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“Em virtude da criagcdo e, mais ainda, da Encarnagdo, nada é profano, aqui em baixo, para

quem sabe ver”.

Pierre Teilhard de Chardin



RESUMO

Este trabalho tem como objeto a relacdo entre a realidade natural e sobrenatural no
pensamento de Pierre Teilhard de Chardin, tendo como ponto de partida a reabertura ao tema
promovida pelo filésofo francés Maurice Blondel. Para tal, o recurso metodol 6gico principal
da pesquisa é a andlise bibliogréfica, tanto da obra de Chardin, quanto de seus comentadores e
criticos. Por meio dos estudos realizados, os resultados deste trabalham apontam para o fato
de que Teilhard estabeleceu pontos de continuidade, e ndo de ruptura, entre as ordens natural
e sobrenatural. Do mesmo modo, o pensamento teilhardano caminha na linha ténue entre o
panteismo e a manutencdo do equilibrio entre a transcendéncia de Cristo e seus
prolongamentos no Real. E, também, a obra de Teilhard é dedicada a estudar positivamente as
condicdes codsmicas, fisicas, bioldgicas e antropolégicas que definem, numa tentativa
arrojada, a maturacéo da criagdo pela qual ela se torna capaz de perceber a plenitude do fim
sobrenatural .

Palavras-chave: Teilhard de Chardin. Natural. Sobrenatural. Cristo. Universo.



ABSTRACT

This paper focuses on the relationship between the natural and supernatural readlity in
the thought of Pierre Teillhard de Chardin, taking as a starting point the reopening of the issue
promoted by the French philosopher Maurice Blondel . To this end, the main methodological
feature of the study is the bibliographic analysis of the work of Chardin, as their
commentators and critics. Through the studies, the results of this work point to the fact that
Teilhard established points of continuity, and not rupture, between the natural and
supernatural orders. Similarly, the “teilhardano” thought walks in the fine line between
pantheism and the maintenance of a balance between the transcendence of Christ and its
extensions in the Real. And aso the work of Teilhard is dedicated to positively study the
cosmic, physical, biological and anthropological conditions that define, in a bold attempt , the

maturation of the creation by which it is able to realize the fullness of the supernatural end.

Keywords: Teilhard de Chardin. Natural. Supernatural. Christ. Universe.
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INTRODUCAO

Pensar arelagdo entre Mundo, homem e Deus € umatarefa &rdua e complexa. Engajar-
se nessa empreitada exige folego para enfrentar os questionamentos que surgem ao longo das
analises. Logo de inicio depara-se com o0 primeiro percalco, a principal questdo: como
conciliar Mundo e Deus, sendo que, aparentemente, ambos sdo apresentados ao homem como
duas coisas opostas? Se a resposta for ndo, entdo, como viver entre a tensdo de dedicar-se as
ocupacdes humanas sem deixar de lado as ocupagdes com as coisas divinas, ou vice-versa?
Com efeito, se arespostafor sim, como entdo conciliar ambas sem que nada se perca?

Esses questionamentos s8o0 muito abrangentes, e tendo-os como ponto de partida
surgiu a necessidade da formulagcdo de uma pergunta de pesquisa que viesse a se tornar um
objeto de pesquisa no campo das Ciéncias da Religido. Os problemas levantados ndo se
referem a0 homem e a Deus em si, mas a maneira que se da a relagéo entre ambos por meio
daquilo que é tangivel para o homem: o Mundo. Na busca de uma relagdo harmoniosa, 0
homem se encontra jogado na tensdo entre duas realidades, a natural e a sobrenatural,
pensando ser necessario optar por uma ou por outra, ndo enxergando possibilidade de
conciliagdo.

A partir do contato com o pensamento do jesuita francés Pierre Teilhard de Chardin
(1881-1955), de modo especial, através da obra Teilhard de Chardin: O Sdo Tomés de Aquino
do século XX, de J. Paulo Nunes, cujo contetido se refere ao aspecto inovador do pensamento
do jesuita, as indagagdes acima passaram a ganhar consisténcia tedrica. Do mesmo modo, um
trabalho de Frei Betto, cujo titulo € Snfonia Universal: a cosmovisdo de Teilhard de
Chardin? serviu de motivacso para esse trabalho. Nele o autor enfatiza, em especial, o tema
da concepcéo teilhardana de Mundo exposta, sobretudo, na obra O Meio Divino.

Houve uma certa dificuldade em precisar 0s escritos nos quais o jesuita tratou da
guestdo do natural e do sobrenatural, pois, Teillhard fez mencBes sobre esse tema na maioria
de seus escritos, em maior ou menor grau, de maneira mais implicita ou velada. Com efeito,
alguns dos escritos de Chardin, bem como de determinados estudiosos sobre o tema, foram de
fundamental importancia para a realizacdo deste trabal ho.

O interesse pelo pensamento do autor, associado as perguntas levantadas
anteriormente levaram a formulagdo da pergunta de pesquisa, que pode ser assim formulada:
de que maneira se da a relagéo entre a realidade natural e a sobrenatural no pensamento de

Y NUNES, J. Paulo. Teilhard de Chardin: o S3o Tomas de Aquino do século X X. S&o Paulo: Edices Loyola,
1977.
2BETTO, Frei. Sinfonia Universal: a cosmovisio de Teilhard de Chardin. Petrépolis: Vozes, 1992.



