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Resumo: Transcendéncin: experiéncia historica e interpretagdo filosdfico-teoldgica. Este
texto foi escrito para um semindrio sobre Imanéncia e Transcendéncia na
virada do século (promovido pelo IEPS-R]). Na introdugdo, trata o problema
desde o ponto de vista de uma metafisica do espirito, que se apresenta como
o unico capaz de oferecer uma adequada conceptualizagio filoséfica do pro-
blema. A seguir, inspirado na obra de E. Voegelin, estuda o aparecimento
histérico do problema da transcendéncia nas grandes civiliza¢des do tempo-
eixo, sobretudo nas suas versdes profética (Israel) e noética (Grécia), que
marcaram a nossa civilizagio. Depois estuda a teologia e filosofia da trans-
cendéncia na tradigio crista, como sintese das suas formas profética e noética.
A conclusdo propde trés interrogagdes sobre o destino do problema da trans-
cendéncia na perspectiva da civilizagio do terceiro milénio.

Palavras-chave: Transcendéncia, imanéncia, histéria, Israel, Grécia.

Summary: Transcendence: historical experience and philosophical/theological
interpretation. This paper was written as a contribution to a seminar on
Imanence and Transcendence at the close of the century. In the introduction,
the problem is delt with from the point of view of a metaphysics of spirit,
which is presented as the only one capable of offering its adequate
philosophical conceptualization. Then, inspired by the work of E. Voegelin,
studies the historical emergence of the problem in the great civilizations of
axis-time, above all in its Prophetic (Israel) and Noetic (Greece) forms, which
have left their mark on our own civilization. After this, studies the theology
and philosophy of transcendence in the Christian tradition, as a synthesis of
its prophetic and noetic forms. The conclusion suggests three questions about
the future of the problem of transcendence in the perspective of the civilization
of the third milenium.
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contribui¢do que nos propomos oferecer nesta comuni-
A cagao ao tema geral do nosso Seminério tem como alvo
apresentar, em primeiro lugar, o problema da
transcendéncia desde o ponto de vista de uma experiéncia his-
térica das mais profundas e decisivas entre as que orientaram o
curso da civilizagdo; em segundo lugar, mostrar como essa ex-
periéncia foi interpretada filosoficamente e teologicamente no
ciclo civilizatério helénico-cristao que, de alguma maneira, ain-
da é o nosso. A concluséao tentara dizer alguma palavra sobre o
destino dessa experiéncia na perspectiva do milénio que se
anuncia. Nossa comunicagao terd, pois, duas partes, entre uma
introdugdo que procurara caracterizar brevemente a experiéncia
da transcendéncia no contexto de uma reflexdo filosofica sobre
o homem, e uma conclusio que deve abrir-se propriamente so-
bre uma interrogagdo, a nosso ver decisiva, em torno do sentido
da histéria que ao homem cabera viver no terceiro milénio.

Introducao

Nessa introdugdo, a primeira acepgao do termo transcendéncia
que, como é sabido, significa literalmente “subir além de...”
(trans-ascendere), ndo é a de atributo de um Ser “transcendente”
por hipétese, mas pretende designar um aparentemente
incoercivel movimento intencional pelo qual o homem transgride
os limites da sua situa¢do no Mundo e na Historia e se langa na
diregdo de uma suposta realidade transmundana e trans-histo-
rica que se eleva como cimo do sistema simbélico através do
qual as sociedades exprimem suas razdes de ser.
“Transcendéncia” é, pois, aqui, relagdo de transcendéncia. Entre as
duas grandes formas que organizam a estrutura relacional do
ser humano, a relagao de objetividade, que o liga ao mundo, e a
relacao de intersubjetividade, que o liga ao Outro, a relagao de
transcendéncia exprime, na verdade, o excesso ontoldgico pelo
qual o sujeito se sobrepde ao Mundo e a Histéria (atestado no
proprio ato com que o Mundo e a Historia sdo tematizados no
horizonte do Ser) e, assim, avanga além do ser-no-mundo e do
ser-com-o-outro na busca do fundamento tltimo para o Eu sou
primordial que o constitui. E licito dizer que desse excesso ou
dessa superabundancia ontolégica do sujeito, conceptualizada
estruturalmente na categoria de espirito’, procede o dinamismo
mais profundo da Histéria e a inexaurivel gestagiao de formas
(religiosas, filosoficas, estéticas e mesmo sociais ou politicas)
que assinalam a inquieta busca e as imperfeitas expressoes do
Absoluto ao longo da Histéria; elas atestam a presenca da rela-
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¢do de transcendéncia no hiato aberto entre o Mundo e a Histo-
ria, por onde flui aquela que acima denominamos a superabun-
dancia ontolégica do sujeito humano, inteligente e livre.

Partindo de outro angulo da anélise filoséfica, podemos consi-
derar a relagdo de transcendéncia como superagdo ou
suprassuncio (Aufliebung) dialética da oposicao entre exterioridade
e interioridade que, devidamente purificada da sua origem me-
taférica espacial® apresenta-se, pelo menos desde o gndthi sautdn
socratico, como um dos tdpoi classicos da reflexao filosdfica sobre
o homem no Ocidente. Considerada no seu aspecto formal, a
oposicdo entre inferioridade e exterioridade destina-se a significar
a distin¢dc entre o sujeito finito e o mundo objetivo, seja no
plano do conhecimento intelectual quanto no da liberdade’. Se
levarmos em conta o conteudo real dessa oposigdo, vemos que
nela se pde em evidéncia, de um lado, a irredutivel alteridade do
mundo na relacio dita de objetividade e que vem a ser o escolho
ne qual naufragam todas as tentativas idealistas; e, de outro, a
alteridade plural dos sujeitos na relacdo dita de intersubjetividade,
que impde ao individuo singular migrar da sua solidao interior
para realizar-se na comunidade do existir-com-o-outro. Talvez
poder-se-ia pensar que, ao sair de si mesmo para reencontrar-
-se na comunidade, o individuo estaria adquirindo, de fato, uma
forma superior de interioridade, atestada e vivida nessas profun-
das experiéncias unitivas que vemos desenrolar-se no reconhe-
cimento, no consenso ou no amor. Nessa dire¢do poderia estar
a resposta para a inquietagdo que nasce em nds ao sentirmos
nossa fragil e efémera existéneia individual atravessada pelo
temeroso dilema metafisico do une e do miltiplo. E, na verda-
de, a permanente tentagdo do homem, ilustrada em nosso sécu-
lo pelas ideologias ditas totalitdrias, é a de levar a plenitude, na
imanéncia de uma histéria que deve ser de todos sendo de cada
um, a consigna hegeliana do “Eu que é um Nés e o Nos que é
um Eu”4.

