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A importancia do pensamento paulino, presente em suas cartas conserva-
das na Biblia, sempre foi fonte de didlogo e interpretagao para a cultura
humana. Nos tltimos tempos, alguns importantes pensadores enfrentaram
a leitura desses textos. Os dois livros apresentados aqui recolhem esses
didlogos e suas conclusodes. Tiziano Tosolini, professor na Pontificia Univer-
sidade Gregoriana (Italia) e pesquisador no Instituto para Religido e Cultura em
Nagoya no Japao, escreve sobre as leituras dos fildsofos contemporaneos
em Paolo e i filosofi: Interpretazioni del cristianesimo da Heidegger a Derrida.
Carlo Scilironi, professor de filosofia e teologia na Universidade de Padua
(Itdlia), interpreta as tentativas dos fildsofos contemporaneos em classifi-
car, ou nao, o pensamento paulino como filosofico em San Paolo Filosofo.
Ambos textos prestam um excelente servico ao organizar, e por vezes
criticar, as abordagens contemporaneas em filosofia dos escritos paulinos.
Mas, a historia é antiga e comega, como a filosofia, em Atenas, na Grécia.

No capitulo 17 dos Atos dos Apostolos encontramos Paulo de Tarso, espe-
rando Silas e Timoteo, em Atenas. Ele vé aquela cidade entregue a idolatria
e tem seu espirito inflamado. Entao, Paulo se torna protagonista de um
momento impar na histéria do cristianismo, e que marcard para sempre
o Ocidente: o encontro da nascente fé crista com a pujante cultura grega.
No texto é narrado que Paulo todos os dias discutia em praga publica com
os que la se encontravam. Também alguns filésofos epicureus e estoicos
comecaram a conversar com ele. Sobre qual assunto falavam? Ora, sendo
todos os atenienses e estrangeiros residentes em Atenas apreciadores de
historias e novidades, Paulo no meio do Aredpago tomou a palavra e disse:
Atenienses, em tudo vejo que sois extremamente religiosos. Com efeito,
observando, ao passar, os vossos monumentos sagrados, encontrei até
um altar com a inscri¢ao: a um deus desconhecido. Pois bem, aquilo que
adorais sem conhecer, eu vos anuncio. Apesar de atenciosos num primeiro
momento, os atenienses nao se revelaram interessados na mensagem de
Paulo dizendo, quando o apostolo falou da ressurreicaio dos mortos: A
respeito disso, te ouviremos em outra ocasidao. Portanto, nesse primeiro
momento o Evangelho de Cristo, anunciado por Paulo, nao foi acolhido no
mundo intelectual da época. Mas, a histéria nao acabou ai.
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Apesar da dificuldade inicial, a historia do encontro de Paulo com a intelec-
tualidade posterioridade € frutifera e criativa. Nos dois livros comentados
nesse texto, a leitura de fildsofos modernos e contemporaneos dos textos
de Paulo, suas Cartas, é fruto de importantes estudos e consideragoes, seja
para compreender o ser humano em suas vicissitudes, seja para compre-
ender a sociedade humana em seu existir. Paulo € um constante e intenso
interlocutor dos intelectuais ocidentais. Cada autor dos livros em questao,
joga luzes nos debates, confrontando alguns filosofos em suas leituras das
cartas de Paulo e destacando pontos importantes dessas leituras como a
relagao entre particular e universal, a filosofia politica, o papel da lei, o
tempo messianico, 0 amor ao proximo e a kénosis. Em ambos os livros o
primeiro pensador € Nietzsche. Depois Tosolini segue o debate com varios
filosofos, enquanto Scilironi segue apresentando perfis paulinos.

Friedrich Nietzsche, especialmente nos textos Anticristo (1888) e Aurora
(1881), apesar de ser contra Paulo, é fundamental numa consideragao
sobre a centralidade filosofica de Paulo. Ele encontra em Paulo um de
seus principais adversarios, um verdadeiro inimigo moral do homem e
um pensador de absoluta centralidade para a historia. Nietzsche vé Paulo
como aquele que encarna o tipo antitético da “Boa Nova”. Aquele que
desloca o centro de gravidade da vida deste mundo para a vida no outro
mundo com sua pregacao sobre a ressurreicao de Cristo. Para Nietzsche,
Paulo pregou uma grande ilusao, deixando que dominassem os fracos e
os sem carater, deixando que a forga e o vigor dessa vida se dissolvesse
até desaparecer. Com o anuncio do “além”, Paulo freia a vida. Por que
Nietzsche ataca fortemente Paulo? Certamente, porque o filosofo encontra
em Paulo uma filosofia fundamental e radical digna de consideragao. Nao
a sabedoria dos Gregos, mas o escandalo do Cristo Crucificado, loucura
de Deus que € mais sabio que a sabedoria dos homens. Paulo nos recor-
da que nossa sabedoria € circunscrita e finita. A existéncia para Paulo ¢
uma pergunta origindria porque nao contém em si mesma a razao de
sua existéncia. Neste percurso, Paulo apresenta a palavra da Cruz que
vai contra a Lei (Torah) e a Sabedora Grega (Sofia). Paulo fala da relagao
homem, mundo e Deus, a partir de uma sabedoria que coloca a Cruz ao
centro. Talvez esse seja o escandalo maior para Nietzsche.

