A imortalidade na «Summa Theologica»

TIatrodegfo

Com este estudo sobre a problematica da imortalidade na
«Summa Theologica», de S. Tomés de Aquino, fica-se aquém do
anunciado no titulo, mas pretende-se também ir além. Nio seria
necessario prevenir que se fica aquém, pois, para 14 de outras razdes,
é préprio do homem o alcangado nunca realizar a intengfo: Lacan
.diria que o desejo passa sempre ao lado do seu objecto. Por outro
lado, pretende-se ir além, pois ndo se quer repetir pura ¢ simplesmente
'S. Tomds. Partindo embora dos seus pressupostos, serd necessirio
confrontd-lo com a modernidade. A uma leitura meramente repeti-
tiva deseja contrapor-se uma leitura hermenéutica, que tenha no seu
‘horizonte também o principio de que, como afirma Cl. Gefiré, «o
valor de uma antropologia verifica-se no modo como d4 conta dessa
-situagio-limite que é a morte» 1,

1. A morte como «ubi» da (in)inteligibilldade da totalidade

No século XX, deu-se uma verdadeira «revolugdo cosmologicay.
‘Os conhecimentos alargam-se de modo vertiginoso, nfo apénas no
sentido do infinitamente pequeno, mas também do infinitamente
grande. A partir de 1923, descobre-se a existéncia de outras galaxias,
de que ja se referenciaram muitas centenas de milhdes, cada uma
com milhares de milh&es de estrelas. Através de instrumentos aper-
feigoadissimos, deram entrada no campo dos nossos conhecimentos
objectos estranhos, como os gquasars (1963), os pulsars {1968), depois,
.08 «buracos negros»... Em 1930, as observagdes do astrénomo ame-
ricano E. Hubble sobre a deslocagdo para o vermelho dos espectros
galixicos punham em marcha a cosmologia expansionista. No ano
seguinte, o conego belga G. Lemaitre formulava o primeiro modelo

1 C.GEFFRE, La mort comme nécessité et comme liberié, in La Vie Spiritueile 108
{1963) 267.
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do universo em expansdo. A sua teoria do «itomo primitivo» ou
«Big-Bang» (na expressio "dos anglo-saxdnicos) resume-se assim:
«Os dois principios da termodindmica implicam, do ponto de vista
da teoria dos quanta: 1) que a energia existe em pacotes ou gquanta
distintos ¢ que o seu total permanece constante; 2) que o niimero
destes quanta aumenta sem cessar. Por conseguinte, se regressarmos
no tempo, deveremos encontrar sempre menos quanta, até encon-
trarmos toda a energia do universo concentrada num pequenoc ni-
mero de quanta ou num sé quantum» 2, Em 1948, Gamow aprofunda
o modelo do universo em expansio. Em 1965, através dos estudos de
A. Penzias e R. Wilson, experimentadores da Bell Telephon, «é cap-
tada uma radiag¢fo isétropa que nos chega de todos os horizontes
do universo. Este 'rufdo de fundo’ térmico pode ser interpretado logi-
camente como o residuo féssil de vma explosfio inicial. Esta mensa-
gem atabalhoada, vinda do cabo do mundo, atravessou entre dez a
vinte milhtes de anos, para nos anunciar finalmente esta extraordi-
niria noticia: o Universo estd em migalhas. Portanto, as descobertas
astrondémicas, de 1923 até hoje, articulam-se no sentido de nos apre-
sentarem um universo cuja expansio é o fruto de uma primeira catis-
trofe e que tende para uma dispersdio infinita» 3. As experiéncias de
A. Penzias e R. Wilson, que entretanto receberam o Prémio Nobel,
vinham ao encontro das previsdes de Gamow 4. «Por isso, como
escreve Pierre Chaunu, talvez um dia se possa dizer que a paleonto-
logia do universo comegou em 1965» 5. Foi, pois, justamente, que
em 1978 a Academia Real das Ciéneias da Suécia lhes atribuiu metade
do Prémio Nobel da Fisica.

Ora, seguindo o modelo cosmolégico do «Big-Bang», de Lemai-
tre-Gamow-Omnés, que cada vez mais parece impor-se aos astrofi-
sicos &, o que podemos dizer é que h4 uns treze mil milhdes de anos,
no ponto zero do tempo, se deu a «grande explosio»: o Universo

2 Q. LEMAITRE, L’hypothése de I'atome primitif, Neuchitel, 1946, Cit. por
ALAIN DE BENOIST, Vu de Droit. Anthropologie critigue des idées contemporaines,
Paris, 1977, 109.

3 EDGAR MORIN, La Méthode. I: La Nature de la Nature, Paris, 1977, 39-40.

4 Cf. ROLAND OMNES, L'Univers et ses Métamorphoses, Paris, 1973, 95.

3 PIERRE CHAUNU, Lg Mémoire et le Sacré, Paris, 1978, 17.

6 Para uma exposi¢io acessivel da teoria, ver o livro de um dos grandes fisicos
actuais, SEEVEN WEINBERG, Les trois premiéres minutes de Punivers, Paris, 1978.
Cf. também ROBERT JASTROW, A Arquitectura do Universo, Lishoa, 1977.

A. BORGES — IMORTALIDADE «SUMMA THEOLOGICA» 153

comegou numa pequena gota de matéria extremamente densa e guente,
uma bola de fogo de radiagio intensa, explosiva. «Uma nuvem de
fotdes surge, dilata-se, Transformando-se, vai, como diz Michel Serres,
*fazer o mundo’. Avalia-se em 10 !! graus K, a temperatura inicial desta
nuvem ardente que vai arrefecer. As primeiras particulas materiali-
zam-se entfo: electrdes, neutrinos, neutrdes, protdes. Enquanto que
a temperatura comega a decrescer, mas sempre com um calor muito
grande ¢ uma grande densidade da nuvem, isto é, numa formidivel
agitacdo térmica, operam-se, por encontros ao acaso, as primeiras
nucleo-sinteses em que protdes e neutrdes se juntam para constituir
os niicleos de deutério, hélio e hidrogénio. A cosmogénese comega,
pois, em micro-génese» 7, Mas, para o nosso propdsito, o que importa
sublinhar ¢ que, segundo este modelo, a Terra tem cinco mil milhdes
de anos. De nds & primeira molécula de dcido nucleico, a primeira
‘manifestagio da vida, vlio 2,5 miihdes de anos. O processo da homi-
nizagio durou 5 milhdes de anos, E a pergunta surge, inevitavel:
E qual é o sinal definitivo da data do aparecimento do homem, isto
¢, qual é o certificado do seu nascimento? Quando ¢ como sabemos
gue existe o homem, neste gigantesco processo iniciado hi uns treze
mil milhdes de anos?

Edgar Morin, na edigio de 1951 do seu L’Homme et la Mort,
ainda comeg¢a por declarar que, em principio, o sinal de humani-
dade é o utensilio: komo faber 8. Ora, significativamente, 0 mesmo
Edgar Morin, em 1973, escreve: «A era do cérebro grande comega
com o homem de Neanderthal, j4 sapiens, que d4 depois lugar ao
homem actual, Gnico e 1ltimo representante da familia dos homini-
deos ¢ do género homem sobre a terra. Quando aparcce o sapiens,
0 homem ji é socius, faber, loquens. Portanto, a novidade que o sapiens
traz ao mundo nio consiste, como se julgara, na sociedade, na téc-
nica, na légica, na cultura, Consiste, pelo contrario, naquilo que até
agora se considerava como epifenomenal ou que imbecilmente se
saudava como sinal de espiritualidade: a sepultura ¢ a pintura» 9.
Ora, quando aparecem os primeiros timulos? H4 40 ou cem mil
anos, o que ndo modifica substancialmente os dados da questdo.

7 EDGAR MORIN, Méthode, 1, 46,

8 Cf. EDGAR MORIN, L’Hommne et la Mort, Paris, 1970 (reedigiio, com prefi-
clo de 1970 e outro de 1976), 31.

9 EDGAR MORIN, O Paradigma Perdido: A Natureza Humana, Lisboa, 1975, 93.
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John C. Eccles escreveu: «Bu colocaria os alvores da autoconsciéncia
h4 pelo menos 100 mil anes, pois as mais antigas sepulturas rituais:
Neanderthalenses conhecidas datam desse tempoy. Mais importante:
do que a data é a conclusio, explicitada por V. Marcozzi nestes ter-
mos: «0Os Neanderthalenses sepultavam com ritos... eram, pois,.

eriaturas que sabiam, gozavam da autoconsci€ncia» 10. Sobre o
assunto, concretamente sobre os rituais funerdrios ¢ o seu significado,.
ler-se-4 também com interesse a entrevista do famoso paleoantropd--
logo francés, André Leroi-Gourchan, em Informations Catholiques

Internationales 11, em gue disse: «Constatam-se coisas surprecndentes.
» P

Uma equipa americana trabalhou hd alguns anos sobre sepulturas.
neanderthalenses descobertas numa gruta no Iraque, A minha mulher
que ¢é paleobotanista ocupa-se da determinagio da flora dos periodos.

passados, a partir dos pdlens fossilizados no solo. Com os pélens,

fazem-se coisas extraordindrias. Levada a trabalhar sobre estas sepul--
turas neanderthalenses do Iraque, descobriu que um dos neandert-

halenses repousava sobre um leito de flores de diferentes espécies,

cuja estagio pdde mesmo determinar. Trata-se de um facto dnico-

até ao presente ¢ que reflecte o aparecimento de um comportamento-
que se nos assemelha, ainda antes do nosso aparecimento, se assim
posso dizer»,

O aparecimenio dos primeiros tumulos e dos ritos funerdrios
¢ o sinal decisivo da data do aparecimento do homem: pela primeira
vez estd no tempo alguém que é consciéncia do tempo, isto é, da morte
e sua recusa. Paradoxalmente, é a consciéncia da morte ¢ o seu carac-
ter intolerdvel que tragam a fronteira entre os 40 ou 100 mil anos e
os 13 mil milhdes de anos menos 40 ou 100 mil que nos precedem.
Trata-se de uma constatagio prodigiosa da palecantropologia. E a
consciéncia da morte e, consequentemente, do tempo ¢ da histdria,
que revela a emergéneia do radicalmente novo, isto €, a passagem
do pré-humano ao humano, de «algo» a «alguém». Pela primeira
vez, estd presente um ser em crise radical consigo e com o universo.
Surgiu a dualidade sujeito-objecto, deu entrada no universo a refle-
xdo e a consciéncia. Ao contririo do animal, 0 homem nfo forma

10V, MARCOZZI, L'evoluzione della psiche, in Gregorianum 60{4 (1979) 700,
onde se encontra também a citagio do Eccles.

11 Informations Catholigues Internationales, de 15 de Agosto de 1976, pp. 39-47.
A citagido encontra-se na p. 42.
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«um» com a natureza, mag «dois», O homem é o Gnico ser que cria
distdncia. Ele interroga e interroga-se. Para ele, tudo é questio,
enigma, pergunta. E o ponto-limite da radical problematicidade de
tudo € a morte.

Também os mecanismos da formagio da vida sfo ji suficiente-
mente conhecidos, através das recentes investigagbes da biologia,
concretamente da quimica molecular. Ora, esses investigadores vém
mostrar-nos que nfdo era previsivel que, do encontro de moléculas
diversas, surgisse a formag¢fo de um organismo vivo, como também
nio se poderia prever que, do aparecimento da vida sob a forma
unicelular, se passasse a seres multicelulares nem, muito menos, que
se desse o fendmeno da hominizagio. Escreve J. Monod: «Permanece
também o enigma que esconde a resposta a uma pergunta de um pro-
fundo interesse. A vida apareceu na terra: qual era, antes do acon-
tecimento, a probabilidade de que tal acontecesse? Pela estrutura
actual da biosfera nfio é de excluir, muito pelo contrario, a hipdtese
de o acontecimento decisivo se ter produzido apenas uma vez. O que
significa que a sua probabilidade a priori era quase nula. (... O Uni-
verso néo estava gravido da vida, nem a biosfera do homem.} O nosso
nimero saiu no jogo de Monte-Carlo» 12. E Luis J. Archer explica:
«A vida, hoje, é inteligivel em termos de ’informaclo’, ’projecto’,
*estruturado estruturante’, ¢ admite-se que toda a evolugio cdsmica
do dtomo de hidrogénio até 4 mente consciente tera sido um pro-
cesso gradual, continuo, radicado nas capacidades agregativas de
atomos e moléculas, sem ser fatal nem de alta probabilidade, e cheio
de tentativas fracassadas ao longo duma improvisagdo inovativa» 13,

Mas, se a vida e 0 homem eram altamente improvdveis, a questio
do sentido torna-se inevitivel, depois do aparecimento da mente
consciente. Essa uestio torna-se lancinante precisamente perante
a consciéncia da inevitabilidade de morrer, que é a amea¢a da ani-
quilagdo da consciéncia tnica e irrepetivel. Se¢ «ex ante» ou a priori
ndo era previsivel a aparigdo da vida ¢ do homem, estando até esses
acontecimentos «préximos do zero» 14, «ex post», isto é, dada a
presenca de facto do homem no mundo, a interrogagio torna-se

12 JACQUES MONOD, Le hasard et la nécessité, Paris, 1970, 160-161.

13 LUIS J. ARCHER, Temas bioldgicos e Problemas humanos, Lisboa, 1981,
111-112.

14 JACQUES MONOD, Hasard, 161.
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irrecusivel, pois o homem enquanto consciéncia é constitutivamente
interrogagio. E porque a morte é empiricamente a aniquilagdo abso-
luta da consciéncia, ou seja o «Plus-rien-a-jamaisy 15, ji que «a minha
morte é para mim o fim do mundo ¢ o fim da histéria, numa palavra,
o fim de tudo» 16 e porque, a curto, a médio, a longo prazo, todos ire-
mos estando mortos, a morte apresenta-se como a questio do ultimo
da vida, melhor, como o lugar onde a totalidade encontra sentido
ou naufraga no absurdo, «com o Destino a conduzir a carroga de
tudo pela estrada de nada» 17,

As nossas respostas cientificas valem, isto &, ddo-nos conta do
que estd entre o Comego e o Fim. Mas precisamente o Comego € 0
Fim fecham-se de modo absoluto & nossa capacidade de compreensio
cientifica e abrem-nos a metafisica e & fé possivel. Assim, em relacio
ao Comeco, nio no sentido temporal, mas fundante, a reviste Time 18
constatava recentemente, depois de inquirir os astrénomos mais conhe-
cidos dos Estados Unidos: «A maior parte dos sibios modernos
ficam sem palavra quando lhes é formulada a questdo suprema € s¢
lhes pergunta o que é que havia antes da exploragio primitivar.
E o que é que sucederd no fim ? Hé dois modelos. O primeiro, o modelo
«oscilante», afirma que, apés a expansio, o universo voltard a con-
trair-se, chegando-se de novo a uma grande explosdo (talvez uns
80 mil milhdes de anos depois da explosio primitiva). Para o segundo,
que goza hoje de maior accitagio, 4 expansido progressiva nio se
segue a contracgdo, € o termo do universo serd o siléncio, a desordem,
a morte, a noite absoluta... «O universo é a totalidade da matéria; se
houve um principio, que é que havia antes? Quando todas as estrelas
se extinguirem, que haverd depois? Num esforgo desesperado para
assegurar um tempo de vida infinito para o Universo, alguns cosmo-
logistas dizem que nés podemos estar a oscilar para trds e para a
frente, pata sempre, entre o nosso ostado condensado e o de expansdo.
Contudo, ha uma prova contra esta teoria da expansio» !9. Edgar
Morin também declarava recentemente: «Claro estd que é como no
plano da esperanca ¢ do desespero. Enquanto hi vida ha esperanga,
como costuma dizer-se, isto &, a possibilidade de fazer alguma coisa

13 VLADIMIR JANKELEVITCH, La Mort, Paris, 70.
16 Jhid,, 209,

17 ALVARO DE CAMPQS, Poesias, Lisboa, 1980, 252.
18 Time, de 27 de Dezembro de 1976.

12 ROBERT JASTROW, Arguitectura, 69.
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amanhd, mas o horizonte ao longe ¢ um horizonte de desespero,
pois a propria vida estd condenada & morte. (Talvez tenha uma dila-
¢do, quando, daqui a cinco bilides de anos, o Sol se extinguir, atra-
vés de outros sistemas, mas estes também estéo condenados 4 morte),
O horizonte global é a morte e, assim sendo, qual o significado de
ser-se optimista ou pessimista? Devemos também aqui ser ambas as
coisas, quer dizer, ter também esperanga, pois dispomos sempre de
uma certa possibilidade i nossa frente — que é rica, que pode reali-
zar algumas promessas que esperamos. Para 14 disso, o barulho, a
confusdo, a noite» 29,

Mas, mesmo que ¢ cosmos néo caminhasse para a sua destrui-
¢do, o horizonte seria sempre a morte, ja que, sendo o homem, irre-
mediavelmente mortal, a consciéncia do mundo, € sempre o proprio
Universo que estd condenado 2 fatalidade letal. O que é de facto o
Universo sem consciéncia que o pense?

