futuro com esperanga,
pois o autor considera que sdo «as vitimas perdoadoras que nos permitem aguardar na
“paciéncia de Deus” um futuro para todos. Ai nasce o principal motivo de esperanga contra
toda a esperanga»’!®.

O nucleo dessa esperanga parece assentar na relacdo que existe entre a encarnagao e
as vitimas da historia. A proposta ¢ reconhecer a encarna¢do do Logos divino a partir de um
modelo antropologico da subjetividade desconstruida, pois assim reconhecemos «os vinculos
constitutivos que unem o testemunho radical de Jesus com o dos muitos inocentes vitimados e
justos da histdria, que, nas mais das vezes, de forma an6nima, fazem que, no meio do sem
sentido, apareca um fulgor de esperanca e de vida»?>!°.

Dai que seja pertinente a atengdo que o autor da as virtudes teologais, habitadas pela
forca de temporalidade messianica do Crucificado que vive, pois «Cada uma delas ¢ uma
poténcia de experiéncia que qualquer subjetividade pos-moderna pode vivenciar aquela
experiéncia de doagdo e gratuidade amorosa que alcance a vislumbrar e vivenciar na sua
experiéncia. Assim acontece, como puro dom, a mudan¢a do mundo que instaura a paz, em vez
da violéncia, a gratuidade, em vez da cobica, e a esperanca, no meio do horror»?'’.

As virtudes teologais revelam assim a possibilidade de uma nova ordem de existéncia,

a partir da gratuidade inserida na imanéncia do desejo desconstruido, abrindo cada uma delas

uma oportunidade propria:

«A fé teologal como aposta por uma mudanca do mundo a partir da logica de
doagdo amorosa sem condi¢do nem medida. A esperanca como forga de resiliéncia no meio
da dor, mas que procede ndo somente do instinto de sobrevivéncia, mas da confianga de
saber-se amado de forma gratuita ¢ incondicional por uma alteridade amorosa que nos
soletra a todos os existentes. A caridade, no fim, como expressio messidnica da
superabundancia do amor divino que recria o ser humano em todas as suas dimensoes desde

a erdtica até a agapeica. Um dificil — segundo alguns, impossivel — amor de assimetria e

215 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 455.
216 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 456.
217 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 456.
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reciprocidade ndo-violenta, que aparece como resplandecer fulgurante nos atos dos justos,

os inocentes, €, in extremis, nas vitimas perdoadoras de todos os tempos»?!%,

Por isso, 0 modelo dos que procuram com esperanga o sentido da existéncia, terd que
ser sempre Jesus Cristo, pois € a plenitude da revelacao divina, mediador universal da salvacao
humana. E a sua experiéncia de doacao sem reserva, isto €, sem condi¢do nem medida, o critério
para os cristdos da interpretacdo ultima de uma existéncia humana auténtica, porque ¢ vivida
nesta temporalidade messidnica que redime a todos, incluindo os verdugos do sem sentido e da
morte*!’.

Em suma, neste livro, o autor propde-se a mostrar de que forma podemos reconhecer

no Crucificado que vive as brechas que se abrem no muro do d6dio e do ressentimento e que

deixam passar um fulgor de esperanca que dignifica todo o ser humano ¢ a todos da vida.

4.2 Um olhar critico

Concluida uma revisdo geral por estas obras de referéncia de Carlos Mendoza-Alvarez,
¢ tempo de deixar algumas notas como preambulo de conclusdo ao pensamento ai apresentado.

O primeiro apontamento dirige-se a relagdo que alguns conceitos fundamentais
estabelecem entre si, nomeadamente os conceitos de subjetividade e de vulnerabilidade, que
nos abrem portas ao perddo e a passagem da vitima expiatoria a vitima perdoadora. Neste
ambito, importa recordar que a modernidade ajudou a esquecer a debilidade ou, por outras
palavras, potenciou uma ideia ilusoria de nao debilidade. Pelo contrario, na pds-modernidade
os sujeitos tomam novamente consciéncia dessa debilidade e tornam-se sujeitos débeis.