Mas, hélas! esse caminho nos estd vedado porque o espago in-
tencional que se desdobra entre nds e os cutros e onde se esta-
belece a relagdo de infersubjetividade estd irremediavelmente
ocupado pela opacidade das coisas que sdo o corpo dos sinais
por meio dos quais se estabelece a comunicagio entre os sujei-
tos. Ndo ha, para nos, intuigéo transparente do outro, e a visdo
da sua verdadeira face é toldada pelo véu dos sinais que se
estende entre o Eu e o outro Eu. Nosso ser-no-mundo e a relagio
estrutural de objetividade que nos situa em meio as coisas de-
terminam a irredutivel exterioridade do medium da linguagem
pelo qual os sujeitos se comunicam. Nele os sinais tém um cor-
po, sonoro, escrito, gestual ou mesmo silencioso e imdvel, e
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nesse corpo os significados se encarnam e se submetem ao jogo
ambiguo do oculto e do manifesto.

A oposicao de interioridade e exterioridade, assim irredutivel no
dominio da Natureza e da Historia (ou da objetividade e da
intersubjetividade) descobre, desta sorte, um lugar conceptual onde
a tradigdo filosofica foi justamente estabelecer a relacao de
transcendéncia. A audacia dialética com que essa relagao foi
pensada desde o inicio, isto é, desde Platao, pode surpreender-
-nos, mas ela corresponde ao alto teor especulativo do proble-
ma. Em suma, aqui vemos realizado de modo paradigmatico o
principio dialético fundamental da identidade na diferenca: o trans-
cendente esta além (dialeticamente, ndo espacialmente!) do nosso
espirito finito, situado e mutavel®; mas, exatamente enquanto
transcendente, ele se mostra imanente (in-manens, “o que perma-
nece em...”) ao espirito que o pensa, pois, se assim nao fosse,
estaria sujeito a lei da irredutivel exterioridade que rege as rela-
gOes entre os seres finitos. Identidade entre o exterior e o interior
(aqui pensados na sua extrema amplitude analégica) na diferen-
¢a abissal entre o finito e o infinito: tal a expressdo da
transcendéncia que Platao legou a tradigao filoséfica do Ocidente
ao afirmar, ao mesmo tempo, a eminente prerrogativa ontoldgica
das Idéias®, e sua “congenialidade” (syggéneia) com a Alma, lu-
gar da sua manifestacio’. A essa dialética da interioridade e da
exterioridade, Santo Agostinho, na trilha da tradigao platonica,
dara por sua vez uma expressao cldssica ao celebrar a identida-
de na diferenga do superior summo e do interior intimo®.

Por conseguinte, a relagdo de transcendéncia na sua concep-
tualidade antropolégica, derivando do excesso ou da supera-
bundancia ontoldgica que brota das profundezas da afirmagao
primordial Eu sou, estabelece-se necessariamente como supras-
suncao dialética da oposigao entre interioridade e exterioridade
que traduz o paradoxo do sujeito situado na exterioridade do
Mundo e da Historia e aberto interiormente a universalidade do
ser (condigao de possibilidade do seu auto-afirmar-se). A relagio
de transcendéncia €, pois, no seu sentido mais estrito, a relagao do
sujeito com o ser. Como tal, ela faz emergir necessariamente no
horizonte intencional do sujeito a figura do Absoluto que passa
entdo a reivindicar propriamente o predicado da transcendéncia,
pois s6 ao Absoluto cabe verificar a dialética da identidade na
diferenca que suprassume, como acima vimos, a oposigao entre
interioridade e exterioridade. Descobrir o Absoluto na imanéncia
do sujeito: esse o enjeu profundo e decisivo do problema da
transcendéncia tal como se apresentou, de Platao a Hegel, a toda
a tradigao filoséfica. E permitido pensar que a suspeita ou mesmo
o interdito langados sobre o problema do Absoluto na filosofia
pos-hegeliana devam ser interpretados como sendo o epitome
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acabado da crise de civilizagao que vivemos. A alucinante pro-
cissdao de pseudo-absolutos que ocupou o horizonte do homem
do século XX (pensemos na classe, na raga, no Estado, na libido,
etc...) deixa no entanto, como trago mais visivel da sua passa-
gem, a necessidade de se repropor aos individuos e as socieda-
des o problema do Absoluto na inteireza das suas exigéncias.
Convém, entdo, antes de mais nada, pensa-lo na amplitude
transcendental do seu conceito, seja como Absoluto formal, o Ser,

‘a Verdade, o Bem, seja como Absoluto existencial, Deus.

Mas, antes de terminar essa Introdugao, é oportuno chamar a
atencao para um paradoxo em que se descobre talvez a perspec-
tiva mais profunda que se abre ao nosso pensamento do Abso-
luto. Vemos, evidentemente, que a relagdo de transcendéncia é
uma relagdo nao-reciproca por parte do Absoluto que nao pode,
por defini¢ao, ser pensado segundo uma relagdo real ad extra.
Essa é a face de objetividade da relagdo de transcendéncia, mas
podemos afirmar também que é no hiato dessa nao-reciprocida-
de que se insinuam os idolos ou as contrafagdes miméticas do
Absoluto. Com efeito, também a relagdo intencional com o
Mundo (relagao teérico-poiética de compreensao e de transfor-
macao) é, para o homem, uma relagdao ndo-reciproca, pois a pa-
lavra e ao gesto do homem correspondem inicialmente a mudez
silenciosa e a inércia das coisas. Essa nao-reciprocidade do
mundo para com o homem tem, no entanto, seu fundamento na
deficiéncia ontologica do objeto em face da superabundancia
ontologica do sujeito, ao passo que a nao-reciprocidade no caso
do Absoluto procede da infinita riqueza ontolégica que o cons-
titui na sua radical transcendéncia. Ora, os idolos de substituigao
e os pseudo-absolutos que povoam a Historia insinuam-se jus-
tamente no hiato aberto pela nao-reciprocidade per excessum do
Absoluto verdadeiro, para ai mascarar a pobreza da sua nao-
-reciprocidade per defectum®. Por outro lado, a reciprocidade entre
os sujeitos que caracteriza a relagdo de intersubjetividade é supras-
sumida na relagdo de transcendéncia, pois a oblatividade do amor,
forma suprema da intersubjetividade, corresponde a infinita ge-
nerosidade do Absoluto que, na sua imanéncia ao sujeito inteli-
gente e livre, torna-o participante no mais intimo do seu ser —
e essa é a face subjetiva da relagdo de transcendéncia — da sua
infinita plenitude ontologica®.