Neste sentido, a morte apresenta-se como chave hermengutica
da (in)inteligibilidade da totalidade. Evidentemente, quando se diz
a morte, é & prépria vida, mas enquante consciéncia, no homem, de
ser-para-a-morte, que nos referimos. E por isso que a filosofia que,
pela reflexdo critica e metddica, quer aceder aos fundamentos tltimos
¢ as causas primeiras, para a compreensio da globalidade do real,
é tanto meditagio sobre a morte como meditagéo sobre a vida.

II. Contexto sécio-histérico-cultural do pensamento tomista

Morrer é qualquer coisa que cada um tem de fazer na mais
absoluta solidio. Cada um morre sempre sozinho. Mesmo que ro-
deado pelos 4, 7 mil milhdes de homens que hoje habitam o planeta,
cada homem morre s6. O caracter patético e implacdvel da morte
consiste em que propriamente nfio hd morte, mas apenas euw que
morro. Dai esse grito, dramatico e abissal, de Unamuno perante 2
morte: «Roubam-me 0 meu eux. E por isso que a atitude perante
a morte em geral — a morte neutra, anénima — ou mesmo a morte
do tu e a atitude perante a ameaga da morte iminente do eu sio radi-
calmente distintas. Gustavo Corgdo mostrou-¢ 0o seu romance

20 4 Tarde, de 22 de Junho de 1982,
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Li¢cdes de Abismo 2!, Tolstoi descreve assim essa radical distingdo:
«Ivan Illich sentia-se morrer e via-se¢ mergulhado em constante deses-
pero. No fundo da alma tinha pena; nfio s6 se ndo afeigoara 2 ideia
da morte mas nem sequer compreendia, nio podia compreender.
O cxemplo de silogismo que 14 ensinavam na légica: *Caio € homem,
os homens siio mortais, logo Caio é mortal’ sempre lhe parecera
muito correcto com relacio a Caio, mas incorrectissimo com rela-
¢io a si mesmo. Tratava-se de Caio, do homem em geral, e assim
muito bem. Mas ele nio era Caio, nfo era homem em geral; ao
contrario, féra sempre um ser distinto dos mais (...). 'Caio era mor-
tal; com efeito, tinha de morrer; mas eu, este Vania, este Ivan Illich,
com todos os meus sentimentos e ideias, isso € outro cantar. Eu posso
14 agora morrer. Tal horror passaria todas as marcas’. Tal era o seu
estado de espirito» 22, E Elisabeth Kiibler-Ross, com larguissima expe-
riéncia de entrevistas a doentes em fase terminal, isolou, no processo
da agonia, cinco fases caracteristicas, sendo as duas primeiras pre-
sisamente o choque, a negagio, ¢ a cdlera: «N&o, nio pode ser ver-
dade» e: «Porqué eu? Porque eu ¢ ndo o outro, o vizinho, o amigo 7?3,

A morte define-se, pois, em primeiro Iugar, por esta sua dimensio
de unicidade tragica pessoal, revelando cada um a si mesmo na ulti-
missima fundura da sua existéncia: de facto, como escreve Martin
Heidegger, «a morte, enquanto fim da realidade-humana, é a sua
possibilidade absolutamente propria, incondicional, certa e, enquanto
indeterminada, inultrapassavel» 24, Mas ela tem simultaneamente
uma dimensdo social, pois o0 homem ¢é constitutivamente consciéncia-
-com-os-outros. A consciéncia da minhe morte, sempre presente
— & um dado da psicandlise 25 — ¢ desperta pela morte do outro,
sobretudo pela morte do tu amado. Como respondeu G. Marcel a
Léon Brunschvicg, numa controvérsia no Congresso Descartes de
1937: « O que importa nio ¢ a minha morte nem a sua, mas a morte

21 Cf. GUSTAVO CORCAQ, Licdes de Abisno, Rio de Janeiro, 1958,

22 TOLSTOI, A Morte de Ivan Hlich, Lisboa, s/d, 48.

23 ELISABETH KUBLER-ROSS, Inferviews mit Sterbenden, Berlim, s/d., 41-76.

24 MARTIN HEIDEGGER, L'étre et le temps, 1927, 2.* seccio, cap. primeiro,
§ 52, Paris.

25 Sobre a morte e a psicanilise, vor IGNACE LEPP, La mort ef ses mysiéres,
Paris, 1966; MARC ORAISON, La mort... et puis aprés, Paris, 1967; ID., O acase e
a vida, Lisboa, 1973; Dr. med. KLAUS THOMAS, Warum Angst vor dem Sterben ?,
Friburg Br., 1980.
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das pessoas que amamos’. Por outras palavras, o preblema, o dnico
problema essencial, é o do conflito do amor ¢ da morte» 26, E P.
Landsberg também observou: «Um s6 acto de amor pessoal é sufi-
ciente para captar em conereto o niicleo essencial da morte humana»?7.
Perante a morte do outro, a morte revela-se no seu cardcter de exter-
minio devastador universal.

Sem a consciéncia da morte, nio haveria biografia nem a exis-
téncia humana poderia alcancar dimensio ética, pois naufragava
na dispersio de banalidades futeis, sem horizonte de totalizagfo.
E também a morte que permite a Histéria enquanto processo de o
Homem finalmente se fazer e vir a si, no fluxo de consciéncias tempo-
rais interligadas. Assim, se 0 que caracteriza o homem é a consciénecia
da morte e a sua recusa, expressa nos tumulos, isto é, se, antes de
mais, o homem é homo sepeliens, deve igualmente reconhecer-se que
a cultura comega com os tumulos. Escreve René Girard: «(...) é
sempre como fumulo que se elabora a cultura (...). Nio ha cultura
sem taimulo nem timulo sem cultura; em ultima anilise, o timulo
€ o primeiro e o tnico simbolo cultural» 28, E ainda: «os ritos fune-
rarios poderiam muito bem constituir o8 primeiros gestos propria-
mente culturais» 29, Malraux também escreveu algures que «o gue
se chama cultura é o conjunto das respostas que pode dar-se um ho-
mem quando olha num espelho o que serd o seu rosto de morte».
E é este também o fio condutor da obra monumental de Louis-Vin-
cent Thomas sobre a antropologia da morte: «Em ditima anilise,
nio seria a atitude face & morte —e ao cadaver — esse trago de
natureza pelo qual o homem escapa parcialmente 4 natureza e se
torna um animal culturalizado ? Poder-se-ia assim avangar que, entre
0s seres vivos, o homem ¢ a finica espéciec animal para a qual a morte
¢ omnipresente ao longo da vida (pelo menos ao nivel dos fantasmas);
a tvinica espécie animal que acompanha a morte de um ritual funera-
rio complexo ¢ carregado de simbolo; a tinica espécie animal que
pode acreditar e muitas vezes acredita ainda na sobrevivéncia, no

26 (G. MARCEL, Présence et immoriclité, Paris, 1959, 182.

27 P, LANDSBERG, Die Erfahrung des Todes, Lucerna, 1937, 32, Cit. por JO-
SEPH GEVAERT, El Problema del Hombre, Salamanca, 1981, 298, onde também se
encontra a citagio anterior,

28 RENE GIRARD, Des choses cachées depuis la fondation du monde, Paris,

-1978, 91,

2% Ibid., 187,
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renascimento dos defuntos: numa palavra, para a qual a morte bio-
16gica, facto de natureza, se encontra permanentemente superada
pela morte facto de cultura» 30, O mesmo Autor escreve, no seu
livro Mort et pouvoir: «todas as sociedades se quereriam imortais
¢ o que se chama cultura ndo é senio um conjunto organizado de
crencas e de ritos, a fim de melhor lutar contra o poder dissolvente
da morte individual e colectiva» 31. A Historia poderd entdio nio
passar do conjunto das estratégias do espirito humano para superar
a certeza e a consequente angustia da chacina universal da morte.
Assim, a histéria quer enquanto objectivagdo do espiritoc humano
(espirito objectivo ou cultura) quer como interpretagio {aquilo que
os vivos vdo fazendo dos mortos, como tentativa de entender o pre-
sente e perspectivar futuros, a partir do passado) é sempre comuni-
dade dos vivos e dos mortos. A perenidade das obras é uma forma de
jmortalidade. Sobrevive-se nio apenas nas realizagdes objectivas do
espirito, mas também na memdria colectiva de um povo ¢ da huma-
nidade., Camdes disse-o de forma épica e sublime na Dedicatdria de
Os Lusiadas. Cantando agueles gue «se vdo da lei da Morte liber.
tando, e outros em quem poder nio teve a morte» 32, Camdes cele-
bra nfo apenas a Memdria daqueles cujos feitos os tornaram imor-
tais, mas procura ele préprio subtrair-se a4 voragem do tempo € con-
quistar a mesma imortalidade, rasgando simultaneamente harizontes
de futuro para os vivos.

Mas, se a histéria é sempre necessariamente essa comunidade
de vivos e d¢ mortos, hd também uma histéria da propria morte.
H4, por um lado, a invariincia da morte: a consciéncia da inevita-
bilidade de morrer, a angistia da morte, a universalidade dos ritos
funerdrios («a geografia, isto é, essencialmente as praticas que se
referem aos mortos, apresenta-se como a geografia mais especifica-
'mente humanay 32), a obsessfo da imortalidade (Frazer, a que devemos
o catdlogo mais monumental das crengas referentes aos mortos, con-
clui uma das suas obras nestes termos: «E impossivel nio ficar im-
pressionado com a forga, ¢ talvez devéssemos dizé-lo, com a univer-

30 LOUIS-VINCENT THOMAS, Aniropologie de la Mort, Paris, 1976, 11.

31 ID., Mort et pouvoir, Paris, 1978, 10.

2 CAMOES, Os Lasiadas, Canto I, estrofes I, Il e XIV.

33 DEFFONFAINES, Géographie des religions. Cit. por E. MORIN, L’ Homimne
et la Mort, 32.
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salidade da crenga na imortalidade») 34, Ceonstatamos, por outro lado,
as variincias: multiplicidade de ritos e de crengas, variedade de estra-
tégias, diversidade de atitudes, transformacfio na (in)tolerabilidade
da angustia da morte. A consciéncia, transcendéncia ao tempo, estd.
imersa no tempo. Eu sou eu ¢ as minhas circunstineias, na expressio
célebre de Ortega y Gasset. Ora, uma das «circunstincias» é a pré-
pria historicidade e a histdria.

Em tltima andlise, o animal ignora a morte, porque, como ji
vimos, ndo tem consciéncia, que é sempre individual. O animal &
absorvido pelo instinto, que é da espécie. As suas reaccdes sio espe-
cificas. O animal ¢ adaptado especificamente; o homem, nfo. «A
consciéncia humana da morte nio supde apenas a consciéncia do
que era inconsciente no animal, mas uma ruptura no seio da relagio
individuo-espécie, uma promoc¢io da individualidade em relagic i
espécie, numa decadéncia da espécie em relacio i individualidade» 35,
Assim, compreende-se que aumentard a anglstia da morte na propor-
¢io da consciéncia da individualidade. Por isso, nas sociedades urbano-
-industriais contemporineas, onde impera o individualismo mais
feroz, 2 morte tornou-se tabu, talvez o fltimo tabu. As nossas socie-
dades mercantis nio sabem o que fazer da morte. Uma sociologia
da vida ¢ da morte, na sociedade rural e na sociedade urbana, mostra
que, na aldeia, a morte € uma experiéncia comunitiria, em que as
proprias criancas participam. Na cidade, a morte burocratizou-se,
foi afastada da experiéncia quotidiana. Na aldeia, a crianca parti-
cipa nos funerais, mas é-lhe escondida a origem da vida, com expli-
cagdes por vezes bizarras, mas que pretendem exprimir o seu cardcter
misterioso e sagrado. Na cidade, a morte é afastada, ao mesmo tempo
que se assiste 4 invasfo do sexo, até ao delirio da pornografia. Ha a
necessidade de ocultar a morte. Ai, os mortos sio verdadeiramente
¢ s6 defuntos (do latim, de-functi: aqueles que deixaram de funcio-
nar); ao contririo das sociedades africanas tradicionais, por exemplo,
onde os mortos estio funcionalmente omnipresentes em toda a vida
social, desde o nascimento e ritos de iniciacdo 4 festa das colheitas.
E nio se julgue que nas sociedades desenvolvidas nio se fala da morte
porque a morte j4 ndo é problema. E precisamente o contririo que
se passa. De tal modo a morte constitui problema, o finico problema

34 Cit. por B. MORIN, L’Homme et la Mort, 33.
3% E. MORIN, L’Homme et ln Mort, 67.
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para o qual a sociedade ndio tem solugdo, de tal modo se vive no panico
da morte que a inica solugdo é nfo falar dela. Disso, pura e simples-
mente nio se fala. Mesmo que nfo se chegue aos extremos macabros
e obscenos de empresas comerciais que, nos Estados Unidos, maqui-
lham os cadaveres, dando-lhes uma aparéncia «aceitivel», sentando-os
num sofa, de cigarro eléctrico na mio, o que ¢ de facto ¢ que «as
nossas sociedades superindustrializadas sio as primeiras, na histéria
do Ocidente, a fundar-se sobre a negacdo da morte» 36, De tal modo
este tipo de sociedade assenta no culto fetichista omnipresente da
vida sob o seu aspecto exclusivamente material que nio pode sequer
tolerar a palavra morte. Os americanos nio morrem: finam-se
(decease) ou expiram (expire), e a palavra moribundo serd subs-
tituida pelo eufemismo «paciente terminal». Como é que uma socie-
dade que gira & volta da organizagio socioecondmica, onde os unicos
valores sfo o éxito, a juventude, a beleza, a eficicia, a producio, o
lucro, em que a prépria vida se tornou uma mercadoria, um objecto,
pode ainda acompanhar afectivamente os doentes, os velhos e os
moribundos e suportar o supremo fracasso da morte? «Neste tipo
de mundo, a morte nio tem qualquer lugar. Ela representa o nlo-
-integravel por exceléncia (...). A morte nfio s6 nfo tem o direito de
existir, como o nosso dever é ndo pensar nela» 37. A morte néo passa
entio de um acidente, lamentdivel sem duvida, mas acidente apenas,
como me dizia uma ver um americano 38, Por isso, também o luto
foi abolido. Mente-se &s criangas, para que nfo tenham o minimo
contacto com a morte. A medicina tornou-se apenas somdtica, 75 por
cento dos ocidentais industrializados acabam ji a vida nos hospitais
ou nos hospicios, numa solidio cruel, gélida e insuportdvel. Nas
nossas sociedades sem Eternidade, procurar-se-4 apenas um prolon-
gamento indefinido da vida bioldgica (lembre-se tambcém a crioge-
nizagio), e o agonizante terd um fim sem dignidade, mesmo que
rodeado de toda a aparelhagem técnica altamente sofisticada. «O