Martin Heidegger no seu texto Introducio a fenomenologia da religido (1920-
1921) apresenta uma leitura fenomenologica das cartas de Paulo, sobretudo
Galatas e Tessalonicenses. Neste periodo Heidegger esta interessado na mistica
e na teologia crista, a partir de um olhar fenomenologico. A fenomenologia
para Heidegger nao ¢ um método que produz um esquema sistematico, mas
uma reflexao que busca extrair a dinamicidade e a inteligibilidade da vida
mesma, como ela se apresenta e como ela é historicamente vivida. Com
essa abordagem, Heidegger quer elucidar as determinag¢des fundamentais
da religiosidade protocrista como horizonte de interpretacao da experiéncia
religiosa. Heidegger entende a conversao de Paulo como um processo de
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modificacao existencial. Paulo é introduzido, com sua conversao, ao interno
de uma nova vida onde a fé é, antes de tudo, um auténtico modo de se
relacionar com Deus. Dai surge a questao: como voltar-se para Deus sem
objetiva-lo? Para Paulo isso é possivel, segundo Heidegger, no servir e no
esperar. Especialmente, no esperar e na esperanga de viver na expectativa
do Cristo que vem. O tempo cristao € o tempo da parusia. A parusia nao
¢ um tempo cronologico, mas um modo de vida, precisamente, o modo
como Paulo vive a sua vida. Esse é o tempo do servigo e da caridade.
A caridade aqui € a atualizagdo e a intensificagdo da fé. Portanto, para
Heidegger, especialmente a carta aos Tessalonicenses ¢ uma verdadeira
meditagao existencial e preocupada, da situagao, do viver. A dificuldade
da leitura heideggeriana é a auséncia de alguns elementos importantes
do pensamento de Paulo como o lugar dos costumes, da tradicao e da
autoridade, e a referéncia as praticas litirgicas e a oragao. Ao interpretar
a facticidade da vida crista, Heidegger, para Tosolini, esquece que essa
vida se funda no vinculo do amor e da intimidade com Deus.

Jacob Taubes é outro importante leitor de Paulo em A teologia politica de
Sdo Paulo (1987). Ponto central de sua leitura é a teologia politica da Carta
a0s Romanos. Socidlogo da religido e rabino, esse intelectual interpreta os
escritos de Paulo, sobretudo, como fundador de um novo povo de Deus,
em um frutifero didlogo com Carl Schmitt, Walter Benjamin e Sigmund
Freud. Para ele, na Carta aos Romanos, Paulo vai da fundacao a legitimagao
de um novo povo de Deus que inclui os gentios e os hebreus e que tem
como ponto central a fé no messias que foi crucificado pela lei. Em sua
leitura, Taubes interpreta Paulo como aquele que coloca a forma de vida
que caracteriza o novo povo de Deus sob um tinico e radical mandamento
do amor ao proximo. Por que o amor? Ora, na era messianica, fé e espe-
ranga sao completas, mas o amor, a caridade, estard sempre em estado
de redencao, nunca serd satisfeita até a plena realizagao dos tempos. A
caridade nunca terd fim. Assim, para Taubes, Paulo inaugura uma nova
politica do amor que constitui e funda esse novo povo redento, esse novo
povo de Deus. Para Tosolini, Taubes apresenta uma profunda compreen-
sao acerca da teologia politica de Paulo, mas em sua teocracia kenética ele
ao destacar o mandamento do amor ao proximo, omite o amor a Deus.
Ou seja, para Tosolini, removendo a for¢a do amor a Deus, que o novo
testamento associa intrinsecamente ao amor ao proximo, Taubes torna o
mandamento do amor humano mais dificil de ser realizado.