Desta sorte, a reflexao sobre a transcendéncia, longe de ser um
caminho de alienacdo, faz-nos descer as raizes do nosso ser,
onde o Absoluto estd presente como principio fontal. Ai, o ser
que experimentamos na fragil contingéncia do existir-no-mun-
do e do existir-com-o-outro mostra-se primigeniamente como
um existir-para-a-Verdade e um existir-para-o-Bem: em suma,
um existir-para-a-transcendéncia.
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Para finalizar nossa Introducao, advirtamos que, ao concep-
tualizar a relagdo de transcendéncia como constitutivo ontoldgico
do homem, nele pressupomos a dimensao estrutural do espirito,
irredutivel ao somadtico e ao psiquico e designando, na inteli-
géncia e na liberdade, o lugar inteligivel de onde se descobre,
para ele, o horizonte da transcendéncia. Assim sendo, a negagao
do espirito que percorre, sob mil formas, a filosofia pos-
hegeliana'', prolonga-se necessariamente em negagao da trans-
cendéncia, e tem em vista, sobretudo, a sua significagao propri-
amente metafisica. Essa negacgao foi antecipada pelo interdito
kantiano a possibilidade da Metafisica como ciéncia, que o Ide-
alismo alemdo tentou levantar num grandioso esforgo
especulativo. No entanto, de Feuerbach e Marx a nossos dias,
passando por A. Comte e seus epigonos, a negacio do espirito
e da ftranscendéncia parece a sinalizagdo de um non plus ultra
colocada ao termo de todos os caminhos da filosofia contempo-
ranea. Mas, é conveniente examinar a consisténcia logica dessa
negagao. Ela parece refutavel pelo argumento que Aristoteles
denominou elentikds'?, os latinos chamaram redargutivum, nos,
argumento de retorsdo. Com efeito, a negagdo da transcendéncia
pressupde no sujeito que a enuncia uma abertura intencional a
infinitude do ser, pois s6 no horizonte dessa abertura a
transcendéncia pode ser pensada: e como poderia ser negada sem
ter sido pensada, isto é, de alguma maneira afirmada*? Sem dis-
cutir mais longamente essa espécie de sangao logica que acom-
panha o “monstruoso poder do negativo”'* que trazemos em
nos, concluamos que a evidente finitude do nosso espirito, situa-
do na contingéncia do Mundo e da Historia, sé pode compor-
-se com a sua também evidente infinitude intencional, atestada
no pensamento do Ser, se aceitarmos obedecer a exigéncia logi-
ca e existencial de afirmar o Transcendente como Absoluto do
ser'®. Essa exigéncia, no entanto, ndo a vemos apenas explicitada
no terreno das elucubragoes filosoficas. Ela se delineia e, mes-
mo, se impde com a forga poderosa de uma profunda revolugao
espiritual numa determinada experiéncia historica que passa-
mos a considerar na primeira parte da nossa comunicagao.

11. Ver Antropologia Filo
fica 1, op. cit., pp. 201-2(

12. Ver ARrIStOTeLEs, Me
fisica, IV 4, 1006 a 13-28.

13. Lembremo-nos de q
Kant tentou responder
esse argumento prolonga
do a Critica da Razdo Py

na Dialética Transcendenta
operando com a disting
entre conhecer e pensar.

14. G. W. F. Hecer, Phin
menologie des Geistes, Vorre
(ed. Bonsiepen-Heede,
27). Sobre a “negagao” 1
homem ver H.-E. Hincste
BERG, Philosophische Anthr
pologie, 3* ed., Stuttga
Kohlhammer, 1966, pp. 12
-126.

15. Ver C. Bruarg, L' Affi
mation de Dieu, Paris, Seu:
1964; Id., Pour la Mét
physique, Paris, Communic
-Fayard, 1980, pp. 45-65. E
sa argumentagio por reto,
sdo pode ser entendida et
analogia com o chamad
“argumento ontologico’
Ver C. Bruaire, Pour |
Métaphysique, op. cit., pf
58-65.

Experiéncia historica da transcendéncia

Nédo sera temerdrio afirmar que as sementes da idéia da
transcendéncia, fadadas a brotar um dia em criagdes espirituais
e intelectuais que iriam influir do modo mais profundo no cur-
so da historia, encontram-se disseminadas onde quer que a in-
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quietacdo humana, ja visivel, por exemplo, na auddcia das pin-
turas rupestres, venha a confrontar-se com os mistérios do
mundo e da existéncia. Se atendermos a indicagao semantica
que estd no nticleo metaférico do termo “transcendéncia”, vere-
mos que ela aponta na direcdo de um movimento de “subida”
ou “ascensdo” da mente. Essa imagem do caminho para o alto
passa, por sua vez, a ocupar um lugar ilustre, desde que Platao
a celebrizou no Banquete e na Repiiblica', no repertério metafo-
rico da linguagem filosofica. Ora, tal “ascensdo” é caracterizada
como expressao de uma experiéncia espiritual original e inova-
dora na medida em que aparece orientada no sentido de uma
transgressdo das fronteiras do mundo ou buscando elevar-se aci-
ma do contorno mundano entendido como horizonte englobante
das experiéncias imediatas do homem, arrastadas no perene fluir
das coisas e envolvidas nas incertezas do viver-no-mundo ou
nos enigmas do ver-o-mundo.

Antes porém de alcangar em Platio uma rigorosa concep-
tualizacao filoséfica, a experiéncia da transgressao dos limites
que encerram o universo do “sensivel” (o aisthetén platonico)
apresenta-se como trago inconfundivel a assinalar a face simbo-
lica da irrupgao de uma nova matriz civilizatéria que, de 800 a
200 a.C., cobriu a faixa geografica do continente eurasiano que
vai do Mediterraneo ao Extremo-Oriente. As peculiaridades
desse tempo da historia que foi denominado “tempo-eixo”
(Achsenzeit) mereceram a atengao dos historiadores durante todo
o século XIX, quando foi possivel reconstituir a cadeia das gran-
des civilizagdes eurasianas do primeiro milénio a.C. Elas estao
na origem do problema filoséfico em torno da direcao axial da
Historia, tema das Ligdes sobre a Filosofia da Historia de Hegel e
retomado em nosso século por K. Jaspers no seu Origem e Meta
da Histéria”. Mas foi o grande historiador contemporaneo Eric
Voegelin que, com soberana erudigao e profunda sensibilidade
filosofica, perscrutou o alcance e a significagao da extraordina-
ria experiéncia espiritual que surgia com surpreendente
homologia estrutural e temdtica, operando uma verdadeira re-
volugdo no universo simbdlico das grandes civilizagdes que se
haviam constituido entre a China e o Mediterraneo.