10

Tellhard de Chardin? Tendo o objeto de pesquisa formulado, para o desenvolvimento da
pesqui sa estabel eceu-se como metodol ogia a pesquisa bibliografica.

Antes de abordar a forma como se estrutura esta dissertacdo, cabe assinalar alguns
aspectos importantes da biografia do autor. 1sso se justifica pela necessidade de contextualizar
autor e obra, afim de explicitar de que maneira os momentos importantes na vida de Teilhard
influenciaram seu itinerério intelectual.

Pierre Teilhard de Chardin nasceu em 1881, em Orcines, Franca. Foi o quarto filho de
uma familia numerosa composta por onze irméos. A figura do pa Emmanuel e da mae
Berthe-Adéle influenciaram-no decisivamente. Do pai, ele herdou o interesse pelas pedras,
que o despertaria posteriormente para o sentido Cdsmico, e a piedade materna fez brotar nele
a paixao pelo sentido Cristico. O interesse por geologia e a paixdo pela Matéria se originaram
ainda na infancia, e se fizeram presentes em todo 0 seu percurso intelectua e espiritual. Em
1982, Chardin ingressou no colégio jesuita, onde se iniciaram formamente os seus estudos. A
estadia no colégio alimentou a vocacdo sacerdotal, que se concretizou em 1911, com sua
ordenacdo, readlizada em Nova Jersey, Estados Unidos, devido a expulsdo dos jesuitas da
Franca por meio dasleis anticlericaisda |1l Republica (1870-1946).

Tellhard foi instruido a estudar Teologia em Hastings, Inglaterra, de onde saiu em
1915, mobilizado como magueiro. Aos 33 anos, o jesuita partiu para o front de batalha da
Primeira Guerra Mundial (1914-1918), acontecimento decisivo, que marcou o inicio de seu
despertar intelectual. Com o fim da Guerra, Teilhard retornou a Paris, €, um ano depois,
iniciou os preparativos de sua tese doutoral sobre os mamiferos. Apds a aprovacdo, passou a
lecionar Teologia e foi convidado para assumir a catedra de Geologia em uma universidade
francesa. Por meio de vérios artigos publicados durante esse periodo, seu pensamento se
firmou e se tornou conhecido, o que fez com que o jesuita chamasse a atencdo das autoridades
catélicas em Roma, que intervieram na divulgacdo de seu pensamento e 0 sentenciaram a
varios anos de exilio por meio de expedicdes cientificas.

Em 1923, Teilhard embarcou em uma expedicdo geoldgica para Tientsin, na China.
Da Asia, Chardin so saiu definitivamente vinte e trés anos depois, em 1946. Durante esse
periodo, teve curtas passagens por Paris. Ainda em 1923, em uma expedi¢do cientifica pela
Mongdlia, ele e a equipe fizeram a importante descoberta do crénio do Snantopro, homem
paleolitico. Durante sua longa estadia na China, Chardin aproveitou para escrever e enviar
cuidadosamente seus escritos para amigos intimos, pois ndo pdde publicar nada em vida.
Teilhard faleceu em 1955, em Nova Y ork, num domingo de Pascoa, como era de seu desgjo.

Apos essas consideracdes, segue a descricdo da estrutura desta dissertacéo.
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No primeiro capitulo, o foco principal sera o ressurgimento da problematica entre o
natural e o sobrenatural, tratada dentro das perspectivas de importantes expoentes do meio
intelectual da época, que se esforcaram por compreender esse complexo assunto. Entre eles,
destacaram-se Maurice Blondel (1861-1949), o jesuita Henri de Lubac (1896-1991) e
Tellhard de Chardin. Blondel, por meio de suafilosofia da Acao, reabriu as contendas sobre a
relacdo entre a realidade natural e a sobrenatural. Suas colocagOes influenciaram varios
estudiosos nesse periodo, e serviram como um ponto de partida, na modernidade, para os
estudos com relacdo ao assunto. Henri de Lubac dedicou todos os esforcos intelectuais de uma
vida a estabel ecer as condic¢les necessarias para a compreensdo da relacéo entre a Graga e a
condi¢cdo humana. Aprofundando nos estudos acerca dessa relacéo, de Lubac fez desse o tema
central de suas pesquisas, buscando a fundamentacdo tedrica para o seu trabalho sem deixar
de lado tradicdo. Porém, cumpre ressaltar a originalidade do trabalho do jesuita, que
buscando um consenso entre 0 desglo natural de ver a Deus e as exigéncias de uma nova
interpretacdo teoldgica do assunto, buscou imprimir em seus trabalhos sua posi¢éo singular.
Por fim, no capitulo, é introduzido o pensamento teilhardano, partindo das seguintes questdes
centrais levantadas pelo jesuita: como é possivel amar a Deus e a0 Mundo de maneira
saudavel? E preciso renunciar a ordem natural em prol da ordem sobrenatural ? Questdes estas
gue nortearam 0 pensamento teilhardano na busca de conciliar as aspiragcbes naturais do
homem com as aspiragdes divinas.