36 P, PH. DRUET, Pour vivre sa mort, Paris, 1981, 28,

37 Ibid., 33.

38 Sobre a morte na sociedade americana, cf. J. MITFORD, The american way
of death, Nova Torque, 1963. Sobre as transformagoes operadas nas atitudes face & morte ,
ver também WERNER FUCHS, Todesbilder in der modernen Gesellschaft, Frankfurt/
/Meno, 1973; ALFRED FABRE-LUCE, La mort a changé, Paris, 1966, Concretamente
sobre a morte no cinema, ver GERARD LENNE, La mort & voir, Paris, 1977 ¢ JULIEN
POTEL, Mort & voir, mort & vendre, Paris, 1970.
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universo hospitalar é governado pelos tanatocratas. Nio s¢ privam
o agonizante de todo o estatuto préprio, mas ocultam, mascaram.
evacuam quase totalmente o préprio acontecimento da agonia» 39,
Mesmo os responsiveis religiosos entram neste jogo de «cache-
-cache»: para 14 de outros sinais, repare-se, por exemplo, que o nome
tradicional de Extrema Uncgfio foi substituido pelo de Santa Uncéo,
e acontece gue ji se administra na igreja a grupos de velhos de per-
feita satde. Quer dizer, as sociedades modernas rejeitam a morte ¢
envergonham-se dela. £ que, a0 mesmo tempo que o culto do indi-
vidualismo foi levado a exasperagio, deu-se a dessocializacio da vida
(o fenémeno das «multiddes solitiriasy) e a ruptura da familia tra-
dicional, substituida pela familia nuclear; os novos valores procla-
mados t8m a ver essencialmente com o é&xito social e econdmico, a
rentabilidade, a produgdio, o consumo, o ter, a eficdcia, a beleza (até
a morte ideal j4 nio é a «boa morie», mas a «morte bela»!). Por
isso, o velho é desvalorizado, como inatil. Todo este processo € acom-
panhado pela desafeigio da religiiio e pela secularizagio e secula-
rismo invasores. Perdeu-se a dimensio de eternidade e imortalidade.
O Além foi perdendo espago 2 favor do aquém: um inquérito recente
mostrava que apenas 43 % dos europeus acreditam na vida depois
da morte; no Japdo, 31% 40, Operou-se¢ também uma mudanca na
concepgio do mal, que ji ndo € interior, presente no coracio de
cada um e tendo o pecado como suma expressio, mas apenas mal
social, a erradicar mediante a transformacio da sociedade, pela Revo-
lugio (mito marxista ¢ americano, ém conexio com o mito do «bom
selvagem» de Rousseau). Em tltima andlise, a ldgica burguesa foi
elevada as suas tltimas consequéncias 4.

A morte-tabu dos nossos dias estd nos antipodas da atitude tra-
dicional perante a morte, que o historiador francés Philippe Ari¢s
chama «imernorial», acrescentando: «A atitude antiga em que a
morte é ao mesmo tempo préxima, familiar, e diminuida, insensibi-
lizada, opde-se demasiado 4 nossa, que de tal modo mete medo ji
nem ousamos dizer o seu nome» 42, E a atitude ainda hoje presente
nas nossas aldeias, Havia e hd uma convivéncia conivente entre os

39 JEAN ZIEGLER, Les Vivants et la Mort, Paris, 1975, 135-136.

40 O Dia, de 22 de Maio de 1982.

4 Cf. ANSELMO BORGES, Discurso sobre Deus e transformagdo da ordem
simbolica social, in Igreja e Missio 86/87 (1977) 167-201.

42 PHILIPPE ARIES, L'Homme devant la Mort, Paris, 1977, 36.



l4 HVMANISTICA E TEOLOGIA

vivos e 08 mortos, na sociedade tradicional rural. No fim de contas,
nesse tipo de sociedade, a morte era mais tolerdvel. Ainda nfo havia
a necessidade de ocultd-la. Era o préprio moribundo gue presidia
4 sua morte, rodeado por toda a familia, que recolhia as suas dltimas
palavras, pelos amigos e vizinhos, dos quais se despedia, ¢ pelo padre,
que lhe trazia, nessa hora, o conforto da religifio. Estava-se mais
proximo dos ritmos da Natureza, que, no seu ciclo vital, também
inclui a morte como principio de vida. Era a aldeia toda que parava
para acompanhar um dos seus 4 sua ultima morada («hoje ele, ama-
nhi eu»). E os familiares nio estavam sdés na sua dor e no seu luto,
pois os vizinhos iam-se revezando a noite toda ao pé do morto, con-
tando histérias ¢ bebendo aguardente (para exorcizar a morte e evi-
tar o seu contdgio?). E as proprias criancas estavam presentcs e até
participavam no funeral como «guarda de honra», recebendo no
final alguns tostdes, exactamente como os pobres (uma maneira ino-
cente e ritual de distribuicio dos bens?). Ainda hoje surpreende a
naturalidade e a lucidez com que os velhos falam da sua morte («para
0 ano, quando ¢4 vier — dizem ao citadino em férias na aldeia — ji
estarei debaixo dos torrdes»). Para eles, a vida e a morte sio assim,
sem pénico e sem revolta. Fala-se da morte com a simplicidade com
que se fala da vida. O importante é ter levado uma vida integra e
ter tempo para arrumar as desordens que, apesar do tudo, se foram
cometendo. Dai que, nessas sociedades, se peca a Deus que nos livre
da morte repentina, ao contrdrio das socicdades urbanas, onde a
morte ideal € justamente a morte siibita. Assim, uma vez reintegrados
na gragca de Deus, na graga consige, com a Naiureza ¢ com os outros,
eles morrem tranquilos, até porque a vida foi sempre dura, talvez
ja se merega «o descanso eterno», para 14 da esperanga certa de que
Deus os nio abandona para sempre...

Esta atitude de familiaridade com a morte comeca a ser inva-
dida por elementos de inquietagio, durante a segunda Idade Média,
concretamente a partir dos séculos XII-XIII, que Pierre Chaunu
chama «a Idade Média em majestade» 43, O que predomina ji ndo
€ a requies, o descanso depois da morte, 4 espera da Ressurreigio do
Ultimo Dia, mas o juizo que tem lugar &4 hora da morte. Cada homem
(trata-se concretamente do burgu8s) toma conseiéncia da sua bio-

43 Em ANSELMO BORGES, Do Mesmo go Diferente. Questdo deste Tempa,
Porto, s/d, 67.
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grafia pessoal, que se consuma no momento de morrer. A prépria
iconografia nos d4 conta dessa nova consciéncia de si, através do apa-
recimento da balanga do Arcanjo 8. Miguel a cabeceira do moribundo-
A vida é contabilizada, com active ¢ passivo: «liber scriptus in quo
totum continetur», do Dies irae, que ainda hoje encontramos nas
campas dos mortos. Nio se deve esquecer que, depois do colapso
do Império Romano e da desorganizagio econdmica, social e poli-
tica que se lhe seguiu, o mundo ocidental conheceu um novo impulso
a partir concretamente do século XII, de tal modo que Gustavo Vinay
pode escrever a propdsito do optimismo desse século: «Se hi um
século alegre na Idade Média, é precisamente este: € o século em que
a civilizagio ocidental explode com uma vifalidade, uma energia,
uma vontade de renovagio estrondosas. O seu clima é o do optimum
medieval... O século XII é tipicamente o século da libertagio (..)».
Mas acrescenta que, paradoxalmente, esta «explosio de vitalidaden
anda ligada ac medo da morte ¢ do sofrimento: «A Idade Média
comecga verdadeiramente a sofrer no tempo em que é mais feliz, em
gue respira & plenos pulmdes, em que pareze tomar consciéncia de
ter diante dela todo o futuro, em que a histdria adquire dimensdes
gue ainda nfo tinha tido» 44, Deu-se, pois, uma conversdo do além
ao aquém. A vida neste mundo comega a ter interesse e a fascinar.
Com esta transformaciio de valores, nio admira, portanto, que a
morte, em vez de ser considerada uma liberta¢fio, se tormne motivo
de dor, sofrimento ¢ medeo, «Na linguagem dos documentos da Igrejas
trata-se da Salvacio e da condenagio. Nas profundezas da conscién-
cia, também era disso que se tratava, do além, mas essas represen-
tagles teologicas traduziam, além disso, no cédigo da época um amor
novo pela sua vida particular, uma vontade nova de ser si mesmo.
E dificil a0 homem desses tempos separar aeterna e temporalia, ape-
sar da pressio dos homens de Igreja desses primeiros reformadores
que foram as ordens mendicantes, as ordens da Morte» 45. Assim,
o pinico da morte tem uma dupla vertente: trata-se, por um lado, do
medo e do sofrimento causados pela ruptura com a vida deste
mundo. «O (prépric} macabro nfo ¢ a expressdo de uma experién-

44 Q. VINAY, in Hl dolore e la morte nella spiritualitt dei secoli XIT ¢ XTIT (1962),
Todi, 1967, 13-14. Cit. por JACQUES LE COFF, La Nuissance du Purgatoire, Paris,
1981, 312.

45 PHILIPPE ARIES, Les grandes étapes et le sens de Pévolution de nos attitudes
devant la mort, in Archives de Sciences Sociales des Religions 1 {1975) 11.
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cia particularmente forte numa época de grande mortalidade e de
grande crise econémica. Nfo ¢ apenas um meio para os pregadores
provocarem o medo da condenagio e convidarem ao desprezo do
mundo ¢ & conversdio. As imagens da morte e da decomposicio
nio significam nem o medo da morte nem o do além — mesmo se
foram utilizadas para esse efeito. Elas sdo o sinal de um amor apai-
xonado pelo mundo terreno e de uma consciéncia dolorosa do fra-
casso a que a vida de cada homem estd condenada (...)» 46. A inter-
pretacdo de Jean Delumeau é diferente 17. Note-se, porém, que podera
encontirar-se uma c¢erta convergéncia de perspectivas nos dois histo-
riadores. Mais importante serd sublinhar que o pfnico da morte
adquire nova intensidade também face ao além. De facto, o juizo
¢ no préprio momento da morte, dado que a nova consciéncia da indi-
vidualidade nio pode permitir, como na concepgéo anterior, uma
espécie de diluigdo até ao fim dos tempos. Assim, o juizo imediato e
a perspectiva da condenagfo ¢terna no inferno, mais provavel que a
salvacio no céu, vai obrigar 2 vm rearranjo da geografia do Além,
colocando-se o acento no lugar intermédio ou Purgatdrio, que Le
Goff situa no século XII 48. O aparecimento dos testamentos encon-
tra também 1dgica a sua justificagio: «Em troca dos seus legados (2
Ygreja), ele (0 homem medieval) obtém a seguranca dos bens eternos,
e ao mesmo tempo, e é o segundo aspecto dos testamentos, os fem-
poralia encontram-se reabilitados, e a avaritia retroactivamente jus-
tificada» 49. Eles representam a nova atitude do homem medieval:
por um lado, amor dos bens deste mundo, amor da vida, amor de
si; por outro, dispondo deles, também para esmolas, legados e fun-
dacdes de missas, isto é, com fins piedosos, assegura-se a salvagio.
«Felix avaritial» 50,

E tempo de concluir. O materialismo histérico marxista pre-
tende reduzir a histéria ao desenvolvimento dos factores econdmico-
-sociais: «(...) a moral, a religiio , a metafisica e todas as outras ideo-
logias bem como as formas de consciéncia que lhes correspondem
perdem (...) toda a aparéncia de autonomia. (...) Néo é a consciéncia

46  PH. ARIES, L'Homme devant la Mort, 131,

41 Of. JEAN DELUMEAU, La Peur en Occident, Paris, 1978.

48  LE GOFF, Naissance, Deuxiéme Partie: Le XII siécle: naissance du Purga-
toire, 175 ss.

49 PH. ARIES, Homme, 193.

50 Jbid., 194,
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-que determina a vida, mas a vida que determina a consciéncian» 51,

E evidente que Marx é tio unilateralmente reducionista como Hegel

.que concebia a histéria como exclusiva manifestagio do Espirito.
-Ora, o que se passa € que a realidade humana e histérica € infinita-
‘mente complexa e nio é redutivel nem a esquemas materialistas nem
-idealistas. HA inter-rectro-ac¢des dos diversos elementos nas suas
-combinatérias, nio podendo, porém, negar-se a autonomia da cons-
-cigncia, um dado da experiéncia vivida e reflectida. Mas também nfio

pode iludir-se o facto de, muitas vezes, no estudo da histéria da filo-

-sofia, se cair em simplifica¢des, ao esquecer o condicionamenio sécio-
—cultural das ideias. De facto, «o econdmico justifica o social; um e
-outro justificam o espiritual e o moral, mas estes, por uma acgio cons-
‘tante de retorno, justificam e¢ determinam o econdmico € o social.
(...) Uma novidade no dominio do espirito, na concepcdo da alma

ou de Deus, pode modificar profundamente a actividade mais quoti-

.dianz e mais rotineira dos homens, sem que eles disso se déem conta;

uma inovacio técnica introduz no campo um factor novo cuja acgéo
se propaga e se estende até ao dominio das concepgles filosdficas» 52,

Por isso, nio é puramente arbitrdrio que na Escolastica e sobre-
tudo pela mio de S. Tomas a filosofia aristotélica tenha surgido como
instrumento privilegiado da reflexio sobre o dado revelado, ao con-
trario da Patristica, que se serviu quase exclusivamente das categorias
filos6ficas de Platdo. Escreve justamente Arthur Utz: «Na Europa

- nos paises culturalmente influenciados pela Europa, aceitamos

como uma evidéncia que é necessario desenvolver a civilizagio, isto

4, que devemos permanccer fidis a sociedade de rendimento. Mas,
.em si mesma, a histéria da Europa poderia ter tomado uma direc¢io

completamente diferente, se na Idade Média néo tivesse havido uma
espantosa passagem filoséfica do platonismo ao aristotelismo. Para
o platonismo, o bem verdadeiro era apenas o eterno, enquanto que
todos os outros existentes tinham o ser apenas por participagdo.
O aristotelismo, ao contririo, atribuia a todo o existente um ser ver-
dadeiro, a cada um segundo a sua espécie. Tomds de Aquino deu 2
filosofia aristotélica do ser um lugar indiscutido durante séculos no
pensamento cristio. O seu principio, formulado na sequéncia de
Aristételes: Ens et bonum convertuntur’ (o bem € o ser 540 conver-

51 KARL MARX. — F. ENGELS, L'idéologie allemande, Paris, 1968, 51.
52 ARNOULD CLAUSSE, 4 Relatividade Educativa, Coimbra, 1976, 28.
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tiveis) tornou-se o fundamento da consciéncia da actividade civili-
zadora do mundo ocidental. Quem entre os agentes da nossa civili-
zagio se lembra deste ponto de partida? E no entanto ninguém pode
promover a civilizagiio, consciente ou inconscientemente, sem este
fundamento espiritual» 53. Assim, ainda que, entre todos os grandes.
escoldsticos do século XIII, Tomas de Aquino pareca «o mais sepa-
rado da experiéncia comum dos homens do seu tempo no que se
refere aos fins ultimos» 54, o novo contexto sécio-cultural, com a.
nova consciéncia de si e a nova atitude face a este mundo, nio terd
deixado de influenciar, ainda que inconscientemente, a sua antropo-
logia ¢ 0 seu pensamento quanto i problemdtica da imortalidade.
Pelo menos, a sintese tomista vinha ao encontro da autocompreensio
do novo homem medieval, Por outro lado, as categorias filoséficas
de Aristdteles ofereciam maiores possibilidades para uma interpre--
tagdo correcta da concepgdo unitdria judaico-cristd do homem.