A grande obra de E. Voegelin, Ordem e Historia", pode ser com
justica contada entre as mais brilhantes realizagdes intelectuais
deste século. O fio condutor da interpretacao voegeliniana do
tempo-eixo e da decisiva inflexio que provocou no curso da
histéria universal encontra-se na proposicao que abre o primei-
ro volume: “A ordem da histéria emerge da historia da ordem”".
Ora, é justamente a “histéria da ordem” que é atingida pela
irrupgao da experiéncia espiritual que assinala o aparecimento
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do tempo-eixo. Com efeito, tal como Voegelin a descreve ao
longo de toda a sua obra, trata-se de uma experiéncia de trans-
gressdo no sentido da ruptura em dire¢do ao “alto” (usando a
inevitavel metafora espacial) do compacto simbolismo césmico
que assegurava a representagao da ordem para as grandes civi-
lizagdes até os comegos do primeiro milénio a.C. Na verdade,
parece licito afirmar que a experiéncia da transcendéncia — pois
dela se trata — na nitidez com que irrompe no tempo-eixo, ja se
preparava ao longo daquela que foi chamada a “aventura inte-
lectual do homem antigo”*. Mas serd necessario que se definam
e se institucionalizem as culturas caracteristicas do tempo-eixo™
para que se constitua o espago espiritual propicio para o flores-
cer da experiéncia da transcendéncia. Nesse sentido essa experi-
éncia aparece, propriamente, como uma experiéncia histdrica,
vem a ser, significativa de uma maneira caracteristica com que
individuos superiores e representativos de determinado entor-
no cultural (sabios, legisladores, profetas, filosofos) propuseram
uma nova representagao da histéria da ordem ou forjaram o
simbolismo fundamental no qual os homens daquela cultura
puderam ler o sentido do seu existir histérico.

Portanto, o que caracteriza a simbdélica da ordem nas civiliza-
¢oes do tempo-eixo € a sua referéncia a um fundamento trans-
cendente ou seja, no caso, posto além do compacto véu césmico
que envolve os homens e as coisas. Em que sentido a ruptura da
fronteira do cosmos tradicional faz emergir a dimensao da
transcendéncia como fundamento da existéncia historica? Segun-
do a analise de Voegelin, apoiada nos documentos literarios das
diversas culturas do tempo-eixo, delineia-se entao, cada vez mais
nitida, a idéia de uma participagio ao ser como totalidade que
compreende e vai infinitamente além dos limites do sensivel e
que se apresenta como o objeto da experiéncia mais profunda
do homem. E esse o niicleo germinal do problema da
transcendéncia. Na seqiiéncia desse problema, o lugar do homem
como parte dessa totalidade incircunscritivel por qualquer limi-
te alcangavel pelo olhar ou pela imaginagao torna-se objeto de
uma interrogagao fundamental e dramaticamente existencial,
pois esse lugar ira definir a prépria esséncia do homem e, a
partir dele, devera ser possivel ao homem entrever a rota do seu
destino. E, pois, em torno da questdo sobre o lugar ontoldgico®
do homem que ira elevar-se e tornar-se preponderante a inter-
rogagao sobre a transcendéncia. No decorrer do tempo-eixo, ela
caminhara para assumir a forma de dois paradigmas funda-
mentais que irdo, por sua vez, presidir as vicissitudes da idéia
de transcendéncia na civilizagdo ocidental: o paradigma da
transcendéncia como Palavra da Revelacio em Israel e o
paradigma da transcendéncia como Idéia na Grécia. E ao estudo
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desses dois paradigmas que Voegelin dedicard, de fato, a maior
parte da sua obra. Ele assinala como que quatro vertentes atra-
vés das quais teve lugar o acesso ao que se pode denominar o
climax histérico da idéia de frans-cendéncia, ou seja, quando
emergiu com toda a clareza a distingdo entre verdadeiro e falso
simbolismo, tanto no monoteismo de Israel como na filosofia
grega. Eis essas quatro vertentes™: a) a experiéncia da participa-
Gao no ser; b) a atencdo interrogadora voltada para a permanén-
cia e o fluir dos seres na comunidade do ser; c) o processo de
simbolizagao no seu encaminhar-se para adquirir uma estrutura
analégica quando o fecho transcendente da ordem do ser se
mostra incognoscivel em si mesmo: ai reponta a idéia da possi-
bilidade de convivéncia de tradigdes diversas ou de um
sincretismo simbdlico; d) finalmente, como critica aquele
sincretismo, a fixagdo da idéia do verdadeiro e do falso simbo-
lismo que incidira decisivamente na vigéncia historica da idéia
de Revelagao em Israel e, posteriormente, na tradigao crista, e
na idéia de Ciéncia na tradigao grega.

Na perspectiva da hermenéutica voegeliniana parece, pois, per-
mitido afirmar que a experiéncia histérica da transcendéncia,
revelando uma nova dimensao — que se apresenta como a mais
abrangente e a mais profunda — da relagdo do homem com a
realidade, vem dar igualmente um novo sentido as outras gran-
des formas de experiéncia que integram a dindamica do processo
civilizatorio: a experiéncia da transformagio do mundo pelo
trabalho e a experiéncia da edificagdo da sociedade pelo reconhe-
cimento. Na verdade, a experiéncia da transcendéncia imprime
direcoes novas a “ordem da histéria como histéria da ordem”.
Uma dessas diregoes apontara para um designio transcendente
conduzindo a histéria para uma plenitude final, e sera essa a
esséncia da mensagem do profetismo biblico, relangado pelo
kérygma cristao; a outra diregao estara voltada para um arqué-
tipo ideal transcendente, lugar da ordem das razdes que sera
também a ordenag¢do normativa da desordem do vir-a-ser, e
essa sera a estrutura primaria que a filosofia grega transmitira
a tradicao intelectual do Ocidente. Essas duas diregdes irao
entrecruzar-se na idéia da transcendéncia que presidiu ao desen-
volvimento da cultura ocidental até tempos recentes. Nao serd,
talvez, arbitrario pensar que a perda da sua efetividade histori-
ca, atestada nas diversas faces do niilismo contemporaneo, estd
na raiz da desordem espiritual do nosso tempo, abrindo o ter-
reno ao avango dominador dos mais variados tipos de gnoses
da imanéncia®.

O problema da transcendéncia sera objeto de interpretagdes alta-
mente especulativas na tradigao filoséfico-teoldgica. Mas ele tem
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sua origem numa efetiva experiéncia histérica que, antes de
encontrar expressao exemplar na mente e no espirito de perso-
nalidades excepcionais como o Déutero-Isaias ou Platao, foi uma
poderosa aspiragao difusa no corpo de antigas civilizagoes e
que agiu no sentido de transformar profundamente suas estru-
turas simbodlicas e organizacionais.