O segundo capitul o desta dissertacdo € dedicado a compreender de que maneirase daa
relacdo entre as realidades natural/sobrenatural no pensamento teilhardano, partindo da
andlise dos principais aspectos do pensamento do jesuita. Temas como a espiritualidade
presente na matéria, o valor divino da acdo humana no processo de centragcdo espiritual do
Mundo que tornariam possiveis a comunhdo com Deus através do Mundo, contribuiram para
a consolidacdo de uma visdo cristd de Mundo que buscava harmonizar esquemas
interpretativos da realidade, que até entdo eram considerados opostos. A mundividéncia
cristica de Teilhard revela a crenca no valor positivo do Mundo, e naquilo que o constitui, a
Matéria. Chardin ressalta, por meio da afirmacdo do poder espiritual da Matéria, pela
confian¢a na comunhd com Deus pelo Mundo, e no valor divino do esforco humano, as
potencialidades do homem e das diversas forgas a sua volta de contribuirem em todos os
aspectos para com o processo de espiritualizagdo do Mundo, processo esse que culminaria na
consumacdo final de todas as coisas em Deus, ndo se confundido, mas se diferenciando,

ressaltando a singularidade de tudo.
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Por fim, o terceiro capitulo é dedicado, entre outras coisas, a entender a relacéo de
Teilhard com a lgreja, bem como os motivos que levaram a interdi¢do de seu pensamento por
varios anos por parte de seus superiores. Pesava sobre ele, como principal acusacéo, a de ndo
estabel ecer limites entre a ordem natural e a sobrenatural, ou sgja, para seus criticos, Chardin
fundia as duas ordens em uma Unica, privilegiando sua via natural. Logo, o autor também foi
acusado de panteismo. Resistindo aos sucessivos exilios que o mantinham, deliberadamente,
longe de Paris, que era um centro de efervescéncia intelectual da época, Tellhard permaneceu
fiel a Igrgja e a sua ordem. Com efeito, a intencdo ndo € apenas ressaltar os percalcos
enfrentados pelo jesuita em seu itinerario intelectual, mas mostrar, de que maneira ele
contribuiu para uma nova visdo de mundo. O jesuita, preocupado com as tensdes e angustias
vividas pelo homem de seu tempo, propds uma teologia que atendesse aos anseios do homem
moderno, ou Sgja, que se encaixasse em uma visdo de um Mundo evolutivo, que contrariava a
ideia de um Cosmos estético e acabado. Para o autor, qualquer teologia que quisesse perdurar
nesse tempo precisaria estar disposta a acolher as mudangas na visdo de Mundo do homem
moderno, se tornando capaz de romper com a ponte intransponivel que se colocava entre 0
homem e ardigido. Afirmando um cosmos evolutivo, ndo consumado, bem como o fenbmeno
humano como areaizacdo mais complexa da Vida, Chardin também ndo deixou de expressar-
se sobre a consumagéo fina de todas as coisas. Convicto de que a humanidade caminha rumo
a uma maturidade espiritual, ou sgja, arealizacdo plena de todas as suas capacidades, Chardin
acreditava que seria nesse momento de ponto critico que o0 homem estaria, enfim, pronto para
aUnido com o divino, para consumar-se em Cristo.

A maneiracomo Teilhard estabeleceu arelacdo entre o natural e o sobrenatural advém,
sobretudo, de sua visdo cristd de Mundo, ou sga da crenga na Diafania divina, nos
prolongamentos do divino no Real, por isso, a construcdo do pensamento teilhardano se da a
partir de um cabedal tedrico e sentimental oriundo de sua formacéo religiosa na Companhia
de Jesus, e nos primeiros anos, por instrucdo da familia. Decidido a conciliar suas duas
grandes paixdes, Mundo e Deus, Chardin se dispds a buscar uma solu¢éo que integrasse

Mundo, Homem e Deus dentro de um novo esquema interpretativo da realidade.
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CAPITULO |
UNIDADE HISTORICA

As incursbes teologicas do século XX dedicaram-se, entre outras coisas, a
compreender de que maneira se dava a relagdo entre a vida temporal do homem e a vida
atempora do mesmo. A necessidade de se estabelecer uma ponte entre esses dois destinos do
ser humano se impds como tema central das discussdes no meio teol6gico. Em busca de uma
compreensdo unitaria da historia, os pensadores gque se interessavam pela tematica da
realidade natural e sobrenatural encontraram 0 cenario propicio para retomar os estudos

acerca deste tema.

V &rios autores se enggjaram natentativa de estabelecer uma relagéo entre o natural e o
sobrenatural sem descaracterizar uma das duas realidades em detrimento da outra. Entre eles,
destaca-se o fil6sofo francés Maurice Blondel (1861-1949), que a partir de sua l6gica da acéo
abriu margem para que o tema voltasse ao centro das discussdes teol 6gicas. Sua obra L”Action
reavivou as discussdes sobre o tema no meio teoldgico de seu periodo, suscitando diversas
guestdes, gque serviram, posteriormente, como ponto de partida, e para aguns, como

influéncia, para que outros que colaboraram para com a compreensao desse complexo tema.