Seguindo a intui¢do anterior, para Alain Badiou, Paulo é o fundador
do universalismo politico (Sdo Paulo e a fundagio do universalismo, 1977).
Badiou faz uma leitura contemporanea de Paulo. Para Badiou, nosso
mundo estd sob o influxo de dois processos sociais, a fragmentagao e a
homogeneizacao abstrata. No mundo de hoje nao existem mais verdades
absolutas e vivemos a busca de um universal que é cada vez mais vazio
e privado de contetdo. O pensamento de Paulo, ainda segundo Badiou,
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€ o unico que pode nos ajudar a encontrar uma resposta a partir de um
pensar uma “singularidade universal”, melhor dizendo, de uma verdade
pensada como singularidade universal. Na opiniao de Badiou, o discurso
de Paulo é uma terceira figura entre o discurso profético judeu-cristao, e
o discurso filosofico grego-cristao. Paulo apresenta o evento Cristo a partir
da possibilidade inaudita da ressurreicao de Cristo. Nesse discurso pau-
lino alguns pontos sao fundamentais: o sujeito cristdao nao € pré-existente
ao evento que declara, a verdade da fé é da ordem da declaragcao que
atesta uma convic¢ao quanto ao evento Cristo e a fidelidade a declaragao
€ crucial porque a verdade é um processo de fé e nao uma iluminagao.
Nesse processo de fé, fé, esperanca e amor estao imbricados. A esperanca
¢ a fé provada que se realiza no amor, ou seja, a fé é operante apenas
mediante o amor. Badiou ilumina parte do pensamento paulino com sua
criativa leitura, mas na opiniao de Tosolini, a compreensao de Badiou do
evento Cristo € fragil porque esquece, ou melhor, omite, o fundamental
momento da Cruz.

Ampliando a intuigdo de uma leitura politica das cartas de Paulo temos
Giorgio Agamben com a interpretacao do messianismo em O tempo que
resta: um comentario a Carta aos Romanos, 2000. Agamben faz uma leitura
secular de Paulo, lendo as cartas paulinas como uma obra cldssica ou tra-
tado filosdfico. Assim, Paulo é visto, ndo como aquele que funda uma nova
religido, mas como o tedrico da aboligdao ou da suspensao da lei judaica.
Para Agamben, as cartas de Paulo sao textos messianicos fundamentais
para o ocidente na sua compreensao da vida politica, apresentando uma
forma de vida que é em si mesma, Bios e Zoé, ou seja, vida politica na pdlis
e vida biologica na oikos. Temos aqui, na leitura de Agamben, um tema
fundamental da vida atual, da biopolitica contemporanea, na qual todos
nos estamos inseridos. Agamben encontra em Paulo uma nova ideia de
vida politica e filosofica, uma nova forma de compreender a comunidade
que vem, que ¢, fundamentalmente, a comunidade messianica no tempo
messianico que é o tempo que resta. Esse tempo ndo € o tempo profético,
nem o tempo escatologico, mas o tempo operativo, o tempo do fim, onde
a salvagao € ja nascente e operativa no coragao do mundo. O tempo mes-
sianico €, para Agamben, retirado do tempo cronoldgico e implica numa
total transformacao de ndés mesmos e de nosso modo de viver. O modo
evangélico, messianico de viver se realiza na fé e na fraqueza do amor. E
um tornar-se apostolo. A salvacdo é aqui e agora: o Reino de Deus esta
no meio de nds! Para Tosolini, a parte criativa e profunda da leitura de
Agamben, o mistério da Cruz, fundamental para Paulo, esta ausente.

Slavoj Zizek €, também, leitor de Paulo. Esse filosofo busca uma terceira
via entre o liberalismo e o fundamentalismo reinantes nas sociedades
contemporaneas. Assim, ele encontra em Paulo elementos para, a partir
de uma leitura ndo crente e marxista, pensar um “materialismo cristao”.
Zizek encontra no cristianismo de Paulo uma forca traumatico-profética
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capaz de engendrar uma nova ordem social com um forte senso de comu-
nidade. Zizek nao escreve diretamente sobre Paulo. Mas, em sua leitura,
absorve algumas ideias presentes nos escritos de Paulo: o problema da
relagao entre o individuo e a lei, a questao de uma teoria do inconsciente
subjetivo estruturada pela oposicao vida/morte, a descoberta da impoténcia
de Deus e a fundacao de uma nova comunidade baseada no amor. Para
Zizek, Paulo oferece uma excelente alternativa ao sufocante circulo vicioso
lei-transgressao. Lendo as narrativas da cruz e ressurreicao como dialeti-
camente idénticas, Zizek encontra ai o sentido profundo da comunidade
dos crentes como a primeira forma de sociabilidade verdadeiramente
universal. Zizek propoe uma versao secularizada de Paulo, sem nenhum
sentido religioso, uma versao neomarxista do pensamento paulino que ele
chama de “materialismo da graga”.