Se até 20 século XII, os escolasticos se serviram sobretudo do
pensamento platdnico, neoplatdnico e estoico, foi também porque,
de Aristételes, praticamente s6 conheciam os tratados de Légica, tra--
duzidos e comentados por Boécio. O pensamento de Aristételes come-
¢ava, porém, agora a ser conhecido, em primeiro Iugar, através das.
tradugdes do drabe para o latim, gracas aos tradutores de Toledo
(século XII) e da corte da Sicilia, sob Frederico II (principios do
século XIII). Depois, apareceram também fraducdes latinas directa-
mente do grego, merecedoras de maior confianga, porque mais fiéis.
De destacar, sobretudo a nova edigio latina das principais obras de
Aristételes traduzidas ou revistas directamente a partir do grego,
preparada por Guilherme Moerbeke, também dominicano, a pedido
do préprio S. Tomds 55. Apoiado nestas tradugbes que, na opinido de
M. de Wulf, «conservam ainda o seu valor» 56, §. Tomds ergueu com
seguranca o seu edificio filoséfico-teoldgico, alids nio sem choques
com as autoridades eclesidsticas, pois algumas da suas teses chega-
ram mesmo a ser condenadas.

Partindo embora de AristSteles, S. Tomds nfio é um mero repe-
tidor. O seu edificio filoséfico genial tem como base de apoio um

53 ARTHUR UTZ, Entre le néo-libéralisme et le néo-marxisme, Paris, 1976, 11.

34 LE GOFFE, Nuissance, 359.

3% Cf. F.-J. THONNARD, Précis d’Histoire de la Philosophle, Paris, Tournai e
Roma, 1945, 311-312,
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novo conceito do ser como perfeicio mixima e inteligivel («Quidquid

.esse potest, intelligi potest»). Se esse era jd também o principio do

aristotelismo, no tomismo alcancara nova luz, pois 8. Tomais, embora

-estabelecendo 2 autonomia da filosofia face a teologia, movimenta-se

no horizonte da fé cristd. «Hoje, dizia 8. Tomds, uma velhinha
(vetula) entre os cristios sabe mais sobre Deus ¢ sobre a alma do que

todos os filésofos 'pagios juntos» 57, Trata-s¢ de uma afirmagio cen-

tral para o nosso tema, pois coloca desde j4 numa relagio insupri-
mivel, porque constituinte, a problemdtica de Deus e da imortalidade.

III. Anfrepologia tomista e imortalidade

O judeo-cristianismo tem uma concep¢io unitiria ¢ nio dualista

.do homem. E o que nos mostra a andlise dos conceitos fundamentais

da antropologia vétero e necotestamentdria. A palavra nefes, que
aparece no Antigo Testamento uma 750 vezes e que os LXX tradu-
ziram por Yuyf, designa o homem todo enquanto tende a algo. O
homem nfo tem nefes, mas é nefes. Ruah, que aparece 389 vezes,
cujo significado fundamental é «sopro» ¢, depois, «alento», «vento»,
«espirito» e «sentido», nfo exprime uma contraposi¢io platonizante
entre alma e corpo, mas a relagio dinimica entre o homem e Deus.
‘Também bazizr («carne)» designa o homem todo e nfio uma parte,
4 maneira das aniropologias dualistas. O homem & bx¢zr, exprimindo
esse conceito o seu caracter criatural frente a Deus ¢ a sua existéncia
social e politica, dentro da histéria. Podemos, pois, concluir que nfo
hi uma concep¢io dualista na antropologia hebraica; «pelo con-
trdrio, objectivamente nenhum dos trés conceitos alude a uma parte
do homem distinta de outras: referem-se ao homem como um todo
€ como uma unidade» 38, Retira-se a mesma conclusio da andlise
dos termos Yuyf, cwpe, okpl e mvebpw, utilizados no Novo Testa-
mento. Francis P. Fiorenza e Johann B. Metz concluem que «Paulo,
como os sindpticos e Jofo, encontra-se na linha da antropologia

56 Cit, por THONNARD, Précis, 312.

57 Cit. por THONNARD, Précis, 342.

58 W. H. SCHMIDT, Anthropologische Begriffe im Alten Testament: EvTh 24
{1964) 376. Cit. por FRANCIS P. FIORENZA — JOHANN B. METZ, El Hombre
como Unidad de Cuerpo y Alina, eto. VV., Mysterium Selutis, vol. II, tomo I, Madrid,
1970, 669. Cf. também HANS WALTER WOLFF, Antropologia del Antiguo Testamento,
‘Salamanca, 1975,
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cristi primitiva procedente do Antigo-Testamento, que se opde 2
grega por vdrios motivos: 2 alma ndo ¢ valorizada acima do corpo;

o corpo ou a carne como tais ndo sio causas do pecado e, o mais.
importante, ndo se concebe o homem como algo perfeito e fechado.

— a confianga do homem em si mesmo é o pecado —, mas aberto
na sua corporeidade e mundanidade ao futuro escatolégico do sew
mundo feito possivel por Cristo» 39, Os mesmos autores, depois de
estudarem a histéria dos dooumentos eclesidsticos referentes a esta
temdtica, chegam ao seguinte resuitado: «em primeiro lugar, as
declaragdes doutrinais da Igreja rejeitam a divisdo dualista do homem
numa parte superior ¢ outra inferior; em segundo lugar, atribuem
4 alma individual a imortalidade, precisamente para destacar a uni-
dade do homem (cuja alma é a forma substancial do seu corpo),
e, em terceiro Iugar, nio refutam o traducionismo monista por meio
de uma teoria dualista da alma, mas por meio da doutrina da causa-
lidade de Deus imediata e sempre actuante na criagio do homem.
Desse modo mantém-se a concepgio do homem total e biblica frente
a qualquer tipo de divisio dualista e frente a qualquer tipo de sim-
plificacio monista das dimensdes da existéncia humana» 60, O Cris-
tianismo nio s6 ndo desvaloriza o corpo, mas funda-se na fé da pré-
pria encarna¢io do Verbo e da sua Ressurreigio de Jesus Cristo
A antropologia cristd implica, pois, uma concepgdo do homem‘
enquanto unidade totalizante animico-somadtica pessoal, aberta ao
mundo, & histdria, aos outros ¢ a Deus, e, assim, ¢capaz, de salvagio
total pelo Espirito, superando a sua debilidade e caducidade terre-
nas (transformagio do séma num corpo pneumdtico, & semelhanga
de Cristo) 61,

Ora, foi 8. Tomds que rompeu definitivamente com a concepgiio
agostiniana e neoplaténica do homem, assumindo ¢ transformando
as categorias aristotélicas, para pensar a unidade origindria cristd
do homem. Impunha-se, de facto, corrigir a antropologia aristolé-
lica, pois afirmando que a alma é «o acto primeiro dum corpo natu-
ral orginico, ndo sendo, por conscguinte, necessdrio perguntar se
a alma e o corpo constituem um, exactamente como nio ¢ necessi-

5% Ihid., 680.
60 Ibid., 696.
§1 Cf. I Cor. 15, 36
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rio perguntar se a cera e a figura nela impressa formam um» 62, Aris-
t6teles dird no De generatione animalium «que s6 o intelecto vem de
fora e que s6 ele é divino; de facto, nenhuma actividade corporal
tem algo de comum com a sua actividade» 83, Também no De Anima
afirma: «Quanto ao intelecto, parece surgir como uma substincia
especial ¢ nfio se corromper. (...) O intelecto é algo de mais divino
¢ impassivel» 8}, Fazendo, depois, a distingiio entre o intelecto agente
e o intelecto passivo, colocar-se-a o problema de saber qual deles
¢ imortal, j4 que a imortalidade de nods nio oferece dividas. Sobre-
tudo uma passagem célebre, obscura e carregada de ambiguidade,
do De Anima 5, foi, ao longo dos tempos, a cruz dos comentadotes
e intérpretes 66,

Ji vimos que a chave arquitecténica da metafisica tomista é
o Ser, nio enquanto ideia, mas enquanto acto. A perfeigio mixima
¢ o Ser, que é o préprio Deus, cuja esséncia é ser, pois, em Deus néo
hi distingio, como nas criaturas, entre esséncia e existéneia. Deus €
o seu préprio ser, o préprio ser subsistente. Se h4 seres, que nfo sdo
Deus, ¢ porque participam no ser, pela accio criadora da Causa
Primeira, € ndo por emanagio (sem a doufrina da criagio, a conse-
quéncia inevitdvel serd, em dltima andlise, o panteismo ¢ a imorta-
lidade impessoal). Por isso, todos os seres criados, finitos, sio seme-
thantes a Deus e entre si (doutrina da analogia do ser), mas neces-
sariamente compostos de acto e poténcia.

A questio da unido da alma e do corpo é tratada explicitamente
na Summa Theologica, 1, qq. 75 € 76 67. Rejeitando 2 concepcio pla-
t6nica e retomando o hilemorfismo aristotélico: «a alma € o acto de
um corpo fisico, orgdnico, que tem a vida em poténcia», S. Tomas
estabelece que a alma se une imediatamente 4 matéria primeira como
forma substancial 68, Quer dizer, a informagdo do corpo pela alma
nio & algo de acidental ou uma simples actividade da alma, mas o

62 Aristotelis De Anima. Libri Tres Graece et Latine, Roma, 1957 (livro 1,32,
e livro TII) e 1954 (livro II), mas com paginacio continua, 93-95.

63 De gencratione animalium II, 3, 736 b.

54 Edicio citada, 43-45; cf. também 97 e 103,

65 P, 255.

66 Cf. ANSELMO BORGES, 4 Imortalidade em Platio ¢ Aristételes, in Huma-
nistica ¢ Teologia 3 (1982) 59-75.

67 Seguimos a edigio da B. A. C., Madrid (16 volumes).

6%  Symma Theclogica, I, q. 76, 1. 4,
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acto substancial da alma, a sua propria jrealidade. A alma identi-
fica-s¢ com o seu prdprio acto de informacgio. Por isso, competindo
-lhe essencialmente estar unida ao corpo 89, «é evidente que o homem
nio é s6 alma, mas um composto de alma, & corpo» e «assim como
é da esséncia de *este homem’ constar desta alma, desta carne e destes
0ss50s, assim & também da esséncia de o0 homem’ constar de alma,
de carne ¢ de ossos» 70, A alma nfo é o homem: «ndo podem ser
chamadas hipdstases ou pessoas a2 mio ou o pé, nem tio pouco a
alma, que € uma parte da espécie humana» 7, A alma ndo é, pois,
uma substincia separada, preexistente, que entra na prisio do corpo;
sendo naturalmente forma do corpo, nio foi produzida antes dele 72,
Por conseguinte, para 14 da alma intelectiva, n3o hd no homem outras
almas diferentes dela: de facto, «se afirmarmos que a alma se une ao
corpo como forma, parece completamente impossivel que num
mesmo corpo haja muitas almas essencialmente distintas. (...) Com
efeito, nada é essencialmente uno senfio em virtude da forma tnica
pela qual tem o ser, uma vez que do mesmo modo se tem o ser ¢ a
unidade. (...) Portanto, a alma intelectiva contém virtualmente o que
hd na alma sensitiva dos irracionais e na alma vegetativa das plan-
tas» 13,

Portanto, alma e corpo nZo sdo coisas, res, nio sfo entia guae,
mas quibus, principios metafisicos de compreensio da unidade ori-
giniria do homem. Tem, pois, razio Tresmontant, quando escreve:
«em estrita 16gica, Aristoteles ¢ S, Tomds, segundo os seus proprios
principios, deveriam falar da unifio da alma e da matéria, para cons-
tituir um corpo organizado vivo em acto, € nfio da unido da alma e
do corpo, ja que o corpo, para existir enquanto corpo, deve ser com-
posto de matéria informada pela alma. Falar da unifio da alma e do
corpo € fazer como se o corpo subsistisse independentemente da
informagio comunicada pela alma. E cair de novo no dualismo pla-
ténico» 74, E Karl Rahner, que escreve: «Tomisticamente, o homem
nfo ¢ feito de ’corpo’, mas de anima ¢ matéria prima, distingdo que

6 Cf 8 Th,I,q.76a. 1.

7w 8. Th,1,q 75 a. 4.

n 8.Th,1,q 75 a4
Cf. 8. Th.,1,q.90,a 4.

7 S .7h,1,q.76 a. 3; cf. th.a. 1,

74 CLAUDE TRESMONTANT, Le probléme de I’dme, Paris, 1971, 116.
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¢ essencialmente 'meta’-fisica» 75, explica: o homem «nio é composto
de alma e corpo, mas de alma e matéria prima, que deve conceber-se
como o substracto a partir de si mesmo totalmente potencial da auto-
realizaglio substancial da anima ... da sua ’informacio’ em sentido
metafisico ..., que proporciona a sua realidade & passiva possibili-
dade da matéria prima comunicando-se assim de modo que o que
nesta potencialidade € acto ... e realidade ... é justamente a alma;
com isto, diz-se entéo, sem mais, que o que chamamos corpo nio é
sendo a actualidade da prépria alma em o outro’ da matéria prima,
a alteridade da alma causada por ela mesma, isto &, sua expressio
e simbolo...» 75,

Dada a unidade substancial do composto humano, como é
possivel ainda defender a imortalidade da alma?

E evidente que Tomds de Aquino se apercebeu das dificuldades,
sobretudo no confronto com Sigério de Brabante, chefe de fila do
averroismo, € para quem a alma intelectual nio pode ser formada
do corpo, ja que a intelecgiio, acto espiritual, se realiza independen-
temente dos drgdos corporais; assim sendo a matéria o principio de-
individuagio e, consequentemente, de multiplicacio numérica, a inte-
ligéncia € necessariamente fnica ¢ comum a todos; ndo hd, pois
imortalidade pessoal.

Por isso, tendo mostrado que a alma, que é o principio intelec-
tivo, s¢ une ao corpo como forma, S. Toma4s terd que mostrar também
que 2 alma ou principio intelectivo é préprio de cada um, multipli-
cando-se & medida que se multiplicam os eorpos. A provafundamental
¢ dada pela consciéncia, mas S. Tom4s argumentard também metafi-
sicamente: de facto, se o intelecto fosse 1inico, «Sécrates e Platio
nfo seriam mais que um s sujeito inteligente». {...) «& absoluta-
mente impossivel que haja um vnico intelecto para todos os homens
(...), porque é tdo impossivel que muitas coisas numericamente dis-
tintas tenham a mesma forma, como o & que tenham o mesmo ser,
jd que a forma ¢ o principio do ser» 77, Se este argumento vale sobre-

75 KARL RANHER, Espiritu en el mundo. Metafisica del conocimiento Jinito
segiin Santo Tomds de Aquing, Barcelona, 1963, 312.

76 KARL RANHER, Para una teologla del simbolo, in Escritos de teologia, TV
283-321, cit. por FIORENZA e METZ, Hombre, 689.

7 S Th,1,q. 76, a. 2.



174 HVMANISTICA E TEOLOGIA

tudo para o intelecto passivo, ¢ valido também para o intelecto
agente, «pois é préprio da alma, como poténcia suay» 78,

Como s¢ vé, toda esta argumentagio parte do pressuposto de
que a alma intelectiva ¢ a prépria forma do corpo, nio havendo,
no homem, outra para além dela 79, Torna-se, porém, evidente que,
deste modo se multiplicam as dificuldades em relagdo 4 imortalidade.
Como & possivel compreender que a alma intelectual é forma subs-
tancial do corpo ¢ ao mesmo tempo imortal, a tese tomista a que Sér-
gio de Brabante acabaria por aderir?

S. Tomds comecard por colocar a questio da incorporeidade
e subsisténcia da alma, para concluir que ¢ incorruptivel. H4 uma
16gica interna entre os trés problemas tratados na Summa, P. 75.
No artigo 1, pergunta-se se a alma ¢ corpo, comecando, segundo a
sua metodologia, pelas dificuldades, que parecem estar na linha de
uma resposta afirmativa: «a alma é corpo, pois todo o motor movido
é corpo»; «se a alma néo fosse cofpo, ndo poderia conhecer os objec-
tos corpéreos»; «uma vez que a alma move o ¢orpo, parece que deve
ser corpo». S. Tomds mostra que a alma néo ¢ corpo, mas «acto do
corpo», pelo facto de ser «o primeiro principio da vida» 80.