O tedlogo e jesuita francés Henri de Lubac (1896-1991), também se dedicou a estudar
a relacdo entre o natural e o sobrenatural, fazendo do assunto o principal de seus escritos.
Abordando uma perspectiva diferente da de Blondel, de Lubac analisou as rupturas e
continuidades entre essas duas ordens, focando em estabel ecer entre elas uma relacdo que néo
contrariasse 0os dogmas catolicos. Contudo, mesmo tomando precaucdes, 0 pensamento de
Lubac sofreu com a censura por parte da Igreja e, criticas severas oriundas dos tedlogos da

época.

Partindo das preocupacdes do homem moderno, Teilhard de Chardin (1981-1955),
companheiro de ordem de Lubac, também se ocupou em procurar solucionar a dicotomia que
angustiava o homem de sua época: a preocupacdo em dedicar-se exclusivamente a vida
natural, ou dedicar-se exclusivamente a vida sobrenatural. Inserido em seu tempo, Chardin
também compartilhava dessa mesma angUstia, por isso, 0 autor, por meio de seus escritos,
procurou ressaltar a importancia de conciliar essas duas perspectivas, a natural e a
sobrenatural, de modo que 0 homem néo necessitasse renunciar a uma em favor da outra, mas
sim, estabelecer entre elas uma relagdo saudavel, que ndo contrariasse 0 chamado divino e 0

chamado do Mundo que, de acordo com o jesuita, fazem parte do &mago da ama humana.
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1.1 Maurice Blondel: areabertura ao sobrenatural

A teologia do inicio do século XX foi assindada pelo esforco em recuperar a
tradicdo escolastica para se defender dos erros oriundos do cenério teoldgico moderno, que
havia definido a filosofia religiosa como agndstica.® Nesse contexto de modernidade, questdes
sobre o fim do homem, o extrinsecismo da graga, a relagcdo entre ciéncia e teologia e a
unidade historica passaram a ser 0 centro dos debates. Era grande a tentacdo de simplificar os
dualismos por meio de formulas simples, contudo, fazia-se necess&rio elaborar uma sintese
mais profunda.

A discussdo sobre a unidade histérica despontou como um dos temas principais das
reflexdes teoldgicas do século XX, suscitando nas suas entrelinhas o ressurgimento das
questdes acerca da relacdo entre natureza e graca. A tradicdo neoescolastica da Igreja foi
marcada por uma concepcao dualista que acentuava a distincdo entre a ordem natural e a
sobrenatural, distincdo esta chamada de teoria dos dois pisos. Logo, estas ordens eram
consideradas opostas, acabadas, e ndo havia nenhuma dindmica relacional entre elas. Com
efeito, partindo dessa concepcao, haveria assim duas histérias paraelas: uma histéria natural e
uma sobrenatural, ou sgja, uma realidade dual na qual instauraria uma dicotomia entre a
atividade temporal e a atividade atemporal. Esta concepcéo tradicional, na qual o sobrenatural
era tratado como uma quimera predominou até meados do século XX, quando os influxos das
correntes filosoficas modernas, principalmente da Nouvelle Théologie, com Henri de Lubac, e
outros, fizeram com que a questdo ganhasse novos contornos, e se tornasse ponto de partida
para as demais reflexdes.

Foi por meio da enciclica Humani Generis (1950) que a lgreja Catdlica se posicionou
em relacdo a controvérsia teoldgica sobre a gratuidade do sobrenatural e a possibilidade de
uma natureza pura. Esta enciclica ndo tratava somente dessas gquestdes, mas de temas que se
defrontaram com a doutrina da Igrga Catdlica no inicio do século XX, como o
existencialismo, as ideologias comunistas e as ciéncias positivas em geral. Tal enciclica tinha
por finalidade “esclarecer para restabelecer a serenidade intelectual onde os erros vindos de
forada Igreja podem té-la perturbado”.*

Dentre os precursores que se engajaram na discussdo sobre a relagcéo entre a
realidade natural e a sobrenatural, direta ou indiretamente, destacou-se o pensador francés

Maurice Blondel que, como “um ponto de partida verdadeiramente legitimo para 0 estudo dos

3 ¢f. GIBELLINE, Rosino. A teologia do século XX. Trad. Jodo Paix&o Netto. So Paulo: Loyola, 1996.
* ARNOULD, Jaques. Darwin, Teilhard de Chardin e cia: a Igreja em evolucgo. Trad. Benoni Lemos. S&0
Paulo: Paulus, 1999, p. 74.
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. . . 5
problemas teologicos da primeira metade do nosso século”

, despontou para a filosofia como
o Filésofo da Agao, titulo que ressaltava a originalidade de seu pensamento.

Foi no periodo da chamada crise modernista da Igregja Catdlica, desencadeada com
viruléncia, que Blondel surgiu no cenario intelectual francés. Blondel era o mais jovemn dos
quatro irmaos, e sua familia, enraizada na tradicdo catolica e de prética religiosa constante, o
marcou decisivamente. A obra do filésofo de Aix® influenciou uma geracdo de intelectuais
das mais diversas éreas do conhecimento. Entre os desdobramentos de seus escritos, destacou-
se ainfluéncia nas discussdes teol 6gicas da época.