Na leitura que Tosolini faz de Zizek, o filésofo, ao propor um cristianismo
ateu de ideologia materialista, separa forma de contetido. Zizek transfor-
ma o cristianismo numa ideologia e num instrumento de uma doutrina,
no caso marxista. Essa associagao parece possivel porque, para Tosolini,
o marxismo sé pode triunfar numa perspectiva messianica, dai o uso do
cristianismo paulino. Além de tudo, como outros fildsofos, Zizek nao tem
interesse na pessoa e na vida de Jesus Cristo. Nao se interessa com a figura
humana de Jesus e prefere, segundo Zizek, como Paulo, se concentrar no
evento morte e ressurrei¢ao de Cristo.

Outra leitura analisada por Tosolini € a do “Cristianismo debole” de Gian-
ni Vattimo. Além de Paulo, é interessante notar no trabalho de Vattimo
a referéncia constante a filosofia contemporanea de Emmanuel Lévinas,
Jean-Luc Marion, Michel Henry, Remi Brague, Jurgen Habermas, Michel
Foucault, Jacques Derrida e Jean Grondin. Esses fildsofos ajudam Vatttimo
a construir o contexto de sua reflexdao a partir de trés eventos sociais: o
crescimento dos fundamentalismos, a queda do comunismo e a crise de
sentido das sociedades ocidentais. A partir desse contexto, Vattimo percebe
um renascimento do pensar sobre Deus e um ambiente propicio para um
novo pensar, um “pensamento fraco” construido a partir da hermenéutica e de
uma ontologia niilista. Nesse sentido o conceito de Kénosis ¢ fundamental.
Vattimo, a partir de sua leitura de Paulo, encontra a chave hermenéutica
para falar significativamente de Deus no mundo poés-moderno. Ele 1é o
anuncio da morte de Deus como a morte do Deus da moral e dos fildsofos,
da metafisica tradicional. Mas, por outro lado, ele encontra na encarnagao
de Cristo, na kénosis, uma continuidade essencial entre Deus e o mundo,
na qual o divino se abaixa e emerge na historia humana tornando-se inse-
paravel dela. Da reflexao paulina sobre a kénosis, Vattimo tira o principio
fundamental de sua filosofia, o principio da caridade. A caridade torna-se,
entdo, o principio hermenéutico para distinguir e discernir as interpre-
tacoes legitimas da mensagem crista e da busca por um universalismo
da hospitalidade. Reconhecer-se filho e herdeiro do processo kendtico é
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colocar-se a escuta do outro com uma atitude de acolhimento, de depor
sua propria presuncgao de verdade exercitando a tolerancia e de esforgar-se
por viver na era da interpretagdo, renunciando as proprias certezas. Um
cristianismo filosofico fraco como o de Vattimo, e nao religioso, apresenta-
-se como sindbnimo de uma religido do nao conhecimento metafisico de
dogmas e verdades, mas de uma espiritualidade que insiste na prioridade
da caridade sobre a verdade. A critica de Tosolini ao pensamento fraco
de Vattimo € que ele ignora a vida histdrica de Jesus Cristo, sua morte na
cruz e ressurreicao, esvaziando assim, como disse antes, o cristianismo de
seu conteudo transformador e inédito.

Michel Foucault encontra em Paulo, especialmente na Carta aos Efésio, as
ideias de “dizer a verdade” e da verdade como forma de vida. Numa
leitura historica da filosofia antiga até o cristianismo, o conceito de par-
resia, ou “dizer a verdade”, é essencial as ultimas reflexdes de Foucault.
Para Foucault, “dizer a verdade” é uma atividade verbal fundamental,
na qual o falante exprime sua prdpria relagao pessoal com a verdade e
coloca, por isso mesmo, em risco, a propria vida porque reconhece que
dizer a verdade é¢ um dever para ajudar outras pessoas, e a si mesmo, a
viver melhor. Foucault encontra em Paulo, e também na vida monastica,
o modelo daquele que diz a verdade e a testemunha com a prdpria vida.
A mistica possui um papel importante nesse processo histdrico da parresia
por ser o lugar que conserva, apesar de sua marginaliza¢ao institucio-
nal, essa busca fundamental pelo “dizer a verdade” com palavras, mas
principalmente com a vida. Curioso notar a auséncia de uma critica ao
pensamento de Foucault por parte de Tosolini.