Serd, porém, necessirio demonstrar que a alma & subsisiente.
Mais uma vez, comecard pelas dificuldades, que surgem precisamente
do facto de o homem ser unidade substancial de alma e corpo. Parece,
pois, que a alma n3o ¢ subsistente, j4 que «tudo o que subsiste &
’algo determinado’. Ora, ndo é a alma que é ’algo determinado’,
mas o compostoy; «ndo s atribui & alma nenhuma actividade»; «a
alma nio exerce nenhuma actividade sem o corpo, nem sequer a de
entender, pois, para entender, precisa das imagens sensiveis, € ndo
pode dar-se imagem sensivel sem o corpo» 81,

A solugdo funda-se na natureza da actividade intelectual, na
qual nio participa o corpo. De facto o operar corresponde ao ser
(«operari sequitur esse»). Ora, «é evidente que o homem pode pelo
intelecto conhecer a natureza de todos os corpos. Mas para que se
possam conhecer coisas diversas é preciso que nio se tenha nenhum.a
delas na prépria natureza», como acontece com 0S COIpos, «pois

7% 8. Th,1, q. 79, a 5.
% Cf S Th, 1, q.76 a. 4
80 8 Th., I, q. 75 a 1.

81 8§, Th,I,q. 75,2 2.
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cada corpo tem uma natureza deierminada» 82, Quer dizer se o inte-
lecto tem por objecto préprio a esséncia abstracta das coisas sensi-
veis 83 ¢ ¢std em poténcia para captar a esséncia de fodos os corpos, €
subsistente, pois, se fosse corpo, possuiria uma natureza determinada,
que o impediria de receber as outras. Assim «é igualmente impossi-
vel que entenda por meio de um dérglo corpdree porque a natureza
concreta de tal drgdo corpdreo impediria também o conhecimento
de todos os corpos. (...) Por conseguinte o principio de intelecgfio
chamade mente ou entendimento tem uma operagdo prépria na
qual nio participa o corpo» 8. Como se vé, o argumento funda-se,
em ultima anilise, na doutrina do acto ¢ da poténcia, na medida em
que a alma estd em pot8acia para entender a esséncia de todos os
corpos. Por isso, «os antigos naturalistas, ndo chegando 3 distingio
do acto ¢ da poténcia, aficrmavam que a alma é corpo, ¢ que € com-
posta dos principios de todos os corpos, para conhecer todos os
corpos» 83,

~ Se a subsisténcia da alma se fundamenta na sua actividade inte-
lectual que ¢ independente do corpo, segue-se que as almas dos ani-
mais irracionais nio sio subsistentes 86, Também se segue ¢ue a
alma nio é composta de matéria ¢ forma. A razio fundamental,
apresentada por S. Tomaés e referente & alma intelectiva, ¢ mais uma
indicagdo da sua subsisténcia. Enquanto que «as faculdades sensi-
tivas, que recebem a forma das coisas através de um orgio corporal»,
apenas conhecem o singular, «a alma intelectiva conhece a natureza
das coisas», isto é, na sua esséncia universal e abstracta, independen-
temente das condicdes individuantes e espdcio-temporais. Ora, «nilo
b4 diavida de que tudo o que é recebido o ¢ segundo o modo de ser
do recipiente. {...) Por conseguinte, a alma intelectiva ¢ uma forma
absoluta e nfio um composto de matéria ¢ forma» 87,

Das premissas da incorporeidade e da subsisténcia, S. Tomis
conclui a sua incorruptibilidade. «De facto, uma coisa pode ser des-
truida de duas maneiras: per se ¢ per accidens». Ora, a alma, sendo
subsistente, nio pode destruir-se per accidens, como sucede com as
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formas materiais e com os acidentes, pois «o que tem o ser por si
nfio pode corromper-se nem gerar-se sendo por sin. Também nio
pode corromper-se por si, precisamente porque a alma € sé forma,
sem composigio de matéria e forma. «Por conseguinte, é impossivel
que a forma se separe de si mesma. Dai ser impossivel que a forma
subsistente deixe de existirs. 8. Tomds acrescenta, porém, que, «mesmo
no caso de a alma ser composta de matéria e forma, seria necessirio
afirmar que ¢ incorruptivel». A razio ¢std emquea causa da corrupgéo
¢ a contrariedade. «Ora, na alma intelectiva nio pode haver contra-
riedade alguma, ji porgue recebe segundo o seu modo de ser, e as
coisas nela recebidas estfio isentas de contrariedade, ji também porque
o5 conceiios de coisas contrarias nio sio contririos no entendimento,
pois uma mesma é a ciéncia dos contririos. Por conseguinte, ¢ impos-
sivel que a alma intelectiva seja corruptivel» 88,

Ao terminar esta exposigio da argumentaciio tomista, pode-
remos, porém, perguntar: Nio ficou quebrada a unidade humana?
S. Tomids pensa poder responder 4 objecclo, afirmando sistemati-
camente que a alma & formada do corpo precisamente enquanto
principio intelectivo. H4, efectivamente, identidade entre «alma
humana», «alma intelectivay, «principio intelectual», «intelecto» e
amente» 89; «o principio da operagio intelectual que chamamos
alma do homem...»; «a alma humana que chamamos intelecto ou
mente...»; «o praprio principio intelectual, que se chama meate ou
intelecto...». Quer dizer, a alma humana, embora seja forma do corpo-
nio esti completamente imersa na matéria, mas cmerge dela, pela
sua perfeicio: «a alma humana, devido & sua perfeicio, nfo é uma
forma imersa na matéria nem totalmente absorvida por ela. Portanto,
nio ha inconveniente em que alguma das suas faculdades ndo seja
acto do corpo, nio obstante ser, por sua esséncia, forma do corpo» 0.
Por outro lado, embora a alma «permanega no seu ser quando estd
separada do corpo, conserva a sua aptidio e inclinagdo natural para
unir-se a ele» 91,

S. Toma4s chega, pois, 4 conclus@o de que o espirito ¢ ao mesmo
tempo pessoal e forma da matéria, o que era pura ¢ simplesmente

88 S Th,I, q. 75, a 6.
8 Cf S . Th,1,q.75,a.2.
% 8 Th,I, q. 76,a. 1,
91 8§ Th,I,q. 76, a. 1.
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inconcebivel para Aristételes. Escreve Joseph Ratzinger: «chega-se
a este enunciado verdadeiramente impressionante: o espirito é no
homem de tal modo uno com o corpo que se lhe pode aplicar de
pleno direito o termo de *forma’. E viceversa: a forma deste corpo
¢ tal que € espirito e faz, portanto, do homem uma pessoa. (..) a
alma faz parte do corpo enquanto forma’, mas o que é *forma’ do
corpo € espirito ¢ faz do homem uma pessoa abrindo-lhe assim acesso
4 imortalidade. Esta nogio de alma & qualquer coisa de absoluta-
mente novo em relagdo a todas as concep¢des antigas da psyché.
Ela ¢ um produto da fé cristd e das suas exigéncias de pensa mento;
80 uma ignoréncia histérica pode negar isso» 92,

Ora, nfo serd precisamente esta conclusio que nos obriga a
continuar a nossa reflexiio ? Serd de facto possivel demonstrar a imor-
talidade pela razio? Por outras palavras: O homem tem em si algo
que, pela sua propria natureza lhe garanta a imortalidade? Melhor

ainda: Porque é que a imortalidade ndo aparece ao homem como
evidente ?

IV. A questio do homem como questio de Dens e 2 vida eterna

Foi Epicuro que escreveu que o medo da morte ¢ injustificado:
«0O mais terrivel dos males nada € para nés, pois, enquanto exis-
timos, a morte ndo &, e, quando ela estd 14, j4 nfio existimos nds.
A morte ndio tem, por conseguinte, nenhuma relagio nem com os
vivos nem ¢om 0s mortos, uma vez que ela nada é para os primeiros
€ os Gltimos j4 nio existem» 93. E Juan Luis Ruiz de la Pefia mostra
como «o fascinio deste raciocinio simples é um dado periodica-
mente emergente nas filosofias da morte» 4. A ele sucumbiram Epic-
teto («Que é a morte ?Um espantalho volta-lo e dds-te conta que néo
morde»), Séneca («Com a morte tudo acaba, até a morte»), Mon-
taigne («A morte nfio mete medo algum. Nio tendes de que inguie-

92 JOSEPH RAIZINGER, La mort et I'au-deia, Paris, s./d., 164. Sobre a pessoa
em S. Tomés, ver J. BARATA-MOQURA, Da pessoa comg categoria dntica & pessoq como
categoria ética. A proposito do tema «Pessoa» em 8. Tomds de Aquino, in Didaskalia 2
(1974) 357-398,

93 Cartg a Meneceu, cit. por JACQUES CHORON, La Mort et la Pensée Occi-
dentale, Paris, 1969, 48,

94 J. LUIS RUIZ DE LA PENA, Muerte y Marxismo Humanista. Aproximacidn
Teoldgica, Salamanca, 1978, 192, onde se encontram também as citages seguintes,
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tar-vos, mem Vvivos nem mortos; Vivos, porque existis; mortos, porque
ja ndo exisitis»), Feuerbach («S6 antes da morte, mas ndo na morte,
& a morte morte e dolorosa; a morte é assim um ser fantasmagérico,
uma vez que é quando ndo ¢, e ndo ¢ quando é»), Brecht («Desde ha
algum tempo, ndo tinha medo algum da morte. Porque nada me pode
faltar, faltando eu préprio»).

Ora, nio pode negar-se o cardcter engenhoso destes raciocinios.
Também eles sio uma estratégia do espirito humano para, pela racio-
nalizagiio, superar a angistia da morte. Nio seri significativo que
Epicuro comece por dizer «o mais terrivel dos males»? Nio temes
nem ¢ possivel a experiéneia da passagem da vida a morte nem do
estar morto. Neste sentido, os Autores referidos tém razdo, pois a
morte carece de toda a possibilidade de representagfo. Mas, «s¢ 2
morte ndo & pensdvel nem antes nem durante nem depois, quando
podemos pensa-la?» %. Na vida, a partir da vida e em relagéio & vida,
pois a morte faz parte da experiéncia vivida de cada um, enquanto
limite Gltimo insuprimivel. A morte estd presente na vida de cada
um, como ameag¢a permanenic € expressio da radical contingéneia
o finitude. E se essa experiéncia antecipada da morte se da na propria
crianca 96 ¢ na medida em que avancamos na idade ou nos anunciam
uma doenga grave que ela se vai apoderando de nés. E também pe-
rante o caddver de ¢ntes queridos que nos interrogamos: E agora?
Mediante todas estas experiéncias, vamos sabendo que ndo somos
senhores de nds mesmos € que O NOSsO destino estd inexoravelmente
marcado por um termo. Mas «a morte nfio é apenas um aconteci-
mento que se situa no fim da vida, ela esta presente em toda a forma
¢ vida, fisiolégica ou psicoldgica, individual ou colectiva» %7. A cons-
ciéncia da morte instala-se enquanto consciéncia da temporalidade:
um passado irrevogdvel, um presente irreversivel, que, em ultima
instdncia, ndo exisic («Quanto ao presente, se fosse sempre pre-
sente, ¢ nio passasse para o pretérito j4 ndo seria tempo mas eter-
nidade. Mas se o presente, para ser tempo, tem necessariamente de
passar para o pretérito, como podemos afirmar que ele existe, se a
causa da sua existéncia é a mesma pela qual deixara de existir 7») 8,

95 JANKELEVITCH, Mort, 34.

9 Cf. RUTH MENAHEM, La mort apprivoisée, Paris, 1973, 20 ss ¢ 5o bretudo
P. PH. DRUET, Pour vivre, 90-94, com ampla bibliografia.

97 QODETTE THIBAULT, La maitrise de la mort, Paris, 1975, 12.

98 Santo AGOSTINHO, Confissdes, Porto, 1981, 304,
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¢ um futuro que irremediavelmente se vai convertendo na irrevoga-
pilidade do passado e na irreversibilidade do presente; um passado
que ja nio existe, um presente que flui, um futuro que ainda nio é
e que inelutavelmente se ird convertendo em presente devorado pelo
passado. E ¢€ ai que somos apanhados pela vertigem da morte: «Mas
a morte é algo de mais incrivelmente absurdo, porque ¢ o nada inima-
gindvel, a impensavel destruigio do absoluto que conhecemos na
irredutivel e necessaria pessoa que somos. Pobres palavras vis:
um ‘nada’ imaginamo-lo sempre como algo que é... Mas o nada &
a desaparigdo de nds a nds préprios, a anulacio desta evidéncia que
é a pessoa que esid em nds, o puro vazio deste quid Gnico, desta rea-
lidade que h4 em ndés e nos assusta, porque é terrivelmente viva e
verdadeira (...) O sono tem a forma de uma vulgar distracgdo... Mas
a morte nfio & uma desatencdo da vida: é a pura impessoalidade, um
puro vazio oposto i pura totalidade, & macica presenga, a impregna-
¢io do nosso todo de tudo o que nos rodeia e assumimos. Saber bem,
até A iluminagio da vertigem, a distancia alucinante destes dois extre-
mos, & saber enfim onde se hi-de recomegar» 99 E é ai que surgem
as perguntas cternas e lancinantes, que inauguram a cobra célebre
de Ernst Bloch, Das Prinzip Hoffnung: «Quem somos? Donde vimos ?
Para onde vamos? O que é que esperamos? O que ¢ que nos es-
pera 7 100,

E evidente que, se a morte se apresenta no seu horror total e
temor indizivel pela ameaga sempre iminente, ainda que adiada, da
queda no vazio do abismo do nunca-mais-ser, uma das estratégia
para torna-la mais toleravel é esbater a consciéncia do eu, pela inser-
¢3o e absor¢io no Todo. As sociedades holistas e as filosofias pan-
teizantes apaziguam a angustia da morte, medianie a oferta da imor-
talidade impessoal, Emile Durkheim escreveu: «O primitivo aceita
geralmente a ideia da morte com uma espécie de indiferenga. Educado
no sentido de ter em pouca conta a sua individualidade, habituado a
expor permanentemente a sua vida, renuncia a ela muito facil-
mente» 191, Embora esta afirmagio nio signifique de modo nenhum
que se pense na aniquilagio total, a existéncia depois da morte ¢

99 VERGILIO FERREIRA, Carta ao Futuro, Lisboa, 1981, 64-65.

100 ERNST BLOCH, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt/Meno, 1977, I, p. 1.

101 EMILE DURKHEIM, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris,
1912, 283,
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concebida de modo larvar (lembrar, por exemplo, o Scheol dos Ju-
deus ¢ o Hades dos Grego?a) ¢ inserida no ciclo morte-renascimento
de todas as coisas na Natureza e até no cld. N&o serd significativo,
neste sentido, que os emigrantes das nossas aldeias manifestem a
vontade absoluta de ser enterrados na sua terra natal? A consciéncia
arcaica é habitada pela continuidade simbdlica de caverna (dsi, o
caixdo)-casa-mundo habitado-ventre materno-Natureza. O homem
das culturas tradicionais e agrdrias vive com mais nafuralidade a
morte do que o homem moderno, ¢ uma das razdes é a proximi-
dade da Natureza com o seu ciclo permanente de vida-morte-vida.
H4 af como que uma identidade entre o «eu interior» do homem e
o «interior profundo» do cosmos. A Natureza é uma Mée terna, de
Providéncia envolvente, apesar de agreste ¢ tenebrosa também, em
cujos ritmos profundos o homem estd inserido.