Efetivamente, o ser humano p6s-moderno parece que ndo consegue superar uma certa
idade infantil em que comecga a questionar tudo, ou, por outras palavras, a colocar tudo em
causa. Nesse sentido, o sujeito saido da modernidade, em que acreditava ser possivel configurar
(ou criar) um ser humano modelo (ou perfeito), deu lugar ao ser humano que coloca em causa
tudo o que conhece, inclusive a verdade do que conhece. E um processo de desconstrugdo e de
esvaziamento do eu que, apesar de tudo, aponta a afirmacao da diferenga e deixa portas abertas
para a abertura radical ao outro e a gratuidade.

E este ser humano, que vive nesta subjetividade, que esbarra na consciéncia da sua
debilidade e vulnerabilidade, pois deparou-se, ou consciencializou-se, com a sua existéncia

finita e de exclusao e, nesse sentido, enfrenta um certo destino historico revertido, pois assenta

218 Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 456.
219 Cf. Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis, 457.
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o seu futuro na defesa da afirmagao do direito a diferenca, com todos os direitos e deveres que
isso implica.

Em certa medida, este direito a diferenca também foi reivindicado por Jesus de Nazar¢,
também Ele judeu excluido, Messias Crucificado. Mas, ao Seu gesto de total gratuidade na
Cruz, o Pai responde amorosamente e, com o alvor da manha de Péascoa, o ser humano, mesmo
que vulneravel, pode apontar a uma nova ordem de existéncia fundada na redencdo que inclui
a todos, desde as vitimas que superam o ressentimento ¢ que convidam, por isso, os verdugos a
mudar o seu coragdo. Neste sentido, podemos falar de uma verdadeira afirmacao da diferenca,
enquanto descobrirmos a redencdo através das feridas do Justo (Cf. Is, 53, 5) e de reverso da
historia. Desta forma, a redencdo ¢ a chamada contragdo do tempo e ¢é a possibilidade de viver
a paz com justica, perddo e reconciliagao.

A partir da ligacdo destes conceitos fundamentais, constata-se, antes de mais, uma
certa influéncia, no pensamento do autor, da teologia da libertacdo, especialmente porque
acentua uma leitura da histéria a partir dos excluidos ou marginalizados, ou, por outras palavras,
daqueles que podem ser chamados vitimas. E precisamente através destes, e tomando como
modelo o Crucificado que vive, que o teblogo mexicano reconhece, mesmo nos tempos atuais,
sinais de esperanga que nos permitem um futuro escatologico.

Contudo, também importa referir que, apesar deste sinal de esperanca que o autor
transmite nas suas reflexdes, se pode questionar se seria necessario todo o enfoque dado a
desconstru¢do e ao esvaziamento. Ou seja, parece ser excessiva a fundamentacido que o autor
procura em Jacques Derrida e em Jean Luc Nancy, pois parece que desconstroi exageradamente
arealidade e a sua teologia parece habitada por uma excessiva negatividade, pois as suas criticas
as pretensoes da modernidade conduzem a uma espécie de vazio do nada, mas que, na 6tica do
autor, ird potenciar o vislumbre da luz que provém das vitimas perdoadoras. No fundo, trata-se
de perceber se, apesar do cenario desconstruido e fragmentado da historia que o autor traga, ha
margem para encarar o futuro com esperancga, até para vislumbrar Deus. A dado momento,
podemos ficar com a impressao de que nos leva a questionar, se nao sera um certo reducionismo

descrever a realidade apenas a partir das categorias vitima-vitimador?

Outro aspeto que importa comentar no pensamento do dominicano mexicano, refere-
se a sua perspetiva sobre o perddo, apresentada no segundo capitulo deste trabalho. Perante a
complexidade do tema, a sua visdo parece tornar clarividente o essencial do que significa
perdoar. Sendo o ser humano relacional por exceléncia, o perddo assume uma dimensao de

religacdo de relagdes que pareciam irremediavelmente desfeitas e rompidas.
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Dai que faca sentido a sua visao do perddao enquanto reconhecimento e (re)inclusao do
outro na nossa vida, através de um processo continuo de doagdo. Por um lado, sabendo entao
da identidade relacional do ser humano, voltamos a incluir na nossa rede de relagdes aquele que
nos ofendeu, o que significa, apesar de tudo e de alguma forma, aceitar que esses verdugos
possam mudar o seu coracao de forma a reaproximarem-se de Deus.