Caminho parecido ao de Foucault é feito por Jacques Derrida. Esse autor
dialoga com Paulo explorando as tematicas da circuncisao e da légica do
véu, a partir da desconstru¢ao. Com a desconstrugao, Derrida pretende ler
criticamente a historia da filosofia como historia da Metafisica da Presenca
fortemente logocéntrica. Derrida propoe-se, a partir de uma peculiar leitura
de Nietzsche, Heidegger e Freud, ler os filosofos “de um outro modo”;
buscando na leitura uma alteridade que sempre foi alienada das correntes
filosoficas canonicas. Entdo, Derrida encontra Paulo a partir dos temas da
circuncisao e do véu, e propdoe uma leitura a partir da “circuncisao do
espirito”. O patrimonio escrituristico de Paulo desafia Derrida a encontrar
outros elementos para uma reflexao esquecida acerca de temas fundamentais
para a humanidade, a saber, as relagdes entre universal e particular, fé e
razao, e subjetividade e alteridade. Para Tosolini, Derrida, em sua criativa
leitura de Paulo, deixa de lado a verdadeira diferenca (différance) que a
figura de Cristo constitui na historia da humanidade e nos textos de Paulo.

O dialogo filosofico a partir de pensadores contemporaneos de Tosolini
contrasta com a tentativa de Scilironi de interpretar Paulo como filosofo.
No que diz respeito a autores e tematicas, os dois textos apresentam uma
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proficua conversagao para o pensamento contemporaneo, seja pela dimensao
politica, seja pela dimensao teoldgica dos escritos paulinos. Também ¢é im-
portante notar, como citado anteriormente, que ambos comecgam seus textos
dialogando com o pensamento de Nietzsche que interroga filosoficamente
o texto paulino e defende a absoluta centralidade de Paulo para a historia
humana. Diferente da estrutura do texto de Tosolini que apresentamos
acima, Scilironi em seu texto aborda o pensamento paulino em trés partes:
Paulo filosofo da fé, Paulo filosofo e A inatualidade filoséfica de Paulo.

No capitulo Paulo filésofo da fé, Scilironi discute a critica de Nietzsche ao
pensamento paulino e a leitura de Karl Jaspers. Para Nietzsche, Paulo
encarna o tipo antitético da Boa Nova, enquanto Jaspers coloca Paulo ao
lado dos grandes filosofos e o interpreta como filosofo da fé. Dialogando
com esses dois pensadores, Scilironi vé em Paulo um hebreu do judaismo
tardio que recebe da observancia legal da Lei o Ethos da obediéncia formal
e a teologia do mérito. No entanto, esse horizonte de interpretacao sera
transformado por uma filosofia que coloca a Palavra da Cruz no centro.
Contra a Lei (Torah) e a Sabedora Grega (Filosofia), Paulo, como fildsofo,
propde uma nova foram de compreender a relagaio Homem-Mundo-Deus.
Ele faz isso abandonando a fé na Lei pela fé em Jesus Cristo. Na inter-
pretacao, Paulo rompe com a Lei para retornar ao espirito mais auténtico
da Lei. E o conhecimento de Cristo Jesus que produz a superacgio da Lei.
Por isso, Paulo anuncia a totalidade do Evangelho ao anunciar a ressur-
reicdo dos mortos, apresenta Cristo como o existente humano auténtico
e universaliza a promessa da salvagao para todos. O centro ético desse
antincio estd no Amor (Agape) que, mais do que um ideal ético é um fato
escatoldgico. Todos os dons terdo fim, a caridade (Agape) nunca terminara.
Paulo filésofo da fé nos apresenta uma ontologia soterioldgica da graca.

O capitulo Paulo Filésofo comeca com o discurso de Paulo em Atenas, como
comentamos antes, e mostra o distanciamento de Paulo da sabedoria grega.
Depois, discuti como o pensamento de Paulo possui uma absoluta centra-
lidade em determinar os destinos do mundo e da historia humana a partir
de uma experiéncia Unica e origindria: seu chamado para ser Apostolo.
Paulo, chamado por Cristo, é apostolo, tedlogo e filosofo. Ser apdstolo se
configura para Paulo como um chamado e um mandato para anunciar o
Evangelho. Assim, a filosofia de Paulo se configura, para Scilironi como
uma radical tentativa de compreensao do contetido originario da experi-
éncia de fé, que desagua numa antropologia filosofica. Antropologia que
tem como ponto central a abertura humana ao transcendente e se efetiva
no dar-se da Sabedoria de Deus, na autorrevelacao de Deus. A compreensao
central aqui é a de que nenhuma sabedoria humana, circunscrita e finita,
pode atingir a sabedora de Deus que irrompe no humano em Jesus Cris-
to. Portanto, para Scilironi, Paulo é filésofo radical, sendo autenticamente
tedlogo, e a forca de seu pensamento esta nessa radicalidade ontologia de
suas consideracOes e interpretacoes.