Seria longo acompanhar aqui, nas suas refragdes social, politica
e cultural, a experiéncia histérica da transcendéncia, e seguir o
seu destino diferente nos dois grandes caminhos histéricos que
percorreu, como experiéncia da Revelagio em Israel e como
experiéncia da Razao na Grécia. Podemos, no entanto, assinalar,
inspirando-nos nas minuciosas analises de E. Voegelin, que a
estrutura dessas duas formas de expressao da experiéncia da
transcendéncia se constituem através de uma tensao fundamen-
tal, e é ela, finalmente, que as impele a criar um novo simbolis-
mo da ordem. Essa tensdo se estabelece entre dois p6los simb6-
licos que podemos designar como o cosmos e o ser. Em torno do
primeiro articulou-se a representacao da ordem nas sociedades
tradicionais, e ele desempenhou a fungao de centro unificador
do simbolismo césmico-politico, matriz da legitimacao ideologi-
ca das grandes formacdes imperiais do primeiro milénio a.C. O
segundo representou justamente o caminho de um éxodo que
se dirigia a romper o compacto e opressivo véu do simbolismo
cosmico, e que ndo era mais do que o caminho da transcendéncia.
Para usar uma expressao de Voegelin, o éxodo para a trans-
cendéncia provocou, na consciéncia histérica das formagoes cul-
turais nas quais teve lugar, uma diferenciacio que em Israel as-
sumiu uma feigao profética, na Grécia uma fei¢do noética. Em
ambos 0s casos estd presente como marca distintiva dessa dife-
renciagdo uma critica radical das tradigoes mitolégicas e dos seus
simbolos fundamentais de representacio do divino. Na
transcendéncia da Palavra da Revelagao em Israel a relativizagao
e, finalmente, a rejeigdo de todo simbolismo do divino intra-
cdsmico se faz sob o signo da Histéria tendo, como forma in-
trinseca, o “existir na presenca de Deus”®. Nessa forma esta
contida in nuce aquela que E. Gilson denominou um dia sendo
a “metafisica no Exodo”, certamente a “metafisica do Exodo”*.
Ela transmitird a tradigdao ocidental a idéia da transcendéncia
absoluta de Deus como Esse subsistens que Tomas de Aquino
celebrara um dia como hanc sublimem wveritatem®. Na
transcendéncia da Idéia na Grécia a critica da tradi¢gao mitol6-
gica se faz sob o signo da alétheia, da Verdade do ser cujo
desvelamento, de Parménides a Platdo, assinala a outra diregao
que a experiéncia histérica da transcendéncia ira seguir e que
podemos denominar o “existir na contemplagao do Ser”
(theoria)®. E nessa forma de experiéncia da transcendéncia ca-
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racterizada como feoria do Ser e que, apenas dados os seus pri-
meiros passos, ira alcancar uma expressao grandiosa com a teo-
ria platonica dos Principios™ que se faz presente, como alterna-
tiva a Palavra da Revelacao da tradicao biblica, o discurso de-
monstrativo da Razao consagrado com o nome de Filosofia e
sendo a transcrigao intelectual da experiéncia da transcendéncia
na tradigdo helénica.

Nos tempos que acolheram, como num imenso estudrio, todas
as correntes da cultura antiga e que E. Voegelin denominou a
“idade ecuménica””, tera lugar o encontro das duas formas de
diferenciacao da consciéncia da franscendéncia que sobreviverao
a irrupgao espiritual do tempo-eixo: a Revelagao e a Razdo. Da
interpenetragao dessas duas formas resultara o discurso filoso-
fico-teolégico cristdo, herdeiro da Palavra biblica e do Logos
grego e no qual se prolongara, pelo menos até os inicios dos
tempos modernos, a hermenéutica da experiéncia histérica da
transcendéncia que se demonstrara historicamente a mais dina-
mica, marcando indelevelmente o perfil espiritual do Ocidente.
A perda de vigéncia historica da linguagem dessa hermenéutica
e, como conseqiiéncia, a perda de efetividade da experiéncia
histérica que ela codifica constitui, como viu a profunda intui-
¢do hegeliana, o amago dessa crise de civilizagao que, na proxi-
midade do terceiro milénio a.C., nos obriga a afrontar o proble-
ma da transcendéncia e a interrogar-nos sobre a natureza da
poderosa energia de transformacdo historica que seu apareci-
mento, no curso do primeiro milénio a.C., libertou na conscién-
cia humana.

Interpretacao filosofico-teologica da
experiéncia da transcendéncia

Trata-se, nesta segunda parte da nossa comunicacao, de tentar
responder a esta questao: quais as matrizes ou categorias inte-
lectuais basicas que permitiram a tradigao biblica da Palavra
revelada e a tradigao grega do logos demonstrativo levar a cabo
uma hermenéutica adequada da experiéncia histérica da trans-
cendéncia, de sorte a permitir a sua codificagao posterior no dis-
curso filosofico-teoldgico cristao?

Para tanto convém, em primeiro lugar, designar os campos da
experiéncia humana nos quais a irrupgao da transcendéncia pro-
vocou um revolver profundo e, na verdade, uma profunda
mudanga na sua configuragao. Esses campos sao o conhecimento,
a agdo e a crenga. Antecipando o que ser®o, um dia, as célebres
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interrogagoes de Kant, vemos surgir, na aurora histérica da ex-
periéncia da franscendéncia, as questdes sobre o que podemos
conhecer, sobre o que devemos fazer e sobre o que nos é licito
esperar. Essas questdes que, ha vinte e seis séculos, se entrela-
¢am para formar o nicleo dindmico da vida intelectual e espi-
ritual do Ocidente, nao sdo mais que outras tantas modalidades
da mesma interrogacdo, a mais radical que a auddcia inquisitiva
da nossa mente pode formular: o que €7 (t{ estin; quid est?) e que
ndo €, como pergunta sobre o ser, sendao a expressao ldgica da
experiéncia da transcendéncia enquanto experiéncia de participa-
Gao na absoluta universalidade do ser. Desta sorte, as questoes
sobre o conhecer, o agir e o esperar sao, para nos, questoes radi-
cais porque formuladas no espago da transcendéncia ou porque
avangam até as bordas do abismo infinitamente profundo que
separa o ser do ndo-ser, e que Parménides por primeiro ousou
audaciosamente devassar’'. A experiéncia da transcendéncia como
experiéncia do ser e movendo-se no campo da sua gravitagao
ontolégica desdobra-se, pois, em experiéncia noética da Verda-
de, em experiéncia ética do Bem e em experiéncia metafisica do
Uno ou do Absoluto. Essas grandes experiéncias inaugurais do
ciclo civilizatério que denominamos Ocidente serdo interpreta-
das segundo formas profundamente originais na tradicao bibli-
ca da transcendéncia como Palavra de Deus e na tradigdo grega
da transcendéncia como Idéia. No declinio da Idade Ecumeénica,
tal como a denominou E. Voegelin, ou na Antigiiidade tardia
segundo a designagao usual, essas formas se submeterao a pro-
funda “remodelagao” (Umgestaltung)™ que as integrara no cor-
po doutrinal teoldgico-filosofico da tradigao crista.