Por outro lado, olhar o perddo como um incessante processo de doagdo, faz-nos
recordar as palavras de Jesus na resposta a Pedro, sobre quantas vezes devemos perdoar. Pela
carga simbolica que contém os numeros da biblia (gematria), é facil perceber que as palavras
de Jesus, «Nao te digo até sete vezes, mas até setenta vezes sete» (Mt 18, 22b), representam
que a nossa vida de doagdo e gratuidade nunca tem fim, pois nem na Cruz Jesus deixou de
perdoar a todos. A sua vida foi assim uma plenitude de dadiva e perdao que a todos nos devolveu
um caminho de santidade, ou seja, que nos religou de forma tnica a Deus e nos mostrou a

profundidade do que significa perdoar.

Um outro aspeto fundamental no pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez é o caminho
que abre com a possibilidade da passagem de uma condicao de vitima expiatdria para vitima
perdoadora. Neste caminho, por vezes, pode ndo ser tdo facil compreender ou reconhecer como
pode ser possivel a superagdo do ressentimento por parte das vitimas. Nao podemos esquecer
que estamos perante um processo de uma complexidade extrema, que envolve uma dialética
entre a memoria, a justiga e a culpa, sendo que este ultimo aspeto da culpa ndo parece ser muito
desenvolvido pelo autor, pelo menos nas obras estudadas.

Mas o perdao esté para além de tudo isso, porque esté alicercado numa relacao de amor
inquebravel, como € o caso de Jesus e o seu Abba. Ou seja, € a partir do perdao oferecido por
Jesus, porque se sabe Filho muito amado do Pai, que também nds nos podemos sentir filhos
amados de Deus e, por isso, reconhecemos na nossa vulnerabilidade uma condicao de abertura
radical e gratuidade que nos permite incluir e reconhecer os nossos verdugos. Ou seja, € porque
nos sentimos incondicionalmente amados que podemos amar o outro que irrompe na nossa
existéncia e, se amamos, perdoamos. O perdao ¢, assim, a chave e a saida para a superagdo do
ressentimento e para um futuro de esperanca.

E, por isso, pertinente a intui¢do do autor de que as virtudes teologais da fé, esperanca
e caridade, nos permitem encarar hoje, no nosso tempo, o futuro com expetativa e podemos
vislumbrar Deus, no meio de tantos conflitos da humanidade. Sao elas que nos ligam a Vitima
Perdoadora por exceléncia e nos possibilitam enfrentar as dificuldades do nosso tempo a partir

de uma logica inversa de doagdo, quando seria expetavel a exclusdao. Ai sim, podemos observar
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a historia, ndo pelos poderosos que parecem dominar, mas pelos pequenos que se doam até ao
limite da sua debilidade, perdoando.

O perdio, segundo Carlos Mendoza-Alvarez, é, portanto, esta auto-doagdo plena,
gratuita, sem reservas, incluindo o Outro na nossa vida, através da inclusdo do outro, que so se
torna possivel pela condi¢dao de subjetividade radical de abertura, na qual vive o ser humano
pés-moderno, pois tem consciéncia da sua vulnerabilidade. Tudo isto brota da condicdo de

saber-se filho muito amado por uma alteridade inefavel a quem denominamos Deus.
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Conclusao

Perdoar sera sempre um mistério para o ser humano, mas, apesar disso, ¢ uma realidade
que o abarca e o envolve naquilo que de mais profundo este pode ser. Nao sabemos se existe
alguém que, a dado momento, nao tenha tropegado na possibilidade de perdoar ou de ser
perdoado, especialmente quando se conseguem quebrar as correntes do ressentimento.