O prolongamento de sua obra na teologia fez com que alguns de seus escritos fossem
polemizados, e sua participacdo em calorosos debates teoldgicos contribuiu para que seu
pensamento fosse alvo de certa suspeita em relacdo ao cardter filosofico de sua obra,
comprometendo a divulgacdo de seus escritos posteriores mais amadurecidos, como a
Trilogia’, que encontrou uma grande dificuldade em penetrar nos meios intelectuais em seu
periodo.

Com a suainsercdo no meio religioso, Blondel empreendeu trabalhos sobre a relacéo
entre filosofia e cristianismo, publicando dois volumes intitulados A Filosofia e o espirito
cristdo e um volume que foi publicado postumamente, cujo titulo é Exigéncias filosdficas do
cristianismo. Esses escritos divergem das demais obras de Blondel, embora, para o pensador,
a convicgdo de que afilosofia deveria abordar também problemas de cunho religioso e néo se
desvincular destes permaneciafirme.

Foi por meio da publicacédo de sua tese doutora L ’Action, dividida em dois volumes,
defendida na Sorbone em 1893, que o pensamento blondeliano ganhou expresséo na Franca,
no final do século X1X, e reavivou as contendas acerca da relacéo entre arealidade natura e a
sobrenatural. A tese central defendida pelo fil6sofo francés foi a de que a analise do menor ato
do querer revela que, contido na acdo humana, estaria a exigéncia de todo o real, natura e
sobrenatural. Foi nessa obra que Blondel também analisou a complexa relacéo entre liberdade
e determinismo na agéo.

Para o pensador, o grande problema da apol ogética tradicional € que esta ndo se desfez
de suas raizes fixadas na epistemol ogia escol astica, que opunha a ordem sobrenatural & ordem

natural, estaticamente. Assim, surgiu uma questdo crucial para Blondel: “a no¢do de

® COLOMBO, Giuseppe. El problema de lo sobrenatural. Trad. Joaquin Blézquez. Barcelona: Herder, 1961, p.
12. Em todas as citagOes feitas neste trabal ho, retiradas de obras em espanhol, faz-se uso de traductes livres.

® Blondel é também assim chamado por ter se mudado para a universidade de Aix-en-Provence, apds um breve
periodo lecionando em Lille. Foi em Aix que permaneceu até o fim de sua carreira docente.

" A Trilogia de Blondel é composta pelos titulos O Pensamento e por dois volumes revisados da obra A Ag&o.
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iImanéncia imposta pelo pensamento moderno como condigdo da filosofia exclui
necessariamente o ‘sobrenatural’ da doutrina catélica?”® Tendo como ponto de partida esta
questdo, Maurice Blondel elaborou seu método da imanéncia. Para o pensador, a exigéncia de
um novo método manifestou-se devido a necessidade de estabelecer uma ponte entre o
pensamento moderno e o catolicismo, e para 0 autor, os métodos até entdo praticados pela
apologética haviam se mostrado ineficientes na empreitada de estabelecer um didlogo entre
modernidade e religido.

O filésofo alocou como nulcleo de seu pensamento o conceito de imanéncia, que é a
ideia de que nada pode entrar no homem que ndo seja dele e que ndo corresponda de alguma
forma a sua necessidade de expansdo. Essa definicdo de imanéncia suscitou diversas criticas
a0 blondelismo. Entretanto, o imanentismo blondeliano tinha como intencdo resolver a
separacdo entre as realidades natural e sobrenatural.

O método da imanéncia tinha por objetivo abordar as inquiricbes religiosas sem
desnatura-las. Tal método “consiste, basicamente, em admitir que a fé religiosa, em sua
expressao, utiliza as mediagdes racionais que lhe sao mais adequadas”g, e tem como nogao
essencia a de sobrenatural, definida a partir da andlise da acdo como fenémeno. A definicéo
de sobrenatural de Blondel insere a fé na existéncia humana fundada na razéo.

Conforme o pensador, 0 méodo da imanéncia faz com que o sobrenatura sga
percebido

ndo como real sob sua forma histérica, ndo como simplesmente possivel segundo
uma hipétese arbitréria, ndo como gratuito ou como facultativo, como um dom
proposto sem ser imposto, Ndo como conveniente e apropriado a natureza da qual sb
seria um supremo desenvolvimento, ndo como inefavel a ponto de ndo ter raizes em
Nosso pensamento e em nossa vida, mas (segundo a precisdo do espirito cientifico
gue, ndo se ocupando do simples possivel nem do real, ndo nos deve nem mais nem
Mmenos que 0 necessario) como indispensavel e também inacessivel a0 homem™.

O agir moral, acdo em si, em seu caréter religioso sempre ameja algo, todavia, essa
aspiracdo no plano finito nd € definitiva, logo, esse desgo ndo se sdatisfaz.
Consequentemente, volta-se para algo maior, capaz de satisfazer sua necessidade e que sgja
infinito e universal, tornando impossivel que os atos queiram algo além desse objeto. Uma

andlise filostfica da acdo revelou, para o filosofo francés, uma discrepancia entre o querer

8 ANTONELLI, Mario. Maurice Blondel. Trad. Silva Debetto C. Reis. S0 Paulo: Loyola, 2006 (Colegéo
Tedlogos do século XX, v. 3), p. 35.