Para bem compreendermos esse processo e seu decisivo alcance
histérico é necessdrio reiterar fortemente que a experiéncia da
transcendéncia e seu desdobramento em experiéncia da Verdade,
do Bem e do Uno ou do Absoluto é uma experiéncia de parti-
cipagdo no ser. Por conseguinte, ao se formular como problema
ou questao sobre o que ¢ e sobre suas derivagdes na inquietagao
humana em torno do conhecer, do agir e do esperar, a experiéncia
da transcendéncia vé-se em face do risco de perder-se na distan-
cia infinita que separa o homem, pequenina parte, da infinitude
do ser: a elevagao inalcangdvel do Transcendente ameacga a pos-
sibilidade humana da experiéncia da transcendéncia. Eis por que
a experiéncia da franscendéncia deve encaminhar-se para a des-
coberta do “intermedidrio” (metaxy) capaz de articular a parti-
cularidade do homem a universalidade do ser ou do Absoluto.
A Alianga na tradicdo biblica e a Filosofia na tradigiao grega
serao encontradas e celebradas como mediagio entre o homem e
o Transcendente. E na linguagem dessas mediagoes que irdo
exprimir-se as formas diferenciadas de experiéncia da trans-
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cendéncia que designamos como experiéncia noctica da Verdade,
experiéncia ética do Bem e experiéncia metafisica do Absoluto.
No entanto, o vetor intencional da mediacao da Alianga e da
mediagao da Filosofia apontam, para continuarmos usando a
veneravel metdfora espacial do “alto” e do “baixo”, em direcdes
inversas, e nessa inversao de direcao reside a sua originalidade,
a oposi¢do que entre eles se estabelecerd e o desafio da sua
composicao num discurso coerente®.

No caso da transcendéncia biblica da Palavra de Deus a mediagio
desce do alto como Apelo, Promessa e, finalmente, Alianga cuja
iniciativa vem de Deus ou do Transcendente, do qual procede
igualmente a escolha de todo gratuita do Povo depositario da
Promessa e parceiro da Alianga. As categorias que irdo expri-
mir, na tradigao biblica, a experiéncia da transcendéncia na sua
diferenciagdao primordial em experiéncia da Verdade, do Bem e
do Uno ou Absoluto apresentam a originalidade profunda que
lhes advém da mediagao que desce do “alto” como dom ou graga
do Transcendente. A experiéncia da Verdade sera interpretada
na categoria de fidelidade a Palavra da Revelagao na forma da
Promessa; a experiéncia do Bem serd interpretada na categoria
de Lei divina (Torah) na qual a Palavra se faz norma de vida; e
a experiéncia do Uno ou do Absoluto encontrara sua interpre-
tagao na proclamacdo da unicidade de Deus e da sua soberania
absoluta sobre o cosmos expressa na categoria de Criagao: ela
serd, em suma, traduzida no rigoroso monoteismo da tradigao
biblica™.

E, pois, numa diregao inversa que se encaminha, na experiéncia
da transcendéncia como Idéia na Grécia, a solugao do problema
da mediagdo entre a finitude humana e a infinitude do Ser. Aqui
prevalece o movimento de ascensdo ou de trabalhosa andbasis da
mente em direcao a intuigao plenificante que consumara a uniao
da inteligéncia (nous) com o inteligivel supremo (noetdn). Trata-
-se de um itinerario propriamente ontoldgico, pois a logica que
articula os passos da andbasis mediadora é, explicitamente, uma
légica do ser, ou seja, uma logica que se desenrola na pressupo-
sigdo de uma homologia entre os degraus da inquisigao ascen-
dente da inteligéncia e os graus de perfeicao do ser, homologia
exemplarmente explicitada por Platao na comparagao da linha
e na alegoria da Caverna®. Os Didlogos da maturidade® e, co-
roando-os, a doutrina nao-escrita da teoria dos Principios” irao
explicitar a diferenciagao noética, ética e metafisica da experién-
cia da franscendéncia como experiéncia da participacao no ser.
Nessa explicitacdo tera origem a teoria dos conceitos supremos
da inteligéncia que a tradigdo ird consagrar justamente com o
nome de “nogdes transcendentais”: Ser, Uno, Verdadeiro, Bom
e Belo®™. Essas nogdes, na sua inter-relacao dialética, irdo cons-
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tituir a arquitetura fundamental do pensamento metafisico e é
assim que serdo sistematizadas na Idade Média®™. A diferencia-
Gao da experiéncia da transcendéncia como experiéncia do ser na
triplice dimensao da Verdade, do Bem e do Uno ou do Absolu-
to, ird, pois, na tradigdo grega, construir a mediagdo entre a nossa
mente finita e a infinitude da Idéia transcendente na forma de
uma ciéncia que €, por sua natureza, discurso sobre o Ser como
uno, verdadeiro e bom: a Filosofia. Na sua sistematizacao
aristotélica ela sera ciéncia do Ser, do Verdadeiro e do Uno,
objetos mais altos do nosso conhecer, como “filosofia primeira”
(prdte philosophia), ciéncia do Bem, fim necessario do nosso agir,
como Etica ou “ciéncia pratica” (praktiké epistéme) e ciéncia do
Divino, termo do nosso esperar, como “teologia” (theologia)".

Como se constituird a versao crista original da experiéncia his-
torica da transcendéncia? Em primeiro lugar, ela representara a
continuagao, e, a0 mesmo tempo, a profunda e mesmo radical
reinterpretagio da tradigio biblica da Palavra de Deus. E nessa
reinterpretagao que se torna visivel aos olhos do fil6sofo a razao
da prodigiosa forca transformadora que irrompe no kairds cris-
tdo, da enorme energia espiritual desencadeada nesse tempo
tnico sobre cujo enigma os historiadores multiplicam as hipé-
teses tentando desvendar as “origens do Cristianismo”*, e no
qual Hegel viu a Historia girar nos seus gonzos. Ora, essa razao
esta simplesmente no Evento que convém denominar, com toda
a forca da expressao, o Fato do Cristo. Na perspectiva em que
aqui nos situamos, esse Fato significa que a palavra da Promes-
sa, o pacto da Alianga, os sinais da Presenca, categorias nas
quais era pensada no Antigo Testamento a mediacao da
transcendéncia como descendo do “alto”, fizeram-se Historia ou,
segundo a proclamagao do Prélogo joanino, a Palavra (Logos)
como vida imanente de Deus, na sua absoluta transcendéncia
“tornou-se carne” (sdrx egéneto) e morou no meio de noés”. Aqui
tem lugar o termo final, absolutamente imprevisivel e gratuito,
da “descida” da katdbasis do Transcendente segundo o sentido
original da mediagio na experiéncia biblica da transcendéncia: o
Mediador que €, a0 mesmo tempo, a mediagao e seu termo ou
o Absoluto na historia. Estamos aqui diante da perfeita e rigo-
rosamente simétrica inversao da andbasis da Filosofia grega que
se eleva, pelo éxtase plotiniano, ao termo da subida da inteli-
géncia em diregao ao Uno*.