No ultimo capitulo, Scilironi discute A inatualidade filoséfica de Paulo. Nesse
capitulo o didlogo é amplo. Temos grandes pensadores que leram Paulo
como Agostinho, Lutero, Espinosa, Nietzsche, Barth, Heidegger, Freud,
Schmitt, Taubes, Badiou, Agamben e Cacciari. A ideia central desse ca-
pitulo é a de que Paulo subverte radicalmente o modo de se entender a
relacdo Homem-Mundo-Deus. Nessa relacao, a morte € a unica e grande
pergunta humana, sendo o Evangelho do Cristo Ressuscitado a verdadeira e
derradeira resposta. Assim, para Scilironi, 0 pensamento de Paulo é uma
formidavel contribuigao para um pensamento filosofico que seja diferente
da sabedora grega e judaica.

Ao final desta apresentacao podemos nos perguntar acerca das conclusoes
possiveis dessa releitura de Paulo pelos filosofos contemporaneos. Os dois
textos analisados apontam para a importancia do pensamento paulino
na formagao da cultura ocidental, da concepgao religiosa que moldou o
ethos cristao e de uma forma de filosofia politica que tem no messianismo
seu ponto forte. Os filosofos, também, apontam que a leitura dos textos
paulinos contribuem para tematizar e aprofundar as questoes referentes a
liberdade, a verdade, a justica, a paz, a hospitalidade, a igualdade, a pieda-
de, a fraternidade e a comunidade, entre outras tantas questoes presentes
nas cartas paulinas. Muitos argumentos de uma teologia filosofica paulina
sao frutos de consideracoes e reflexdes: o universalismo da fé crista para
Paulo, o papel da lei e do messianismo na cultura, 0 amor ao préoximo
e a kénosis do divino. Por outro lado, para Tosolini, os filosofos, ainda
hoje, ndo dao atencgao ao discurso de Paulo sobre a cruz e a ressurreicao.

Finalmente, o que brota do conjunto do pensamento paulino é uma autén-
tica pergunta, e uma potente resposta, pelo sentido e pela salvagao, que
nao ¢ fruto da sabedoria humana, mas da sabedoria de Deus. Sabedoria
de Deus que é encontrada na proposta de um Deus feito homem, morto
e ressuscitado. Naquele Deus desconhecido que os gregos procuravam,
fruto do desejo humano por sentido e salvagao, e que Paulo anunciou, sem
sucesso no Aredpago ateniense. E exatamente aqui, nesse tltimo ponto,
que reside a importancia e a grandeza do pensamento paulino e que nos
faz pensar. Porque, enquanto os judeus pedem sinais e os gregos buscam
a sabedoria, Paulo anuncia a Sabedoria de Deus, escandalo para os judeus
e loucura para os gregos (1 Cor. 1, 22-25). Sabedoria essa que nos escritos
de Paulo fecundaram, e ainda fecundam, a histéria e a cultura humana.
Portanto, eis dois textos importante para aqueles que pretendem, a partir
da filosofia contemporanea, ler os textos paulinos e deixar-se questionar
pela reflexao que brota desses didlogos.

Elton Vitoriano Ribeiro S|
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BONHOEFFER, Dietrich. Vida em Comunhio. Traducao: Vilson Scholz. Sao
Paulo: Mundo Cristao, 2022. 127 p. ISBN: 978-65-5988-101-1.

Dietrich Bonhoeffer, pastor e tedlogo luterano, viveu no contexto da Ale-
manha nazista. Sua vida, pensamento e obras estaio amalgamadas. Teve
uma vida curta (1906-1945), pois, na contramao da Igreja Alema Oficial
que aderiu ao Terceiro Reich, tornou-se uma voz profética denunciando
o espirito do AntiReino que atravessava o nazismo e do Anticristo que
se encarnou em Adolf Hitler, o Fiihrer. Como pastor, liderou a Igreja
Confessante, uma comunidade comprometida com o evangelho de Jesus
Cristo, que segundo criam, opunha-se a toda forma de desumanizagao,
opressao e injustigas sociais.