® PIMENTEL, Alvaro Mendonga. A “Légica da Acfio” de Maurice Blondel: Explicitacio critica. Belo
Horizonte: Fafich-UFMG, 2008 (Tese de Doutorado).

YANTONELLI, Mario. Maurice Blondel. Trad. Silva Debetto C. Reis. Sdo Paulo: Loyola, 2006 (Colegio
Tedlogos do século XX, v. 3), p. 34.
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(vontade que quer) e arealizagdo efetiva dessa vontade, e foi essa desproporcéo que revelou a
necessidade do divino.

Blondel também procurou destacar as etapas que assindlam o progresso do agir
humano rumo ao Absoluto Pessoal. A acéo espiritual foi considerada pelo pensador como a
mais exterior, e posteriormente seria conduzida ao agir social, a qual evoluiria para a forma
supersticiosa, que segundo o autor seria o limiar para a auténtica transcendéncia metafisica e
mistica. Com efeito, a acdo em sua imanéncia, se transfiguraria em um projeto de um lancar-
se a uma transcendéncia radical. A acéo religiosa conduz o homem a um aprofundamento da
fé eligatodos os fiéis em um sb corpo, pois, na medida em que a vida intelectual e socia do
ser humano é sustentada pela acéo, e a0 agir o homem se unifica e se une a outras
consciéncias, essa cooperacao conduz a unido das vontades em torno de um objetivo comum.

A proposta de sua apologética do método da imanéncia pretendia identificar os
vestigios, no homem, do sobrenatural, que € a exigéncia secreta da agdo do ser humano. Para
Blondel, o sobrenatural € definido como absolutamente impossivel e absolutamente
necessario,

eis exatamente a nocdo de sobrenatural: a agdo do homem ultrapassa o proprio
homem; e todo o esforco de sua raz&o leva-o a reconhecer que ele ndo pode e ndo
deve limitar-se a ela. E uma expectativa cordial do messias desconhecido; batismo
do desgjo, que a ciéncia humana € impotente para provocar, pois essa mesma

necessidade é um dom. Ela pode provar sua necessidade, mas ndo pode fazé-la
11
nascer.

A repercussdo do blondelismo foi imediata nos meios intelectuais, principamente
entre filésofos e tedlogos. As criticas e manifestacGes de apoio vieram de ambas as partes.
Entretanto, as criticas se tornavam cada vez mais contundentes e continuas. Alguns
pensadores procuraram demonstrar nuances existentes no conceito de imanéncia, enguanto
outros se ocuparam de estabelecer as diferencas e afirmar aincompatibilidade do pensamento
de Blondel com a ortodoxia catolica.

As reacbes a obra de Maurice Blondel foram intensas, especialmente por parte dos
tedlogos, que o acusaram de estabelecer uma continuidade entre a ordem natural e a
sobrenatural, e também por parte dos filésofos que afirmavam que o pensador cometia um
erro metodoldgico ao inserir um tema teoldgico no campo da filosofia. Em especial para os
tedlogos, a critica de Blondel a apologética tradicional era demasiado violenta, e sua definicdo

de imanentismo ndo possuia uma clareza metodologica. N&o obstante, de acordo com

! GIBELLINE, Rosino. A teologia do século XX. Trad. Jodo Paix&o Netto. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p. 161.
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Giuseppe Colombo™, as criticas ao blondelismo resultavam de uma falta de conhecimento de
conjunto da obra do fil6sofo, de um juizo formulado a partir de um blondelismo menor,
baseado na leitura de um Unico escrito do autor, Lettre, que criticava abertamente os métodos
utilizados pela apol ogética tradicional.

As inovagfes do pensamento de Blondel, bem como as novas teorias e probleméticas
da modernidade que entravam em conflito com a doutrina da Igreja Catdlica, resultaram na
Enciclica Pascendi Dominici Generis. Sobre as doutrinas modernistas, escrita pelo papa Pio
X, que procurava resguardar a fé que estaria sendo prejudicada pelo fato de que o
“fundamento da filosofia religiosa dos modernistas assenta sobre a doutrina que chamamos
agnosticismo. Por forgca dessa doutrina, a razdo humana fica inteiramente reduzida a
considera¢do dos fendmenos” (DzH 3475).% O blondelismo, principalmente o conceito de
imanéncia, sofreu severas criticas, pois foi o conceito de imanentismo que desempenhou um
papel importante nas discussdes sobre a filosofia dareligido. Foi este conceito que suscitou a
reabertura a tematica da relagcéo entre natural e sobrenatural.

A apropriacéo e difusdo do blondelismo, mais especificamente das obras L 'Action e
Lettre, induzia Blondel a esclarecer os aspectos teoldgicos de seu pensamento com uma
frequéncia cada vez maior. O desenrolar das discussOes acerca das obras do pensador
aumentava a polémica sobre aguns conceitos que ele havia desenvolvido, e 0 cenario se
tornava mais hostil devido a crise modernista. A apreensdo do filésofo aumentou quando em
1907 foi divulgada a Enciclica Pascendi gque condenava abertamente a no¢éo de imanéncia.