A morte, com o seu telurismo divino, é reassumida pelo roman-
tismo, adquirindo af uma dimensdo de arrebatamento quase mis-
tico. Note-se que, na histdria das atitudes face a morte, Philippe Ariés
faz coincidir o terceiro periodo precisamente com o romantismo, que
explorcu também essa relagio misteriosa entre sexo e morte 102,
Os roméfnticos, num pessimismo quase sublime, glorificam a morte,
como regresso ¢ fusfo no Todo. Byron dizia: «Nfo sio as montanhas,
as ondas & 0s céus parte de mim e da minha alma, como eu sou parte
deles ?» 103, Para os roménticos, a Natureza nio é uma coisa inani-
mada, morta, objecto que se opSc a um sujeito e que se conhece
pelas leis da razfio 1dgica. Pelo contrdrio, ela sé s¢ capta pela intuicdo
e sintonia, pois a sua esséncia ¢ irracional e¢ simbdlica. «Como a
morte serd belay, diz Creuzer, «quando regressarmos ao seio do Uni-
versal que absorverd a nossa mindscnla individualidade». Shelley
exclama: «Que coisa maravilhosa € a morte!», ¢, na morte de Keats:
«Ele fez corpo ¢om a Natureza, € a sua voz, com asg syas mais belas
arias rugindo como o trovilo ou ondeando docemente como as aves».
Esta unidade mistica, quase magica, com a Natureza, faz dizer a
Holderlin: «Pelo Espirito que nos une, pelo Espirito divino que
é proprio a cada um ¢ comum 2 todos, na alianga da Natureza... sepa-
rar-nos-€mos apenas para estarmos mais intimamente unidos, mais
divinamente de acordo com todas as coisas ¢ connosco. Morremos

102 Porgue € gue os moribundos levam a mfo ao sexo, por exemplo?
103 Cit, por J. CHORON, Mor¢ et la Pensée, 247.
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para viver». Schleiermacher, na mesma ordem de pensamento,
escreve a um amigo que «a existéncia individual ndo & indispensavel
3 vida espiritual, pois ndo passa de uma aparéncia. Ignoramos de que
maneira se renova; sobre este ponto, poderemos confiar apenas na
nossa imaginagio poética. Na nossa dor, ndo devemos opor 0s nossos
sentimentos religiosos e o nosso coragio. E quando a vossa Ultima
hora se aproximar, nio vos deixeis invadir pela amargura. Nzo pen-
seis nela como se fosse a morte, mas como o acesso 4 vida mais ele-
vada. Na realidade aquilo a que aspiramos todos ¢ a essa reunifio no
seio do Nio-Eu que nunca atingimos nesta vida...». E poderiamos
ainda citar Heinrich Kleist, Novalis, Schelling, evidentemente Rous-
seau, etc. 194, O telurismo mistico, de tipo panenteistico estd também
presente na obra de muitos escritores portugueses: Eca de Quei-
rés 105, Guerra Junqueiro, Fernando Pessoa 106, Miguel Torga...
Também a sabedoria oriental é menos impressionavel pelo temor
da morte, porque o seu misticismo coloca imediatamente em contacto
com o Grande Todo 197, A dor tem a sua fonte no desejo ¢ na sede
de autoafirmagio. E pela eliminagdo do desejo que se enconira a
sabedoria e se salta para fora das reincarnagdes, entrando no nir-
vana 198, Dai que Schopenhauer, no seu pessimismo, s¢ tenha socor-
rido também das filosofias orientais. E, falando da mudanga perma-
nente & que estio sujeitos os individuos, os povos e 0s Estados,Hegel
observou que «a esta categoria da mudanga liga-se um outro aspecto:
da morte renasce a vida. Os Orientais tiveram esta ideia, e é talvez
a sua ideia maior, o pensamento supremo da sua metafisica. A met-
tempsicose exprime esta ideia no que se refere 4 existéncia individual.
Conhece-se também o simbolo da Fénix, simbolo da vida natural
que eternamente prepara a sua propria fogueira para nela se consumir,
de tal modo que uma nova vida rejuvenescida e restaurada saia eter-

104 Para as citagbes anteriores, J. CHORON, Mort et Iz Pensée, 135-139.

105 Pot exemplo, em A Cidade e as Serras, Porto, 1953, 177, escreve: «Do astro
ao homem, do homem & flor do trevo,da flor do trevo ao mar sonoro — tudo é o mesmo
Corpo, onde circula, como um sangue, & MESMO Dens».

106 Cf. ANSELMO BORGES, Fernando Pessoa e a Questiio de Deus, em Huma-
nistica e Teologia 4 (1983) 161-193.

107 Cf., por exemplo, The Bhagavad Gita, Penguin Books, concretamente a intro-
dugio de Juan Mascard, que também € o Autor desta tradugio (1962, reimpressio de
1983).

108 Cf, S, LEMAITRE, Le Mystére de la Mort dans les Religions d’Asie, Paris,
1943,
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namente das suas cinzas» 109, Significativamente, Hegel continua:
«Todavia, esta imagem nfio passa de uma imagem oriental que con-
vém mais & vida do corpo do que A do espirito. O Ocidente apresenta
uma outra ideia. O espirito reaparece nio s6 rejuvenescido, mas mais
forte e mais claro. (...) Um espirito mais puro sai das cinzas da forma
anterior. E a segunda categoria do Espirito. O seu rejuvenescimento
nio é um simples retorno & forma anterior; ¢ uma purificagio e uma
transformacio de si mesmo. (...) Depois destas consideragdes per-
turbadoras, perguntamo-nos qual ¢ o fim de todas estas realidades
individuais» 119, A Histéria, para Hegel, nfo passa do autodesen-
volvimento, majestoso ¢ magnificente, da Ideia, poder infinito, eterno
e absoluto. Se¢ «a histéria é o produto da Razdio eterna e a Razéo
determinou as suas grandes revolugdes» 111, «os individuos desapa-
recem diante da substancialidade do conjunto e este forma os indi-
viduos de que tem necessidade. Os individuos nio impedem que acon-
tega o que deve acontecer. O Espirito popular é essencialmente um
Espirito particular mas ao mesmo tempo é o Espirito universal
absoluto, porque este é Unico. O Espirito do Mundo (Weltgeist) ¢
o Espirito do Universo tal como se explicita na consciéncia humana.
Enire ele ¢ os homens hd a mesma relagdo que entre os individuos e
o Todo, que ¢ a sua substincia. Este Espirito do Mundo € conforme
ao Bspirito divino, o qual é o Espirito Absoluto. Na medida em que
Deus ¢ omnipresente existe em cada homem e aparece em cada cons-
ciéncia: & isso o Espirito do Mundo» 112, E referindo-se mais expli-
citamente aos individuos: «Os sonhos que o individuo pode ter a seu
respeito apenas dio uma ideia exagerada do seu valor. No entanto,
é muito possivel que o individuo sofra uma injustica; mas isso nio
se refere & histéria universal ¢ ao seu progresso de que os individuos
ndo passam de servidores ¢ instrumentos» 113, «O fim do Espirito €
dar-se a consciéneia do Absoluto (...). E a morte natural, também ela,
perde o seu poder» 114, Mas ndo deverd esquecer-se¢ que a morte

109 HEGEL, La Raison dans I'Histoire, Paris, 1965, 54,
10 Jbid., 54-55.

1 Jpid., 66,

12 fpid., 81-82.

13 fpid., 98.

114 Jpid,, 213,
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desempenha um papel fundamental na flosofia de Hegel. Alexandre
Kojéve chega a dizer que «a filosofia dialéctica ou antropoldgica
de Hegel ¢, em ultima andlise, uma filosofia da morte (ou, o que éa
mesma coisa, do atefsmo)» 115, Na Fenomenologia do Espirito, anali-
sando a forca do negativo no ser, Hegel escreve «Ndo se trata daquela
vida que recua de horror perante a morte, para fugir A destruigéo;
mas da vida que suporta a morte e se mantém nela, poisissoé que é a
vida do espirito. O espirito conquista a sua verdade apenas se s¢ encon-
trar a si mesmo na sua absoluta devastagiio» 116

E dentro da mesma concepgio panieizante que Espinoza !l7,
a gnose de Princeton 113, as investigagOes do fisico Jean E. Charon 119
e todas as cosmovisdes monistas — idealistas ou naturalistas — si-
tuam a problemadtica da imortalidade.

O pensamento marxista, classico ou neo-humanista, tem igual-
mente esta chave de interpretagio. Como se sabe, Karl Marx referiu-
-se cxplicitamente & temdtica da morte uma anica vez: «A morte
aparece como uma vitéria do género sobre o individuo; mas o indi-
viduo determinado ndo passa dum ser genérico determinado ¢ a este
titulo, mortal» 120, Bngels escreveu: «Hoje nio ¢ cientifica nenhuma
fisiologia que nfo contemple a morte COmMo momento essencial da
vida..., a negagio da vida como essencialmente contida na propria
vida, de modo que a vida tem de ser pensada em relagdo com o seu
resultado necessario, a morte sempre germinalmente latente nela;
a compreensio dialéctica niio quer dizer sendo isto. Mas para aqusle
que entendeu isto definitivamente todo o discurso accrca da imorta-
lidade da alma é a mais... Viver significa morrer» 121, Quer dizer, o
individuo acaba por ser absorvido pela espécie, pela sociedade, pela
vida em geral. Nega-s¢ assim a imortalidade pessoal, mas afirma-se
a imortalidade metaindividual. «A morte do ser singular € vista, com

115 A. KOJEVE, Introduction & la lecture de Tlegel, Paris, 527.

116 HEGEL, Fenomenologia dello Spirito, I, 1973, 26.

117 Cf. BENTO DE ESPINOSA, Etica demonstrada & maneira dos gedmetras,
3 volumes, Coimbra, 1960-1965.

18 Cf. RAYMOND RUYER, La grose de Princeton, Fazis, 1977

119 Cf, JEAN E. CHARON, Mort Voici ta Défaite, Paris, 1979.

120 K. MARX, Manuscrits de 1844. Economie politique et philosophie, Paris,

1962, 90.
121 Fr. ENGELS, Dialektik der Natur, cit. por J. L. RUIZ DE LA PENA,

Muerte, 16.
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efeito, em todos eles, como condigio de possibilidade da sobrevivén-
cia (ou do naufrigio) de um ser superior ao singular: o espirito (He-
gel), a humanidade (Feuerbach), a vida (Engels), a espécie (Marx)»122.
E o tedlogo espanhol, que vimos citando, apds um estudo profundo
da tanatologia dos representantes maiores do marxismo humanista:
Ernst Bloch, Roger Garaudy, Milan Machovec, Vitezslav Gardavsky,

Adam Schaff, Leszek Kolakovsky e Edgar Morin, conclui: «Apesar

da inegdvel originalidade de cada uma destas diversas aproximagdes:

do problema, nio é dificil detectar um conjunto de elementos comuns:

a todas, embora com distinto grau de acento literal. Indiquemos sin -
teticamente os trés mais destacdveis: a persistente atracgio que parece
exercer ainda o argumento epicurista; o irresistivel tropismo pan-
teista; a inevitabilidade com que, no final de contas, o homem se
dissolve na humanidade, e a humanidade & reabsorvida na natureza»!23,
Apesar de tudo, seguem o Marx jovem, que via a esséncia do homenmn,

n&o no individuo, mas no género (Gatfungswesen) 124 ¢ propunha

como horizonte escatolégico o naturalismo do homem e o humanismo.
da natureza: «A sociedade (terminal) é a realizagio da unidade essen-.
cial (die vollendete Weseneinkheit) do homem com a natureza (..);
ela ¢ o naturalismo do homem e o humanismo da natureza, levados,
um e outro, até ao fim» 125, Ernst Bloch refere-se frequentemente ao
significado desta «Naturaliserung des Menschen, Humanisierung der
Natur» como «pétria da identidade» 126,

Mas, deste longo percurso, tornou-se claro que a imortalidade
impessoal ndo € solugio nenhuma. O que &, de facto, a imortalidade
impessoal de uma Consciéncia universal inconsciente? A «naturali-
zaglo do homem, humanizagio da natureza» como «patria da iden-
tidade» ndo ¢, pela redugio do sujeito a objecto, a prépria contradi-
¢do? E mesmo supondo a plena realizagio humana na imanéncia
da sociedade comunista do futuro, que sentido teria a vida de todos
aqueles que nela niio participario? Nio teriamos ai a revelagdo da

122 J, L. R. DE LA PENA, Muerte, 16.

123 Ibid., 192, Sobre o assunto, ver também FERDINAND REISINGER, Der
Tod im marxistischen Denken heute, Munique, 1977; JAN LOCHMAN, Encountering
Marx, Belfast, 1977; e entrevistas de Garaudy ¢ Bloch, em ANSELMO BORGES,
Do Mesmo ao Diferente, ji citado.

124 Sobre o assunto, cf, P.-D. DOGNIN, Initiation & Kar! Marx, Paris, 1970, 54 ss.

125 K. MARX, Manuscrits, 89.

126 Das Prinzip Hoffnung, I, 149, 234-235, etc.
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.absoluta injustica da Histéria, contra a qual se revolta um marxista

como Max Horkheimer, que escreve: «Teologia significa aquni a cons-
-ciéncia de que o mundo ¢ fenémeno, de gue ele ndo é a verdade abso-
luta, a qual sé pode ser a realidade dltima. Teologia € a esperanca
de que, ndo obstante esta injustiga que caracteriza o mundo, nfo

.acontecerd que ela, a injustica, seja a tltima palavra» 1277 E nfo

sabemos que, embora possamos dilatar o tempo da vida, a morte €
-sempre uma fatalidade biolégica, pois, como diz Frangois Jacob,
«o programa genético prescreve a morte do individuo, desde a fecun-
dagio do dvulo» 128 ¢, assim, a curto, a médio a longo prazo, tedos
iremos estando mortos? E o pantelsmo nio acaba por reduzir-se ao
niilismo, ac eterno retorno do mesmo, de que Zaratustra & o profeta,
mas que lhe mete asco: «Ah! Asco, asco, ascol» 1292 Estaremos entio
.condenados nfio j4 ao mito, mas & realidade de Sisifo?130. E que
mesmo as obras ’imortais’ estio mortas, guando ji nic houvesse
consciéncia, como disse magistralmente J.-P. Sartre: (...) a imorta-
lidade terrestre ofereceu-se como substituto da vida eterna. Para me
assegurar de que a espécie humana me perpetuaria, foi decidido na
minha c¢abeca que ¢la ndo teria fim. Extinguir-me nela era nascer e
‘tornar-me infinito, mas se alguém emitia diante de mim a hipétese
de que um cataclismo pudesse um dia destruir o planeta mesmo daqui
a cinquenta mil anos, apavorava-me; ainda hoje, desencantado, ndo
consigo pensar sem temor no resfriamente do Sol: que os meus con-
géneres me esquecam no dia seguinte ao meu enterro, pouco me
importa; enquanto viverem, hei-de persegui-los, inapreensivel, ino-
minado, presente em cada um como ¢m mim estio milhares de mor-
tos que ignoro e que preservo do aniquilamento; mas se 2 humani-
dade vier a desaparccer ela matard definitivamente os seus mortos»!31,

Por isso, tudo se resolve neste dilema: ou 0 homem como pessoa
& imortal ou pura e simplesmente nio hi sentido, j4 que o Universo

127 MAX HORKHEIMER, La nostalgiadel totalmente altro, Brescia, 1972, 74-75.

128 FRANCOIS JACOB, La logique du vivant, Paris, 1970, 331. Ver também
PAUL CHAUCHARD, La mort, Paris, 1952,

120 F. NIETZSCHE, Also Sprach Zaeathustra. Ein Buch fir Alle vnd Keinem, em
F. NIETZSCHE, Werke in drei Binden mit einem Index-Band, Munigue, 1954-1965,
11, 462. Cf. também F. NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, Lisboa, 1978, 219-220;
mas, infelizmente, esta tradugo ¢ ma.