Mas eis que um fato irrecusdvel e de enorme significagao para
a histéria espiritual do Ocidente se apresenta a nossa reflexdo:
a experiéncia da transcendéncia segundo a tradigao biblica, tendo
atingido, na experiéncia crista da mediacdo pela fé no Fato do
Cristo, o ponto extremo da sua oposigao a mediagio pela Filoso-
fia segundo a tradicio grega", ira operar a absolutamente
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1 Igreja e dos tedlogos. Ele
io deve ser confundido
:m com o discurso de
wsinamento, ou a didaché
1 Igreja para o qual forne-
'u categorias, nem com a
1a pregagio ou kérygma,
oltada diretamente para o
atincio da doutrina. O dis-
arso filosofico-teologico ¢
bra, na Igreja, da contem-
lagdo dos tedlogos, corres-
ondente ao bios theoretikds
0s fildsofos na tradigao gre-
a. Ver H. C. Lima Vaz,
Teologia medieval e cultu-
1 moderna”, ap. Escritos de
ilosofia I: Problemas de Fron-
sira (Col. Filosofia 3), Sao
‘aulo, Loyola, 1986, pp. 71-
36.

7. Segundo a interpretagao
ue a tradicao filoséfico-
tmlééica cristd deu ao tex-
o do Exodo 3, 14. Sobre essa
radigio ver D. DusarLE,
diew avec " étre: de Parménide
1 Saint Thomas, essai de méta-
thysique théologale, (Philo-
ophie, 11), Paris, Beau-
‘hesne, 1986.

imprevisivel composicio dos dois movimentos opostos da
katdbasis e da andbasis, da mediagdo que procede do “alto” e da
mediagdo que se estabelece pelo esforco de ascensao a partir de
“baixo”: dessa operagao resultara o discurso filos6fico-teoldgico
cristdo que sera a linguagem candnica da transcendéncia ao lon-
go dos séculos de formagao da civilizagao ocidental.

Seria temerdrio querer resumir em poucas linhas o que foi essa
grandiosa operacao intelectual e espiritual que se estende do
séc. 1II ao séc. XIII d.C.*. Dentro do tema da nossa comunica-
cao, limitamo-nos a examinar brevemente a estrutura funda-
mental do discurso filoséfico-teolégico cristao* para nele desco-
brir o ponto nodal onde a experiéncia da transcendéncia da tra-
digao biblica, interpretada na linguagem da Revelagao, e a ex-
periéncia da franscendéncia da tradigdo grega, interpretada na
linguagem da Razdo, vieram a articular-se num discurso coe-
rente, ndo obstante a oposigao per diametrum dos vetores inten-
cionais que, nos dois casos, apontam na diregao da transcendén-
cia, o primeiro indicando uma diregao de “descida” (katdbasis)
do Transcendente a imanéncia do mundo, o segundo uma dire-
cao de “subida” (andbasis) da alma desde a imanéncia do mun-
do a contemplagao (theoria) do Transcendente.

Ora, se levarmos em conta a natureza da experiéncia historica
da transcendéncia, tal como a descrevemos como experiéncia da
participagdo no ser, talvez encontremos o caminho que conduza
ao nucleo inteligivel do qual recebe consisténcia o discurso filo-
sofico-teoldgico cristio. Com efeito, a experiéncia da participa-
Gao no ser, ao diferenciar-se nas duas formas de experiéncia da
Palavra de Deus em Israel e da experiéncia da Idéia na Grécia,
poe necessariamente em evidéncia o problema do Principio ou
do fundamento tltimo do ser. Ora, a explicitacao tematica desse
problema se fard, na tradicdo biblica e na tradicdo grega, no
sentido do pensamento da experiéncia da transcendéncia segun-
do as duas alternativas fundamentais que se oferecem a expres-
sao do Principio: ou como Absoluto de existéncia ou como Ab-
soluto de esséncia, como Causa eficiente primeira ou como Idéia
suprema.

A primeira alternativa é seguida na tradigdo biblica como reve-
lagio do Deus criador e do Deus que ¢ e que assume a iniciativa
da Palavra como Promessa, como Alianga e, finalmente, como
Presenga absoluta na contingéncia da histéria. A segunda alter-
nativa € acolhida na tradigao grega como contemplagao (theoria)
do Principio pensado segundo a perfeigio da Unidade, da Ver-
dade e do Bem. No encontro entre as duas tradigbes a tensao
que se estabelece ¢, portanto, a tensdo entre a existéncia referida
ao Absoluto criador das existéncias e a esséncia referida a
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exemplaridade da Idéia na sua perfei¢ao absoluta como modelo
ideal das esséncias. Ou ainda, a tensao se estabelece entre o Ab-
soluto na Historia e o Absoluto na Idéia trans-histérica, o
Absoluto no dominio dntico ou existencial e o Absoluto no domi-
nio eidético ou essencial.