A Enciclica trata mais especificamente do imanentismo e de como esta nogdo se
desenvolve na filosofia, na teologia e na apologética, acarretando diversos erros. A Enciclica
condenou aimanéncia vital, que no blondelismo aparecia como a destinagdo da acdo aum fim
sobrenatural, e também rechacou os desdobramentos desse conceito, que adquiriu varias
definigbes na modernidade, bem como a distin¢éo feita por alguns estudiosos catdlicos da
doutrina da imanéncia e do método da imanéncia. Condenou-se também o uso desse conceito
para demonstrar a relacéo entre natureza e graga, bem como recorrer a esse método, pois era
considerado uma forma implicita de um naturalismo extremo, ou até mesmo panteismo.

Conforme Pio X, dentro da proposta dos modernistas,

numa religido viva, nada hd que ndo sgja mutavel e que portanto ndo deva mudar-se.
Por aqui abrem caminho para uma de suas principais doutrinas, que é a evolugéo. O

12 Cf. COLOMBO, Giuseppe. El problema de lo sobrenatural. Trad. Joaquin Blazquez. Barcelona: Herder,
1961, p. 15.

BDENZINGER, Heinrich. Compéndio dos simbolos, definigdes e declaragdes de fé e moal. 22 ed. Ver. Sdo
Paulo: Paulinas: Ed. Loyola, 2013. As proximas notas referentes ao Densinger serdo feitas todas dentro do texto.
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dogma, a Igreja, o culto, os livros que veneramos como sagrados e até mesmo a
prépriafé, se ndo quisermos que tudo isso seja coisa morta, devem sujeitar-se asleis

daevolucdo (DzH 3493).
A acusacao que mais repercutiu sobre a doutrina da imanéncia e seus desdobramentos
nas diversas areas em que se discutiu sobre esse tema foi a de desfazer as fronteiras entre a
realidade natural e a sobrenatural. Logo, a Enciclica Pascendi rechagou definitivamente a
|6gica da acdo de Blondel. Para os defensores do dualismo entre natureza e graca, ndo havia

nada de sobrenatural nas acGes humanas. Pio X assinalou que, sobre aimanéncia, o

tedlogo modernista se utiliza dos mesos principios da imanéncia e do simbolismo
gue vimos sendo usados pelo filésofo, adaptando-os a0 crente: os principios,
dizemos, da imanéncia e do simbolismo. Eis com que facilidade ele executa sua
tarefa. pelo filésofo é ensinado que o principio da fé é imanente; pelo crente é
acrescentado que esse principio € Deus; conclui ele mesmo < o tedlogo>: logo, Deus
€ imanente no homem. Disto se conclui aimanénciateoldgica. (DzH 3487)

Blondel aceitou as adverténcias da Enciclica e passou a rejeitar o que ele considerava
como utilizac8o imprdpria de seu pensamento, que sustentava posi¢des contrarias a ortodoxia
catdlica. O filésofo chegou a reconhecer a tendéncia a confundir, a parir da leitura de sua
obra, a consciéncia religiosa com a religiosidade natural da consciéncia. Rebatendo as
criticas que lhe foram feitas, o pensador rejeitou a doutrina que conduziria ao sobrenatural de
dentro para fora do homem, bem como uma doutrina simplesmente aferente, que leva ao
sobrenatural. Porém, ao tentar se defender das criticas, e tentar solucionar o problema da
dicotomia entre natural e sobrenatural, Blondel acabou se posicionando hovamente contrério a
apologéticatradicional.

Para ele, a ideia de uma doutrina que afirma o sobrenatural como ago que brota
exclusivamente de dentro para fora é incapaz de resguardar a gratuidade do sobrenatural, e
aferir o sobrenatural, ou seja, conceber 0 sobrenatural como um dom unicamente vindo de
fora, era afirmar um extrinsecismo radical. Segundo o autor, a modernidade radical se
configurava assim por se posicionar em favor de uma ou de outra posi¢éo, ora se suprimia
completamente o sobrenatural, ora o desnaturalizaria por absoluto. Essa dupla configuragéo
da realidade sobrenatural, ou monoforismo extrinsecista e intrinsecista, se opunha
veementemente a doutrina catélica da dupla aferéncia, que considerava o sobrenatural como
um dom interior e posterior.

A condenacdo por meio da enciclica Pascendi ndo encerrou a discussdo sobre a
imanéncia. Ela condenou o tipo de imanéncia defendida por Blondel, entretanto, o problema

da relagdo natural/sobrenatural continuou em aberto. O interesse pela questdo permaneceu
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sustentado pelos frequentes debates envolvendo essa temética. Pensadores como Albert
Valensin, Auguste Vaensin e De Tonquedec também se enggjaram na tentativa de esclarecer
0s pontos polémicos do blondelismo ao longo do século XX.