130 Cf. ALBERT CAMUS, O Mito de Sisifo, Lisboa, s/d.

131 JEAN-PAUL SARTRE, As Palavras, Lisboa, s/d, 182-183,
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s¢ transforma numa gigantesca maquina de mortes. E é necessario
reconhecer que, do ponte de vista da razdo tedrica, o absurdo é
uma alternativa possivel, precisamente porque hd morte, suprema expres-
sfo da radical problematicidade de tudo. Pela razio pura tedrica, nfio
podemos demonstrar, de modo absoluto, que o fundo da realidade
nio seja pura ilusdo, o absurdo, o nada. Mas serd que esta alterna-
tiva se impde como a Unica possivel? Pela razdo pura tedrica, nio é
possivel demonstrar, de modo constringente, a imortalidade. Pelo
seu esforgo, o homem ndo pode tornar-se imortal, pois a morte é preci-
samente a expresséo extrema da absoluta impoténcia humana. £ a
imortalidade também se ndo dd na relagdo da imanéncia homem-socie-
dade e, em tltima andlise, homem-natureza, pois a morte é justamente
a ruptura total com o mundo e com os outros. Estaremos entdo inevi-
tavelmente enclausurados no «incrivelmente absurdo» da morte,
na expressio de Vergilio Ferreira ¢ também de Sartre? Ou nio serd
que, precisamente nesse cardcter «incrivelmente absurdo», estd a
indicacio da possibilidade da nossa salvagio? H4, de facto, fendmenos
perturbadores ¢ ao mesmo tempo fascinantes nessa nossa relagdo
finica & nossa prépria morte: «quando falo da minha morte ou quando
penso nela, afirmo-me de maneira particularmente peremptdria
enquanto existente. £ mesmo a Wltima circunstincia que me permite
aperceber-me que nio posso de modo nenhum conceber-me como
'nio sendo’, (...) Se ’eu me concebo morto’, é 86 o objecto que mudou.
de aparéncia, mas, se assim podemos dizé-lo, o sujeito tornou-se
ainda mais afirmativo. Para ser mais exacto, seria necessario dizer
que é impossivel comceber-me morto. (...) Em (ltima andlise, esta.
contradigio & bastante pertubadora: eu sei que eu morrerei; eu nio
posso apreender esse facto como um acontecimento, como diz
Ricoeur; mas nio posso apreendé-lo de modo nenhum como um
néio ser do «weu» 132, E Mar¢ Oraison observa também lucidamente, a
propdsito do suicidio: «Nio creio paradoxal dizer que, psicologica-
mente falando, tudo se passa como se o sujeito que se suicida ji ndo
tem senfio este meio negalivo de afirmar que existe... Sente a sua vida
de tal modo negada ou menosprezada, a niveis e por razdes infinita-
mente diversos, que ji s6 pode afirmar o sen ’ew’, mostrando pelo
seu suicidio até onde vai o seu dominio. Em ultima inst&ncia, mostra
que pode matar-se; isto €, que existe aré esse pontoy 133, Alids, ja Freud

132 MARC ORAISON, La mort... et puis aprés?, Paris, 1967, 33-34-
133 jbid., 52,

o
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escrevera: «O facto é que nos é absolutamente impossivel represen-
tar-nos a nossa prépria morte, ¢ todas as vezes que o tentamos, aper-
cebemo-nos de que assistimos a ela como espectadores. E por isso
que a escola psicanalitica pode declarar que, no fundo, ninguém cré
na sua propria morte ou, o que € 0 mesmo, que, No sen inconseiente,
cada um estd persuadido da sua prépria imortalidade» 134, De facto,
o paradoxo da morte ndo é precisamente esse mistério da presencga-
-auséneia: presenga do cadaver («restos mortais») ¢ ayséncia do que
falava connosco nos amava ¢ que nds amivamos? Mas, se esta expe-
riéncia é feita perante o caddver de um ente querido, encontramo-la
também quando pensamos na nossa propria morte: «Onde & que eu
estarei quando ji ca ndo estiver?» A naturalidade da morte, cujos
mecanismos os bidlogos explicam, contrapde-se a trevolta e a nio
representabilidade da morte da consciéncia. H4 mesmo a constata-
¢io de uma dupla curva inversa: a biolégica & a da consciéncia:
«enquanto que, a partir dos 17-18 anos do individuo, eomega a
redugdo progressiva da renovagdo celular que conduz & morte como
catistrofe fatal, a consciéncia, ao mesmo tempo, COmMEca a sua pro-
gressio ascensional (...) Pela consciéncia pode-se pensar o Infinito;
¢ por isso que Vocé ndo pode apresentar um limite natural para a
acumulacéio de contetidos de consci€éncia. Vocé nem sequer pode definir
a consciéncia, conceptualmente, pois a consciéncia nio tem limites.
Ela nio é limitada, pois pode pensar o Infinito» 135.

E reencontramos S. Tomds, no que poderiamos chamar o seu
argumento afectivo-gnoseoldégico-ontoldgico da imortalidade: «Como
sinal» da impossibilidade de a alma intelectiva ser corruptivel «pode
servir o facto de que todas as coisas desejam naturalmente ser do
modo que sfo. Ora, o desejo dos seres cognoscitivos provém de um
conhecimento, ¢ os sentidos nio conhecem sendo o actualmente exis-
tente ¢ presente ao sentido, enguanto que © entendimento conhece
a oxisténcia em absoluto e abstraindo do tempo. Por isso, todo aquele
que possui entendimento deseja, naturalmente, existir sempre. Nio
se pode, de facto, ter inutilmente um desejo natural» 136, Quer
dizer, a natureza nio pode coniradizer-se. Se¢ o homem, enquanto
intelecto, diriamos, enquanto consciéneia, estd orientado para o

134 8. FREUD, Essais de Psycanalyse, articles 1909-1915, Paris, IV, 2,
135 JEAN ZIEGLER, in ANSELMO BORGES, Do Mesmo ao Diferente, 235-236.
136 S, Th., I, . 75, a. 6. Cf. também Summa Contra Gentiles, 11, c. 79 e 111, 57.
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absoluto e supera o tempo, ha ai a indicagio de que talvez a morte
ndo detenha a dltima palavra. Para C. Fabro, este argumento do
appetitus naturalis da felicidade é mesmo «talvez o primeiro e o tltimo
nessa controvérsia sobre o nosso destino» 137, Ji vimos, porém,
que o homem nio tem em si mesmo a garantia absoluta da imor-
talidade. O que indica entfio essa revolta radical da consciéncia con-
tra a possibilidade real do seu afundamento no nada senfo que o
homem nio é autofundante e apela o Transcendente?

Impde-se, por conseguinte, passar da fenomenologia da morte
a uma reflexfio transcendental sobre o homem, isto &, sobre as condi-
¢Bes a priori possibilitantes do seu entender ¢ do seuw agir, que nos
revelardio finalmente o seu ser e o seu enigma. Se 8. Tomds nio per-
correu explicitamente este caminho, € porque, dentro da cosmovisio
cristd e filoséfico-teoldgica, que era a sua, a questio da imortalidade
e de Deus e a sna mitua relagiio se tornavam menos probieméticas
do que sfo hoje; por outro lado, o seu intelectualismo sobrepds-se a
uma perspectivagiio existencial. Deixou, porém, os pressupostos filo-
séficos para essa reflexdo existencial-transcendental. A comprovi-lo
estio as obras pioneiras de Joseph Maréchal, que estudou a obra
tomista numa perspectiva kantiana 138, e de Karl Rahner, que, se-
guindo o exemplo do P. Maréchal, interpreta magistralmente a
metafisica do conhecimento de S. Tomds confrontada com as exi-
géncias da filosofia moderna, do idealismo & fenomenologia ¢ a Mar-
tin Heidegger 139,

Como ficou dito, a antropologia tomista resume-se na defini-
¢do do homem como espirito encarnado. Porque € encarnado, «todo
o0 nosso conhecimento comega pelos sentidos», dird S. Tomds 140,
como mais tarde Kant; mas, porque & espirito, capta o ser das coisas.
Quer dizer, o conhecimento s6 é possivel, porque o horizonte em que
0 homem s¢ move € o ser. Sem um certo saber implicito sobre o ser,
© homem nada poderia conhecer. Esse saber é a condicio a priori

137 C. FABRO, L'anima, Roma, 1955, 200.

138 Cf. J. MARECHAL, E! punto de partida de Ia metafisica, 5 vols., Madrid I,
1957, II-II1, 1958, IV-V, 1959.

139 Cf. KARL RAHNER, Espiritu en el mumdo. Metafisica del conocimiento
[finito segin Santo Tomds de Aquino, Barcelona, 1963 e O yenite de la Palabra, Fundamentos
para una filosofia de la religion, Barcelona, 1967, Cf. também, ANDRE MARC, La dia-
lectigue de Iaffirmation, Paris, 1952,

14¢ 8§ Th.,L q.12, a. 12.
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‘possibilitante de todo o conhecimento dos entes concretos. Trata-se

de uma «pré-compreensio, horizonte de ser sem o qual nenhum objecto

‘nenhum pensamento, nenhum amor, nada de categorial poderia

aparecer na consciéncia» 141, Portanto, se a esséncia abstracta das
coisas materiais é o objecto propric do entendimento humano, o

‘ser enquanto ser € o objecto comum da inteligéncia. Por isso, S. To-
-mas escreverd que a alma humana «estd nos confins entre as criaturas

espirituais e as materiais» 142; é mesmo «uma espécie de horizonte e
de confim entre as coisas corporais e as incorporais, enquanto é uma
substdncia incorpdrea e ao mesmo tempo é forma do corpo» 143,

No acto humano de entender, revela-se o parodoxo do homem:

"¢ através das coisas do mundo que o espirito capta o ser, e, por sua

vez, as coisas do mundo sé se tornam objecto do conhecimento hu-
mano A luz do ser. Hd uma dialéctica de reversibilidade implicativa:
é mundanizando-se que o homem se humaniza, é indo ao mundo que

‘o homem vem a si mesmo enquanto espirito, e s6 porque é espirito

transcende o mundo. Revela-se assim o dinamismo ilimitado do

“homem, em todos os seus actos, quer de pensamento, quer de amor.

Na sua estrutura dftima, o homem é uma transcendéncia e uma his-

‘toricidade, uma transcendentalidade que se actua na histdria, em

liberdade. Reconhecer a finitude, a limitagio de todas as objectiva-

‘¢Oes humanas, no pensamento, na ac¢lio, no amor, é reconhecer que

o homem é constitutivamente abertura ilimitada ao Ser Absoluto,
ao Incondicionado, ao Infinito, isto é, a Deus. A inteligéncia é neces-

‘sariamente atraida pelo ser enquanto ser (ens simpliciter). Mas por-

que a inteligéncia é a faculdade do real, Deus mesmo esti presente
em todo o acto de entender como horizonte fltimo real/ que possi-
bilita quaiquer acto de entender. O mesmo se diga da vontade, que
tem também como objecto formal o ser enquanto ser, mas sob a
formalidade de bem. Deus é, pois, afirmado em todo o acto humano.
Mesmo quando O nega categorialmente, o homem afirma-O neces-
sariamente dum modo transcendental. Porque a tendéncia para o
ser enquanto ser, quer sob a formalidade de verdadeiro quer sob
a formalidade de bem ou de¢ belo, em ultima andlise para o Ser real

141 L. MALEVEZ, Présence de la théologie & Dieu et & I'hormme, em Nouvelle
Revue Théologique 8 (1968) 785-800,

142§ 7h.,1,q.77,a 2.

143 Summa Contra Gentiles, 11, 68.
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(Deus), é a condi¢io a priori transcendental para o pensamento ¢ 0
agir humano categorial-temético. Por isso, S. Tomas escreve: «Por-
tanto, se o entendimento humano, ao conhecer a esséncia de um
objecto criado, ndio sabe de Deus senfo que “existe’, a sua perfeigio
ainda se ndo elevou ao ponto de alcangar pura e simplesmente a causa
primeira; fica-lhe o desejo natural de indagar e conhecé-la e, por
conseguinte, ainda ndo ¢ perfeitamente feliz. Em conclusdo, para a
bem-aveniuranga perfeita exige-s¢e que o entendimento alcance a
propria esséncia da causa primeira. Deste modo atingird a perfei¢io
pela unido com Deus, como seu objecto, na qual unicamente esti a
bem-aventuranga do homem» 144 E pela sua transcendentalidade e
a consciéncia concomitante, virtual, priméria, dessa transcentali-
dade (redditio virtualis completa) em todo o acto humano espiritual,
que o homem se define enquanto homem. Mas ja notamos que a
transcendentalidade se actua e revela na histéria. Transcendentali-
dade e historicidade condicionam-se mutuamenie. Assim, como o
espirito humano se conhece a si mesmo nfo pela sua esséncia mas
pelo seu acto, pois néo € acto puro como Deus 145, muito menos Deus
é «objecto» de um conhecimento explicito, no acto humano de enten-
dimento ou de amor. Como a experiéncia transcendental da alma como
espirito, portanto presente a si mesma no seu acto, pode ser erra-
damente interpretada temdtico-categorialmente, «o que cxplica que
muitos ignorem a natureza da alma ¢ muitos também se tenham enga-
nado a seu respeito» 146, agsim também se pode dar uma errada inter-
pretagdo tematico-categorial da experiéncia transcendental de Deus.
Quer dizer, nem a imortalidade nem Deus sio evidentes 147,

A questio de Deus é, porém, possivel. A questdo do homem é
mesmo a questio de Deus. Dada a transcendentalidade ilimitada do
espirito humano, que se manifesta na histéria, sendo assim o homem,
constitutivamente, espirito-no-mundo ¢ espirito histérico, compe-
tird mesmo ao homem procurar na histéria se Deus se revelou, se
Deus se autocomunicou. O homem &, de facto abertura a prépria
Palavra de Deus, 2 revelagio amorosa € gratuita de Deus. E o que

144§ Th., I-I1, q. 3, a. 8.

145 Cf. §. 7h., 1, q. 14, a. 2 e gg. 87-89.

146 8. Th,1,q9.97,a 1.

147 Cf. ANSELMO BORGES, Cristianismo e Religides Néo Cristis, in Igreja
e Missao 65/67 (1974) 151-176 e também ANSELMO BORGES, Deus na 'Critica da
Razae Purd’, in Humanistica e Teologia 2 (1981) 249-275.
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nos deixa entrever S, Tomas com a sua doutrina da poténcia obedien-
cigl 148,

De toda esta reflexio, conclui-se que o homem &, constitutiva-
mente, projecto, futuro, esperanca. S6 porque € projecto (pro-jec-
rum: langado para diante), é que ele pode continuar a viver e a agir.
Ele &, assim, originariamente, esperan¢a esperante, que possibilita
todas as esperangas esperadas, objectivadas. O homem & esperanga,
«que é para a alma o que a respiragiio & para o ser vivoy 149, Como
me dizia, uma noite, em Berlim, um casal, alids de formag3o materia-
lista-marxista: J4 reparou que a esperanga nos precede sempre, ela
vai 4 nossa frente; na medida em gue avangamos na idade ela con-
tinua a preceder-nos; assim, quem nos diz que, no momento de mor-
rermos, cla ndo continua 14, precedendo-nos, do «outro lado»?...
Todo o homem morre insatisfeito, nio pleno, inacabado. «Todo o
homem morre sempre em aberto» 50, Conta-se que o fildsofo Cineias
perguntou a Pirro: «Quando tiveres conquistado a Grécia, que
fards? — Conquistarei a Africa. — E depois? — Conquistarei a Asia.
— E depois? — Congquistarei a India. E depois, continuou a per-
guntar Cineias. — Depois descansarei dos meus esforgos.., — E por-
que nfo comegas a descansar agora?, replicou Cineias». E Simone
de Beauvoir, que recolhe a historia, observa: «Enquanto viver, Cineias
perseguir-me-4 inutilmente com o sen 'E depois? Para que serve?’.
Apesar de tudo o coragio continna a bater, nascem novos projectos
¢ 0s desejos empurram-me para diante. Alguns sdbios quiseram ver
nesta obstinagio o sinal da loucura irremedidvel do homem; mas
sera que uma perversio tio essencial pode continvar ainda a chamar-
-se perversio? Onde encontraremos a verdade do homem, sendo no
préprio homem? A reflexfo nic poderd deter o impulso da nossa
espontaneidade. Mas até a reflexdo é espontinea. O homem planta,
constrdi, quer, ama. Haverd sempre um 'E depois?» 151,

Encontramos assim a base da revolta ontoldgica do homem
contra a perspectiva do naufrigio no nada. Essa revolta é a expres-

148 Cf 8. Th., 1, qg. 115, a. 2; etc.

14¢ G, MARCEL, Homo Viafor, cit. por FRANCOIS GREGOIRE, L'au-deli,
Paris, 1956.