O nicleo dinamico do pensamento cristao®* se constituird justa-
mente na “proporgao” (analogia) entre existéncia e esséncia, nao
somente na estrita conceptualizagao que essas duas nogdes irdo
adquirir na tradicdo escoldstica mas, mais amplamente, como
analogin entre a identidade do existir e da Idéia no Absoluto e a
diferenga entre o existir e a Idéia na Histéria. Ora, tal “propor-
cao” ou analogia* s se torna pensavel na perspectiva crista se
a necessaria imanéncia do Absoluto (relacdo de criaturalidade)
no dominio da diferenga (ver supra, Introdugao) for levada ao
extremo paradoxal da presenca existencial do Absoluto na His-
toria, com a afirmagdo joanina da Palavra feita carne — feita
existéncia e destino humano na trama obscura do tempo. Esta-
belece-se aqui uma meta-analogia entre a a analogia entis (ana-
logia do ser) propriamente filosofica, que poderiamos denomi-
nar a analogia entis na sua conceptualizagao ldgico-abstrata, e a
analogia entis propriamente teologica, que poderiamos denomi-
nar a analogia entis na sua conceptualizacao ldgico-concreta®. E
justamente na articulagdo dessas duas analogias que se torna
patente a originalidade do pensamento cristdo e o surpreenden-
te vigor especulativo que lhe assegurou a incontestavel heranca
da experiéncia histérica da transcendéncia nas suas duas versoes,
biblica e grega, que pareciam destinadas a afastar-se na historia
por caminhos opostos. A relagao entre as duas estruturas
analogicas, a Idgico-abstrata e a Idgico-concreta mostra-se, enfim,
como a estrutura fundamental (Ur-Struktur) da inica meta-ana-
logia sobre a qual assenta a interpretagao filosofico-teoldgica
cristd da experiéncia historica da franscendéncia. Na analogia
logico-abstrata, a referéncia ao Transcendente absoluto como Idéia
opera-se através da subida dialética que deve abandonar a exis-
téncia empirica a contingéncia do devir no tempo. A analogia
légico-concreta torna possivel o resgate dessa contingéncia pela
“descida” do Absoluto a imanéncia da histéria. A meta-analo-
gia, como analogia entis origindria, tem, assim, uma estrutura
ontico-eidética e é segundo essa estrutura que a tradicao filosofi-
co-teologica crista elaborou uma hermenéutica adequada do
Prélogo joanino: o Absoluto é logos, é Idéia e é sdrx, é Historia.
Essa hermenéutica é assim a interpretagao filosofico-teoldgica,
no sentido mais rigoroso, da experiéncia histérica da
transcendéncia tal como irrompera no tempo-eixo. Tendo encon-
trado, no ciclo civilizatério do Ocidente, suas expressoes
paradigmaticas na diferenciagdo profética da consciéncia em Is-
rael e na diferenciagdo noética da consciéncia na Grécia, essa
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experiéncia fundadora da nossa civilizagdo viu as suas grandes
correntes interpretativas confluirem imprevisivelmente, ao fim
da Antigtiidade tardia, para a original Umgestaltung crista na
qual a tradicao noética grega foi profundamente ou mesmo ra-
dicalmente repensada em face do problema da existéncia, e a
tradigdo profética biblica foi retranscrita no codigo filoséfico ela-
borado segundo as exigéncias do problema da idéia.

4. Conclusao

Duas interrogagdes, lancadas na perspectiva do milénio que esta
por comegar, e uma terceira que delas surgira, servirao de con-
clusao as reflexoes que acabamos de apresentar. Elas nascem
inevitavelmente dos dois nticleos tematicos em torno dos quais
giraram as consideragoes das duas partes da nossa comunica-
gao. As duas primeiras podem ser formuladas assim: 1. Apos
quase trés milénios do primeiro clardo de aurora da experiéncia
histérica da transcendéncia — cerca de 800 a.C. — terfamos che-
gado ao fim do dia histérico por ela iluminado e estariamos,
como queria Nietzsche, na vigilia que antecede o levantar de
um novo sol: talvez o super-homem nietzschiano, ou simples-
mente 0 “homem sem qualidades” de Musil ou o das Man
heideggeriano ou ainda o grande Cosmos que retorna para
acolher, como um traco evanescente na indiferente eternidade
dos seus ciclos, a efémera aventura humana? 2. Apos mais de
um milénio e meio desde quando as duas formas de interpre-
tagdo da experiéncia da transcendéncia que prevaleceram no
ecumeno ocidental se encontraram na historicamente
imprevisivel e especulativamente paradoxal sintese do discurso
filosofico-teoldgico cristdo teriamos atingido o termo do proces-
so cujos prodromos se anunciavam de ha muito e que assinala-
ria a exaustao tedrica e historica desse discurso no qual a expe-
riéncia da transcendéncia teve assegurado por longos séculos o
lugar mais eminente no universo simbdlico da nossa civiliza-
cao?

Sem propor para essas interrogagoes uma resposta antecipadora
do que esta por vir, pois ao filésofo ndo compete vaticinar e sim
pensar, julgamos ser pertinente evocar, a proposito, aquela que
constituiu talvez a intuigao geratriz do pensamento hegeliano e
da qual nasceu, sem duvida, seu desafio especulativo maior.
Hegel viu que a experiéncia historica da transcendéncia abriu na
consciéncia historica do Ocidente a perspectiva mais profunda
sobre si mesmo e sobre a sua natureza que ao espirito humano
foi dado descobrir. O homem, em suma, s6 se reconheceu na
profundidade misteriosa do seu ser quando encontrou-se face a
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face com a transcendéncia do Existente absoluto na tradigao
biblica da Palavra da Revelagdo e com a transcendéncia da Idéia
absoluta na tradicao helénica do logos da demonstragdo. A titanica
empresa especulativa que Hegel se propos levar a cabo tinha
por alvo justamente assegurar ao homem a conquista da
profundeza infinita da subjetividade pela imanentizagao no
discurso do Saber (Filosofia) do Absoluto que ¢ Idéia (Ciéncia da
Légica) e que é Palavra historica (Filosofia do Espirito). A grandio-
sa aventura intelectual de Hegel é, pois, a primeira — a mais
ambiciosa e coerente — tentativa de redugdo da estrutura
analdgica do discurso filoséfico-teologico cristao a univocidade de
uma Loégica do Absoluto que, na sua exposicao (Darstellung) no
saber do homem, tornado no filésofo Saber Absoluto, atesta
nele a imanéncia da subjetividade infinita (Espirito Absoluto)®.
O que vira depois de Hegel — de Feuerbach em diante — serao
obstinadas tentativas de retomada do projeto hegeliano, mas na
linearidade de uma imanéncia em que a subjetividade se exaure
ou na Historia, como na tradicao historicista, ou na Natureza,
como na tradigdo positivista. O que restou da heranga dilacera-
da de Hegel e do seu repartir-se nos reducionismos historicistas
ou positivistas é essa multidao de discursos niilistas que cru-
zam sem rumo o espago rigorosamente isotrépico, sem nenhu-
ma diregdo constitutiva e ordenadora, da chamada pés-mo-
dernidade.

Assim, a resposta as interrogagoes acima enunciadas é, na ver-
dade, uma nova interrogagao que envolve diretamente os ter-
mos do problema que aqui nos retine. Com ela terminamos.

Se a experiéncia historica da transcendéncia, com a postulagao de
um Absoluto transmundano e trans-histérico, seja na versao
biblica da Palavra Criadora, seja na versao grega da Idéia e,
finalmente, na sua confluéncia no logos cristao, guiou, durante
dois milénios, a rota do homem ocidental na descoberta de si
mesmo e na sua auto-afirmagao como pesson — inteligéncia e
liberdade — que rumos esperam, no milénio que esta por come-
gar, esse homem que se reconheceu na abertura para a
transcendéncia e que vé obscurecer-se sempre mais essa luz duas
vezes milenar langada desde a profundidade ou a altura dessa
abertura propriamente insondével, sobre o enigma do seu pro-
prio mistério?

Tal é, acreditamos, a tinica interrogacao verdadeiramente essen-
cial erguida diante da civilizacdo que se prepara para transpor
o limiar do terceiro milénio.

Enderego do autor:
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