No seu oficio de tedlogo, apesar da vida curta, produziu de modo sig-
nificativo, sobretudo, concentrando-se na cristologia, eclesiologia, e no
que posteriormente, seria interpretado como uma teologia publica. E
considerado martir, haja vista, sua resisténcia ao nazismo, inclusive, na
participacao de um plano de execugao do Fiihrer; morreu duas semanas
antes da queda do Regime.

Vida em Comunhio (em alemao Gemeinsames Leben), foi publicado em 1939.
Dois anos antes, em 1937, o Regime havia fechado um seminario liderado
por Bonhoeffer, na cidade de Finkenwalde, apds esse acontecimento, no
ano de 1938, B. dedicou um tempo exclusivamente para a escrita desta
obra, que se tornou a de maior circulagao durante o periodo de sua vida
interrompida em 1945. A obra estd dividida em cinco capitulos: 1) Co-
munhao; 2) A comunhao ao longo do dia; 3) O dia em isolamento; 4) O
servigo e 5) Confissao de pecados e Ceia do Senhor.

No capitulo 1, o A. aponta que a comunhao € intrinseca a natureza da
vida crista, “nao cabe ao cristao o isolamento de uma vida monastica,
mas a vida em meio aos seus [...] é ali que ele encontra a sua missdo e
trabalho [...] e quem nao estiver disposto a isso, esse nao quer fazer parte
do dominio de Cristo” (p. 13). Nao podemos perder de vista o contexto
do autor, de perseguicao, repressao e opressao. O caminho natural, neste
cenario, seria de fuga e isolamento. Todavia, insiste-se na necessidade
inegocidvel de manutengao da vida comunitdria. A vocagao crista supoe
a comunhdo, mais, ¢ impossivel viver uma espiritualidade que se quer
autenticamente crista fora da comunidade.

B. entende o isolacionismo como contradicao a vocacao crista, também
como covardia. No bojo de uma fé em resisténcia ou, uma fé cujo mu-
nus € a resisténcia, o A. desafia sua comunidade a coragem da vida em
comunidade. Por qué? Segundo B. porque “o povo de Deus [...] serd a
semente do Reino de Deus em todo o mundo” (p. 14). E no mundo que
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se efetiva a realizagdo da vocagao do cristdao, € o mundo o campo onde
este é plantado como semente, gérmen do Reino de Deus que ja é, e esta
por vir.

No Capitulo 2, o A. evoca que € na ordinariedade que o extraordindrio
da vida crista se manifesta. Sob a ideia de uma comunhao “ao longo do
dia”, B. alude a uma vivéncia de fé que considera o quotidiano, a vida
corriqueira, o comum. Nota-se neste capitulo, o carater pastoral de B.
que se preocupa em instruir sua comunidade quanto a necessidade de
orar, cantar e ler juntos. Recordamos que em seu seminario, era regra o
exercicio do comunitarismo, ou seja, refei¢cdes, oragoes, cangdes e leituras
em conjunto. A despeito do fechamento do seminario e da perseguicao
implacdvel, B. insiste na manutencao destes hdbitos comunitdrios de fé.
Exorta seus leitores, “se vocé despreza a comunhao dos irmaos, esta re-
jeitando o chamamento de Jesus Cristo” (p. 79).

No capitulo 3, o A. chama a atengao para o carater paradoxal do seguimento
de Jesus Cristo, ou seja, € um estar sé diante de Deus, ao mesmo tempo, €
um estar acompanhado diante de Deus. O/a discipulo/a precisa aprender a ter
aquela solidao que o coloca sozinho diante de Jesus Cristo, a “tomar a sua
cruz” (Mc 8,34), ou seja, ha um carater individual (ou, de individuagao)
na vivéncia da fé crista. E neste contexto, que o siléncio emerge como uma
disciplina espiritual a ser aprendida e praticada. Segundo B. “a Palavra nao
se dirige aos que ficam gritando, mas aos que ficam em siléncio [...] ficamos
em siléncio depois de ouvir a Palavra, porque a Palavra ainda fala, vive
e faz a sua morada em nos” (p. 81). Ha uma dimensao subjetiva, pessoal
no seguimento de Jesus Cristo. Todavia, jamais esta incorre ou conduz ao
individualismo. Pois, a comunidade se forma destes varios individuos que
estao, cada um, diante de Deus, mas jamais num individualismo que os
arrancam do comunitarismo, caracteristico do viver evangélico.