Contudo, sabemos que temos a capacidade de abrir o nosso coragdo a essa possibilidade:

«tu que conheces as pedras

em que tropegamos

ou em que fazemos os outros tropegar
porque essa € a logica do desejo

que nos cega os olhos

e nos traz acorrentados a ambigdo e ao ressentimento,

abre 0 nosso coragdo ao acolhimento
que ndo aliena
e os nossos olhos ao Evangelho

que ndo se muda em idolo»?*°

Entendemos que abrir o nosso coracao ao acolhimento €, precisamente, abrir-se a
possibilidade de reconhecer e incluir novamente o outro na nossa vida, na linha do que
entendemos por perdao.

O que poderemos, entdo, acrescentar ao conceito de perdao apresentado por Carlos
Mendoza-Alvarez? Talvez a visdo sobre o perddo do psicanalista Massimo Recalcati, que
procurou analisar o perddo enquanto um trabalho ou processo continuo que comega, antes de
mais, em nds mesmos: «o perdao nao € um ato reativo, mas um trabalho que exige tempo e que
tem como premissa imprescindivel o reconhecimento do sujeito em si mesmo»*?!. O perdio
implica, por isso, um primeiro olhar sobre si mesmo e sobre a realidade que nos afeta, encarando
de frente as circunstincias e ndo procurando apaga-las: «o perddo ndo ¢ apagar as pegadas da
ferida, ndo pode ser fruto de uma pura e simples amnésian???. E a partir deste trabalho sobre si,
quase numa soliddo, que se podem abrir portas ao reconhecimento e inclusao do outro, pois,

como refere Massimo Recalcati, «o perdao ¢ um trabalho que s6 se pode fazer na solidao: sentir

220 José Augusto Mourdo, «tropegar», in O Nome e a Forma (Lisboa: Pedra Angular, 2009), 59.

221 Massimo Recalcati, Ya no es como antes: Elogio del perdon en la vida amorosa (Barcelona: Editorial
Anagrama, 2015), 99.

222 Recalcati, Ya no es como antes, 101.
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com incerteza e cegamente o corpo do outro — transformado num estranho — para, no final,

223 No fundo, este reconhecimento da identidade é

reconhecer novamente a sua identidade»
como que um reconhecimento da sua dignidade enquanto ser humano que ¢ condicdo de
possibilidade para uma nova relagao, fundada na doacao e gratuidade.

O caminho percorrido até aqui procurou desmontar este processo, apoiando-se no
pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez. Para isso, foi importante comegarmos por perceber,
no primeiro capitulo, alguns aspetos da condi¢ao de vulnerabilidade do sujeito pés-moderno,
que assume essa condi¢do através do reconhecimento da sua finitude e da sua exclusao,
tornando-se um sujeito débil que procura afirmar a sua diferenca pela agdo e pensamento. E
este direito a diferenca e a (re)significar identidades, géneros, regras, crencas, valores, opgoes
de vida, etc., que compde o nucleo da subjetividade do ser humano pds-moderno.

Se 0 homem pds-moderno ¢ vulneravel, na medida em que tem consciéncia de que ¢
finito e excluido, o perdao apresenta-se como uma possibilidade de (re)incluir na propria vida
aqueles que podem, em certa medida, ter contribuido para essa condigdo. Ou seja, a poOs-
modernidade apresenta-se como terreno fértil para o reconhecimento de novas minorias que
lutam por um reconhecimento. Nessa perspetiva, o perddo pode-se assumir como um principio
de tolerancia importante para a vivéncia pacificadora em sociedade, no qual também ¢ possivel
vislumbrar um futuro com esperanca.

Nesta linha de pensamento, consideramos crucial, no segundo capitulo, compreender
que o conceito de perddo ndo ¢ puramente religioso, embora a sua origem ou dimensao religiosa
nos permite abrir janelas de compreensdao do mesmo. Apesar disso, na génese da palavra perdao
esta a ideia de um super-dom que € concedido por Deus aqueles que se predispdem ao mesmo,
nao implicando que esvaziar o perdao da sua dimensao antropoldgica universal.

Neste sentido, ¢ pertinente o conceito de perdao enquanto existéncia em doacdo de
Carlos Mendoza, pois este super-dom que nos ¢ dado so6 alcanca a sua plenitude, na medida em
que ¢ partilhado para e com os outros, num processo continuo de reconhecer e incluir o outro
novamente na nossa vida. Na pratica trata-se de devolver o outro a nossa vida, ou simplesmente
a vida propria. O perddo ¢, assim, uma forma de “recriar” vidas, num processo que revela o
Amor.