150 A expressio devo-a ao Prof. Dr. Miguel Baptista Pereira durante o seu Semi-
ndrio sobre Antropologia Filoséofica (1983-1984), na Universidade de Coimbra,

151 8, DE. BEAUVOIR, Pyrrhus et Cinéas, Paris, 1944, 9 ¢ 11. Cit. por J. GE-
VAERT, Problema, 149 e 151.
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sdo-limite de que o homem ¢ vontade ontolégica de viver. O homem
insurge-s¢ radicalmente contra a morte como aniquilagdo, porque,
“se o eu termina ha morte, entdo ndo € apenas a morte engquanto termo
.da vida, que ¢ sem-sentido; ¢ a prépria vida enquanto cadeia de pro-
jectos realizados e de esperancas objectivadas, cuja condigio a priori
e ontoldgica é o proprio homem enquanto projecto e esperanga ili-
mitados e, por isso mesmo, nunca terminados nem esgotados nas
suas concretizagdes particulares, que ¢é absurda. O homem define-se,
pois, como esperanca radical ilimitada. Assim, perante a morte, Surge
o dilema: ou o sem sentido da totalidade ou a passagem pard a vida
eterna (o rovum ultimum — a expressio ¢ de Bloch) de Deus.

O homem nio pode salvar-se por si mesmo nem demonstrar,
de modo evidente, a imortalidade. Pode, porém, confiar incondicio-
nalmente, optando por Deus, enquanto Fundamento Ultimo e Pri-

- meiro do seu esperar constitutivo e da vida nova. Mas esta decisfo,
" esta opgdo, esta confianga sio legitimas e razodveis, € a sua razoa-
bilidade manifesta-se no proprio acto de confiar 152, Qs argumentos
- da imortalidade, de S. Tomas, s6 com esta chave hermenéutica antro-
‘polégica adquirem todo o seu valor. N#o ¢ possivel falar de imor-
“talidade sem pdr a questdo de Deus. Vida eterna, liberdade dignidade
“humana ¢ Deus sdo questdes que se implicam mutuamente, como
“muito bem viu Kant. Como, pela razdo, ndo se pode demonstrar
nem a existéncia neim a ndo existéncia de Deus (o préprio S. Tomds
“fala em vigs) 133, assim também nio se pode demonstrat nem que a vida
- termmina na morte nem que hé vida eterna. Uma e outra guestdo deci-
dem-se na vida. A opglo é porém, legitima ¢ sensata. A prépria
razio mostra que a opgio por Deus e, consequentemente, pela vida
. eterna & uma decisiio razoavel. Mas, como cada um morre sé (Pascal)
assim também decidir-se por Deus é qualquer coisa gue, Como morrer,
cada um tem de fazer s6 (Lutero).

O que se torna claro, porém, ¢ que, sem opgiio por Deus, Espe-
ranga Ultima Transcendente, nio & possivel chegar & imortalidade.
Se Ernst Bloch, por exemplo, nos deixa na nossa fome, apesar da sua

152 T a tese de Hans Kung, Christ sein, Munique, 1974, 55 ss., desenvolvida na
obra monumental, do mesmo Autor, Existiert Gott?, Munique, 1978. Cf. também entre-
vista de Kung em ANSELMO_BORGES, Do mesmo ao diferente, 289-295 ¢ sobretudo
ANSELMO BORGES, Kant e @ Questéo de Deus in Humanisitea e Teologia 4 (1983)
281-319.

153 Cf 8. Th,1,q.2,a 3.
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magnifica reflexfio sobre «o Principio Esperanga», € porque o seu
postulado Gitimo € o transcender sem Transcendéncia (ein Transzen-.
dieren ohne Transzendenz) 154,

A objeccio que inevitavelmente se coloca de que, nesta con-
cepglio, se nega o caracter natural da imortalidade e a sua justifi-
cagio substancialista, responderfamos que ¢ a propria relagio do
homem a Deus que é natural, Escreve justamente J. Ratzinger: «Se,
recentemente, chegdmos, portanto, a ideia de que nio ¢ a autonomia
de um ser sem ligagHo que faz o homem imortal, mas precisamente
a sua relagio a Deus, a sua capacidade de estar ligado a Deus, entdo
&-nos necessdrio acrescentar que esta abertura da existéncia ndo €
qualguer coisa de adventicio num ser que sefia independente
dela, mas que ela constitui o fundo da sua naturcza de homem. Ela
é precisamente o que chamamos -alma’. Por outro lado, pode também
levar-se adiante esta mesma ideia e dizer por exemplo: um ser € tanto
mais cle mesmo quanto mais aberto, quanto mais for relagio. Isto.
conduz de novo & ideia de que o homem & um ser aberto a0 universo,
A raiz do ser ¢ que, por conseguinte ¢ um ’si’, uma pessoa. Tal aber-
tura é dada ao homem (portanto dependente ¢ ndo produto da sua
prépria conduta), mas ola é&-1he dada como prépria, de tal modo que
estd no préprio coragio do homem: & justamente o que significa
*criagdo’ e ¢ 0 que pensa Tomas de Aquino, quando diz que a imor-
talidade é prépria do homem por natureza» 155, Portanto set & ser-em-.
-relagio identificam-se; autonomia e relagio néo se excluem, mas
implicam-se. «(...) pertence 3 esséneia da origem deixar sair de si
o outro ou o diferente de si, de tal modo que a origem s6 é origem
pelo ’outro’ de que ¢ comego € 0 *outro’ 6 & diferente pela origem de
que provém. Longe de se esvair ou esgotar nos diferentes e pringci-
piados, a origem, pelo seu excesso, pode sempre e de novo, 4 maneira
de uma fonte que nio repete as suas 4dguas, deixar sair de si e comegar
novos ’sendos’, garantir-lhes a existéncia e polarizar-lhes radizal-
mente o dinamismo pela diferenga teleolégica do seu destino. Este
excesso inesgotivel anunciado como raiz das diferencas iransforma a
origem em novidade surpreendente, que abre o campo do futuro ¢

154 Em ANSELMO BORGES, Do Mesmo ao Diferente, 220 ¢ passim em Das
Prinzip Hoffnung.
155 J. RATZINGER, Mort, 169-170.
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cujo advento alimenta a nossa esperancga» 156, «Na projecgio, ideali-
zagiio e sublimagio produzimos idolos e abolimos a distincia, vul-
garizamos e dominamos, matando Deus pela representagfio concep-
tual, sem entendermos que a intimidade com Deus cresce com a dife-
renca e, por isso, a distincia ¢ a alteridade absoluta nio significa
separacgdo. (...) A distincia significa a dualidade, que permite o reco-
nhecimento, o espago da troca de olhares, que faz progredir a comu-
nhio, o lugar do préximo como aguele que jamais é projecgiio minha
ou simples duplo.Impossivel a comunhio, o amor e a intimidade
sem a diferenga» 187, De facto, o mesmo ndo comunica,

Nio nos afastimos, pois, de 8. Tomds. Pelo contrario, toda a
Summa Theologica, na sua prépria organizagio sistemitica, se movi-
menta dentro deste horizonte de pensamento 158,

Dada a unidade substancial do homem, hoje ainda mais afir-
mada com os conhecimentos da biologia e do evolucionismo 159,
torna-se também claro que a imortalidade terd de implicar a salva-
¢io do homem total: espiritual-corporal. Mas é evidente que nio
nos é dado conhecer nem & possivel saber o que isso significa exacta-
mente, nio s6 porque entfio estamos fora do mundo espicio-temporal,
no mundo escatolégico e de Deus, Futuro Absoluto, e, assim, néo
tematizdvel, mas também porque a prépria relagio corpo-alma, que
significa unidade, mas sem anular «a ideia de distintas dimensdes em
que a pessoa se desenvovlve exteriorizando-se», « filosoficamente
impenetrivel» 160, Assim, quando falamos na ressurreigdo corporal,
o que entra em jogo nio ¢ a continuidade do meu corpo enquanto
grandeza fisioldgica, «mas a identidade da pessoa: p&e-se, portanto
a questdo do significado permanente da totalidade da minha vida ¢
destino»; é «a realidade pessoal idéntica, 0 mesmo eu com toda a sua
hist6ria», com todas as relacdes construidas nesta historia terrestre,

156 MIGUEL BAPTISTA PEREIRA, Originalidade e Novidade em Filosofia.
A prepdsito da Experiéncia e da Historia, in Biblos 53 (1977) 3. H4 Separata,

157 1ID., Linguagem e Fé num Mundo Secularizado (Conferneia proferida no
«Encontro Fé e Cultura para o Ano 2000», que teve lugar em Abril/Maio de 1894, em
Sassoeiros,

158 Cf, TH. SCHNEIDER, Die Einheit des Menschen, Miinster, 1972.

159 Cf. LUIS J. ARCHER, Temas Biologicos, e P. OVERHAGE e K. RAHNER »
Das Problem der Hominisation als theologische Frage, Friburg Br., 1963.

10 JORG SPLETT, Cuerpo y Alma, in Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teold-
gica, 11, Barcelona, 1972; cf. também, sobre o assunto, GEORGES MOREL, Ques-
tions d’homme; autre, Paris, 1977, 293-309.
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que & salva ¢ enira na plenitude 18!, Por isso, contra um certo fisi-
cismo escatoldgico € a tese tomista da ’alma separada’ ¢ do “estado
intermédio’, ganha legitimidade a posicio que sustenta que o que
se chama ’ressurreicio’ se 44 no proéprio momento da morte, sepa-
ragio deste mundo e da forma de existir espacio-temporalmente:
«(...) a ressurreicio pode situar-se também na prépria morte e nio
apenas no “tltimo dia’» 162, Ganha também plausibilidade a interpre-
tagio de Karl Rahner, para quem, «na morte, a alma nio se torna
acosmica, mas, se assim podemos exprimir-nos, pancdsmica» 163,
E o que chamamos ’ressurreigdo final’ é uma forma de significar que
a plenitude do homem s6 se d4 na sua relagio cdsmico-histérico-social
total, em plena solidariedade, e que, por outro lado, a historia ndo
parece concebivel sem um termo, sem um fim, ao contrario da opinido
expressa por Greshake 184,

Conclusio

Nenhum homem pode ¢liminar a sua experiéncia transcendental,
¢, por conseguinte, a sua referéncia tdltima a Deus, ao Mistério Pessoal,
em todo o seu acto espiritual. Porque isso € constitutive do préprie
homem. O que o homem pode é ndo querer aceitar a sua estrutura;
efectivamente, o homem & uma liberdade. Mas entfic contradiz-se e
nega-se 4 si mesmo. Porém, se o homem, através do seu a posteriori, na
confianga, na vida pritica de doagfio aos outros, respeito pela pessoa,
numa palavra, seguindo a sua consciéncia na sua liberdade moral,
se aceita livremente na sua transcendentalidade, nessa sua vivéncia
origindria, na qual se experiencia necessariamente relacionado a
Deus, nio é ateu, ainda que como tal se afirme depois na interpre-
tagio objectiva, reflexa, dessa sua experiéncia negando Deus no plano

161 HANS KUNG, Ewiges Leben?, Munique, 1982, 146, Cf. também FRANZ
JOSEF NOCKE, Eschatologie, Diisseldorf, 1982.

12 G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten, Essen, 1969, 387. E também a opi-
nido de L. BOROS, Mysterium Mortis, Qlten, 1962 e Erlostes Dasein, Miinster, 1965,
e do «Catecismo Holandés» {4 Fé para Adultos. O Novo Catecisme, Sdo Paulo, 1969),
entre ouiroes.

163 KARL RAHNER, Le chrétien et la mort, Paris, 1966, 22.

164 CF. Auferstehung, 406, Sobre as véirias concepgbes do Além, cf. F. GREGOIRE,
L’ au-deli (reflexfio essencialmente filos6fica) e ROGER PAULTRE, L’ au-delis, Paris, 1975.
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categorial. Pode, pois, haver teistas transcendentais livres, com ou
sem o conhecimento categorial de Deus: tefstas transcendentais e
ateus categoriais. Certamente, a forma ideal da relagio entre o homem
e Deus é o teismo transcendental e categorial plenamente aceite na
liberdade. Mas hoje parece tornar-se mais dificil um teismo pleno.

Um teismo categorial objectivo tornou-se possivel sem culpa, pelo.
menos no nosso tempo, devido sobretudo ao novo horizonte intra-

mundano do homem. Mas também & verdade que a morte de Deus
arrasta consigo inevitavelmente a morte do homem. De facto, «o "Eu
creio em Deus’ era correlativo do ’eu creio no homem’, e a filosofia
contempordnea, ao proclamar a morte de Deus, proclamava invevita-
velmente a do homem» 155, Por isso, «no meio de empreendimentos

td0 dispares como o estruturalismo de Lévi-Strauss, a psicandlise de.
Y.acan ou o marxismo de Althusser, hd uma certa temdtica comum,"

que é, numa palavra, a dissolugio do homem. Depois da morte de
Deus, a nova filosofia proclama a morte do assassino» 165, E a con-
clusio inevitdvel é o totalitarismo e o niilismo, que nio sfo duas
realidades distintas, mas apenas as duas faces de uma inica reali-
dade pois quer o totalitarsimo quer o niilismo vivem da mesma obses-
sio do caddvery 167,

E encontramos, mais uma vez, a relagio insuprimivel ‘entre
a questdio de Deus ¢ a questio da imortalidade. Também aqui, a
ortopraxis iem o primado sobre a ortodoxia. A vida eterna on jé

estd presente na vida, nesta vida, ou pura e simplesmente nfo hid vida
eterna, ¢ o0 que chamamos ’o outro mundo® é também uma forma de

dizer, 'este mundo outre’, a vida vivida de outra maneira. Mas é igual-
mente evidente que sem um discurso coerente sobre a morte ndo ¢
possivel uma existéncia auténtica, Quando uma sociedade ji nada

tem a dizer sobre a morte é porque também ja nada tem a dizer sobre’

a vida. Neste sentido tdo oun mais importante do que saber como é
que numa sociedade se vive € saber como é que nela se morre e se tra-
tam os mortos. Ent8o, podemos concluir que o homem contemporéneo
no seio da euforia aparente, vive mergulhado na desconfianga e no
desespero. A suma desumanidade das nossas scciedades superindus-
trializadas e consumisias, onde o homem se tornou mercadoria,

165 MICHEL RICHARD, La pensée contemporaine, Lyon, s/d, 133.

166 M. DUFRENNE, Pour I'homme, Paris, 10. Cit, por GEORGES MOREL,
Questions d’homme. confliis de la modernité, Paris, 1976, 279.

157 Cf. ANSELMO BORGES, Do Mesmo ao Diferente, 27 ss.
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coisa entre as coisas, revela-se na necessidade de ocultar a morte.
Nelas, o ter esmagou totalmente o ser. Sio sociedades sem Eterni-
dade. Dai que se afundem no império das banalidades ¢ da ameaca
do suicidio colectivo pelo holocausto nuclear ¢ que se dissolvam no
hedonismo, no sexo e na droga, femtativas de eternizar momentoss
ji que se desfez o tecide do tempo e 56 se pode viver a prazo.
Arnold Toynbee conta: «Um tio meu (...) que morreu subita-
mente com a idade de 30 anos tinha escrito (profeticamente a seu
respeito): O homem ergue por um momento a cabega sob as nuvens,
langa um vasto olhar & volta, e morre. Mas esse olhar foi para nada?».
E conclui: «Os nossos antecessores cristios do Ocidente sabiam que
ndo foi para nada. Os nossos descendentes tém que recaptar este
conhecimento, se se quiser que a civilizagio ocidental sobrevivay 168,
Dirfamos: se se quiser que o homem enquanto tal sobreviva. E esta
também a tarefa da reflexfio filoséfica. E 8. Tomds. com a sua sintese

e

gigantesca ¢ harmoniosa, ainda é um guia.

ANSELMO BORGES

168 ARNOLD TOYNBEE, Changing Attitudes towardes Death in the Madern
Western World, in ARNOLD TOYNBEE and others, Man's Concern with Deaths
London, s/d, 132.
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