No capitulo 4, o A. aponta para a alteridade como demanda imprescindi-
vel na vida em comunidade. O/a outro/a nao me é posto como alguém a
ser colonizado. A tentativa de formar o proximo a minha imagem ¢ uma
trai¢ao ao projeto de Deus: tornar-nos a imagem de Jesus Cristo. Segundo
B. “Deus nao quer que eu molde a outra pessoa a imagem que me parece
mais adequada, a saber, a minha propria imagem [...], mas Deus molda o
outro a imagem de Seu Filho, o Crucificado” (p. 97).

Neste capitulo, o A. nos aponta a necessidade de que a comunidade seja
o lugar atravessado pelas tensoes, discordancias e imperfeigoes. Explica
que € nesse cendrio que temos a oportunidade de viver o amor nao como
idealidade, mas verdade. O desafio da vida em comunhao esta justamen-
te na prova que o/a outro/a é para mim. B. indica que sdo tentagdes, o
desejo de tornar o préximo a minha imagem, de converté-lo a réplica de
quem eu sou, de ndo o aceitar enquanto distinto e mesmo contraditorio
ao que sou.
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A comunidade crista é a comunidade de Jesus Cristo. Portanto, toda ten-
tativa de a tornar a réplica de um eu qualquer, de uma ideologia A ou B
etc., sdo trai¢des ao projeto de Deus. B. recorda que a Igreja é a extensao
de Jesus Cristo ou, como gostava de definir, é Jesus Cristo existindo em
comunidade. Logo, € o servico que demarca o ser-existir daqueles que estao
na comunhao do/com o Filho de Deus.

H4 um salto neste capitulo, no sentido de entender que a vida em comu-
nhao nao se restringe apenas as oragoes, cangoes ou refei¢des comunitarias,
mas ao servico. Para B. “a comunidade crista deve ser regida pela justifi-
cacao por graga, que resulta em servigo, e nao pela autojustificagao, que
resulta em abuso. Quem em algum momento experimentou a misericordia
de Deus, este terda a partir daquele momento um sé desejo, o desejo de
servir” (p. 98).

B. afirma que em Jesus Cristo lidamos com o Deus que se colocou a
servico da humanidade. Logo, é incongruente se colocar no seguimento
de Jesus Cisto e se recusar a se comprometer em servir a humanidade.
A vida em comunhado se caracteriza como uma vida que, na radicalidade
do discipulado, mantém-se radicalmente vinculada ao préximo, tendo
neste, o lugar da realizagdao de sua missao; afinal, sdo nos crucificados
do mundo, que encontramos a possibilidade de servir, na verdade do
amor e na disponibilidade que é fruto da generosidade, ao préprio
Crucificado.

No capitulo 5, o A. reflete sobre a fragilidade humana e a graca de Deus.
O trunfo do ser humano ¢ justamente sua miséria, pois é diante dela que
se revela a misericérdia de Deus (p. 116). Na pecaminosidade humana ¢
possivel uma autoconsciéncia, ou seja, temos a possibilidade de conscien-
tizacdo de nossa finitude, limitagdo e caréncia, marcas que caracterizam
nossa condicdao. Na consciéncia de nossa miserabilidade ¢ que se abre o
horizonte da graga, anunciado na revelagao.

Diante deste insight, deve-se suscitar em ndés um duplo olhar. Para Deus,
em quem encontramos, sobretudo, no Encarnado, aquele que nos compre-
ende, que € solidario a nos e que nos salva em sua misteriosa graga. Para o
préximo. E ele/a um/a outro/a que resguardada sua singularidade, é como
eu, atravessado por todas as limitagoes da pessoa humana. Portanto, alvo
de graca e misericordia.

A vida em comunhdo apela para a comunidade de Jesus Cristo como um
reduto de toda pessoa humana, em quem esta circunscrita a miserabilidade
da nossa espécie. No horizonte de B. estd sempre o “Cristo Crucificado”
(p. 124), nele vislumbramos o Deus empatico a nds; e devemos nos tornar
empaticos ao proximo. Como luterano, B. retoma elementos da classica
Theologia Crucis, de Martinho Lutero (que por sinal, é citado varias vezes
na obra). A cruz é o elemento central da vida em comunhao.
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O discipulado, portanto, agrega “experiéncia de cruz” (p. 124), o que apenas
experiéncia de vida ndo pode proporcionar, e aqui esta uma singularidade
da experiéncia crista. Sem a “experiéncia de cruz”, na perspectiva de B., a
pessoa humana nao dispoe de condig¢oes de olhar para o outro/a, tal como
ele/a deve ser visto, ou seja, como ser criado a imagem de Deus, amado
pelo Deus pregado na cruz.
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