Na nossa reflexdo sobre o perdao nao pretendemos, porém, cair numa espécie de
romantismo sobre o que significa perdoar. Foi preciso encarar a realidade de que o perdao ¢
uma possibilidade, na mesma medida em que estabelece uma dialética com o mal. O perdao

torna-se necessario, porque de algum modo alguém exerceu contra outrem alguma acdo que

223 Recalcati, Ya no es como antes, 109.
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originou uma rutura na relagdo de confianca que existia entre essas pessoas. De algum modo, o
perddo ¢é necessario, porque alguém violentou alguém. Pensar desta forma, implica reconhecer
que ha uma tensdo entre o mal e o perdao, pois a presenga do mal possibilita a existéncia do
perddo. Nesta perspetiva, compreendemos a possibilidade do imperdoavel, na medida em que
o perdao existe para perdoar o que consideramos imperdoavel e, dessa forma, podemos
restabelecer relagdes e progredir nas mesmas, superando a questdo da irreversibilidade das
acoes.

Também nao podemos esquecer que tudo aquilo que nos afasta do outro, enquanto
filho do mesmo Pai, nos afasta desse mesmo Pai. Quando ofendemos o irmao, ofendemos a
Deus, dai que facam sentido as palavras de Jesus: «Se fores, portanto, apresentar uma oferta
sobre o altar e ali te recordares de que o teu irmdo tem alguma coisa contra ti, deixa 14 a tua
oferta diante do altar, e vai primeiro reconciliar-te com o teu irmaoy» (Mt 5, 23-24).

Pela complexidade que representa para as relacdes humanas, consideramos
importantissimo refletir, num terceiro capitulo, sobre o perdao, a partir do conceito de vitima,
considerando como podemos concretizar o perdao de forma efetiva, apesar da rivalidade e do
ressentimento que também marcam as relagcdes humanas.

Por isso, numa primeira fase, apresentamos o pensamento de René Girard sobre o
desejo mimético, com vista a compreender que, nas sociedades arcaicas, no sacrificio da vitima
expiadora eram reconhecidas capacidades reconciliadoras, capazes de restaurar a paz na
comunidade. Era, por isso, reconhecido como um sacrificio com propriedades salvadoras, pois
gerava nova vida na comunidade.

Esta linha de pensamento permite compreender a metamorfose que se deu nos
processos vitimarios que possibilitam uma cura ou reconciliagdo a partir das feridas da
exclusdo. Na pratica, estdo criadas as condigdes para percebermos como se dé a passagem das
vitimas expiatérias para as vitimas perdoadoras.

As vitimas perdoadoras sdo aquelas pessoas que conseguem abrir-se a possibilidade
de se aceitar como incondicionalmente amadas pela alteridade inefavel a que chamamos Deus.
Desta forma, podem criar condigdes para superar o ressentimento, tornando o perddo uma
realidade efetiva. Neste terceiro capitulo, procuramos, assim, mostrar a possibilidade de
superagao da rivalidade mimética e do ressentimento, a partir da consciéncia do mistério
relacional das pessoas que as torna pacificamente responsaveis umas pelas outras.

Esta linha de pensamento faz emergir a poténcia da vitima perdoadora, que se foca
na revelacao do poder que procede do Crucificado vivente e que passa por suas feridas abertas
como sinal de oferenda da sua propria vida. Isto ¢ a dindmica do perdao enquanto doagao

gratuita. Através de Cristo, o perddo que procede da vitima perdoadora abre horizontes de um
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mundo novo e transforma-se numa luz que nos revela Deus, também na sociedade pés-moderna,
sendo assim um sinal messidnico para a humanidade. Por isso, torna-se necessario estar atento
a delicadeza do tom de voz de Deus, que nos fala através das vitimas perdoadoras do nosso
tempo.

Neste aspeto, percorrer o pensamento de Carlos Mendoza-Alvarez foi fundamental,
para compreender em que medida existe possibilidade de esperanca numa sociedade em ruinas
e como as virtudes teologais podem revelar a possibilidade de uma nova ordem de existéncia,
a partir da gratuidade inserida na imanéncia do desejo desconstruido.

Como apontamento final a obra de Mendoza-Alvarez, importa referir que o caminho
de salvacdo proposto pelo autor, que nos leva a uma possibilidade de uma vida nova através do
perddo, tem as suas raizes na imanéncia da historia, isto é, estd, porventura, excessivamente,
orientada para o futuro. Como refere Cleusa Caldeira, fica em aberto, no pensamento do autor,
a questdo da salvagdo para além da historia®?.

Podemos também apontar algumas questdes que permanecem em aberto e que podem
até¢ ser alvo de aprofundamento em trabalhos futuros. Desde logo, recuperamos a ideia do
perddo por parte das vitimas. E se ja ndo existirem as vitimas em causa, ou se ndo lhes for
possivel, por qualquer motivo perdoar, estaremos perante uma espécie de impossibilidade do
perddo para os verdugos?

Também poderia ser interessante aprofundar como ¢ que este processo continuo de
existéncia em doagdo acontece em diferentes circunstancias, isto ¢, quando refletimos sobre o
perddo temos que ter sempre em atengdo o contexto das relagdes. Serd que a dindmica do perdao
¢ a mesma seja em casais, familias, amigos, ou até em pessoas que ndo tém a priori qualquer
tipo de relagdo?

Por ultimo, também poderia ser pertinente um olhar sobre a dimensao ontoldgica do
perddo. Como referimos, a partir do pensamento de Massimo Recalcati, o perdao ¢ um trabalho
que comeca desde logo sobre si mesmo. Nessa perspetiva, o que muda ou o que ¢ preciso mudar

em cada um, para o perdao se tornar possivel?

Esta tese procurou compreender o conceito de perdao e em que medida o perddo faz
sentido para o ser humano contemporaneo e de que forma nos pode desvelar Deus. O perdao
insere-se na totalidade inabarcéavel da palavra amar. O perdao €, porém, talvez a dimensao mais

dificil de alcangar, no que significa amar. Aquela que mais de nds pode exigir, pois implica

224 Cf. Caldeira, “Tempo messianico e sacramentalidade da subjetividade vulneravel na obra de Carlos
Mendoza-Alvarez”, 1.
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superar a tentagdo de ficarmos fechados em nos, deixando que o ressentimento, ou até o odio,

consumam a nossa vida. O ser humano precisa sempre de recordar de que forma faz sentido a

sua existéncia. Antigona, personagem da pe¢a com o mesmo nome, da autoria Sofocles, refere
tae N : . . 225 ;

o seguinte: «Nao nasci para odiar, mas sim para amar»~. O ser humano ¢é capaz de encontrar

sentido na sua vida, se deixar que as suas formas de pensar, sentir e agir, superem as rivalidades

e ressentimentos que o aprisionam. Se ndo formos capazes disso, resta-nos pedir a Deus que

ndo deixe a nossa divida por pagar:

«Deus, tu conheces as armadilhas

que a culpabilidade e o desejo armam

e conheces também as profundidades imemoraveis
do que em nos se tece do teu nome,

dos caminhos da tua cruz e da esperanga

clarifica os labirintos por que te procuramos
e perdemos

as vingangas e as des-razdes do nosso coragao

questiona as raizes obscuras € os sinais luminosos,
as vozes antigas € as visoes

para que te reconhecamos

com o apelo daquele que vem

na promessa de uma verdade e de uma presenga

e tenhamos parte no tempo do amor ¢ da fruigdo,
nds que no tempo somos os peregrinos da tua face,
Deus da nossa divida e do nosso desejo,

Deus de Jesus Cristo nossa alegria

E do Espirito de quem vem a vida»**®.

225 Sofocles, Antigona, trad. Maria Pereira, 11* ed. (Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2018), 71.
226 José Augusto Mourao, «da divida», in Id, O Nome e a Forma (Lisboa: Pedra Angular, 2009), 30.
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