Albert Vaensin, partindo de declaractes de Blondel, fez a distingdo entre dois tipos de
imanentismo: o exclusivo e o relativo. No primeiro, reside no sujeito todo o principio e
condigdes necessarias para 0 seu desenvolvimento. Segundo o autor, esse € o significado que
Baruch de Spinoza (1632-1677) deu a imanéncia. Ja a segunda maneira de conceber a
imanéncia compreende que no sujeito reside apenas 0 ponto de partida de seu
desenvolvimento. De acordo com Albert Valensin, essa é a no¢do defendida por Blondel, e
ndo a exclusivista, que nega as verdades capitais do catolicismo, como a separagao entre Deus
e 0 Mundo, o carater sobrenatural da religido cristd, entre outros. Foi esse 0 imanentismo
condenado pela Enciclica Pascendi. Para o autor, a imanéncia relativa ndo comprometia a
disting&o entre natural e sobrenatural.

Auguste Valensin defende uma posicéo diferente. Para ele ha apenas uma forma de
imanéncia, que é a condenada pela doutrina catélica. De acordo com o autor, a imanéncia
blondeliana estd em oposicdo ao sobrenatural catélico. Todavia, se faz necessaria uma
distincdo: se é possivel considerar 0 sobrenatural em um plano real-histérico seria admissivel
falar em uma necessidade do sobrenatural da humanidade. Logo, a apologética da imanéncia
poderia ser utilizada, embora a tese de Blondel néo se identifique propriamente com o desgjo
natural de ver a Deus, que esta em harmonia com a afirmacéo da necessidade do sobrenatural.
Vaensin procurou evitar os dois opostos. 0 sobrenaturalismo, que colocava a realidade
natural e a sobrenatural, nd como duas realidades separadas, mas justapostas, e 0
naturalismo, que consistia em fazer do sobrenatural um simples desenvolvimento da atividade
natural.

De Tonguedec também foi um critico do blondelismo. Para ele, Blondel considerou
como imanente “tudo aquilo que nasce do interior do ser ou ali mora, se ndo também tudo o
que vem de fora por ‘aferéncia’ [...] A imanéncia assim entendida € sinbnimo de conex&o
intrinseca e indissolivel [...] a unidade das coisas é um conjunto estreitamente ligado”.** O
autor afirmou que o imanentismo de Blondel estabelecia uma interdependéncia entre as duas
ordens, ou sgja, uma conexao necessaria e indissolvel, e esta ligagéo se daria pela natureza.
Com efeito, o sobrenatural pertenceria a natureza, como seu complemento. Para De

Tonquedec, essa posicdo era incompativel com a doutrina catdlica. Segundo o pensador, 0

4 COLOMBO, Giuseppe. El problema de lo sobrenatural. Trad. Joaquin Blazquez. Barcelona: Herder, 1961,
p. 29.
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homem necessitaria de uma gjuda divina, porém, esta ndo seria necessariamente sobrenatural,
pois o0 sobrenatural aparece a0 homem apenas como um sonho. De acordo com De
Tonquedec, era preciso rgjeitar qualquer principio de interdependéncia. SO seria aceitavel,
entre a ordem natural e a sobrenatural, a independéncia no sentido de uma separacéo compl eta
entre ambas.

Para os Vaensin, a exigéncia do sobrenatural no blondelismo era compativel com a
ortodoxia catdlica, contudo, segundo De Tonquedec a conclusdo possivel a partir da
interpretacéo do blondelismo € de que a necessidade do sobrenatural descrita pelo filésofo de
Aix era incompativel com a doutrina do catolicismo, logo, condenada em sua totalidade, e
merecedora de todas as adverténcias feitas pela Enciclica Pascendi.

A acusacdpo feita por De Tonquedec foi amais grave e a que mais repercutiu nos meios
intelectuais da época. Entretanto, Blondel se recusou a confrontar-se com seu critico.
Temeroso e cautel 0so, o fildsofo preferia o didogo a alimentar ainda mais as polémicas em
torno de sua obra, visto que as adverténcias da Enciclica Pascendi foram demasiado severas e
impuseram ao filésofo certo cuidado as suas reflexdes.

Entretanto, por meio das declaractes feitas por Blondel para se defender das criticas, o
autor esclareceu que o método da imanéncia pretendia afirmar apenas a presenca hipotética do
sobrenatural, que continuava a ser transcendente, porém, esse novo método o considerava em
sua imanéncia. Por meio dessa afirmacdo, Blondel esquivou-se das acusacOes de
naturalizacao, resguardando assim a gratuidade da graca.

Em suma, a partir da anadlise do dinamismo da acéo na obra de Blondel é possivel se
chegar as seguintes conclusdes sobre a relacdo entre a ordem natural e a sobrenatural:
primeiramente, a insuficiéncia de uma ordem natural, compreendida como a ordem em que se
desenvolve a acdo humana; depois, a necessidade de uma ordem sobrenatural, ordem do
divino, e capaz de conferir plenitude a acdo do homem,; e, por fim, aimpraticabilidade de um
meio de acesso ao sobrenatural, bem como o chamado para tentar a via da experiéncia crista
gue reconhece a ordem sobrenatural teologicamente estabelecida e historicamente definida
como um dom. Logo, para o filésofo de Aix, eraimpossivel ndo reconhecer ainsuficiéncia da
ordem natural, e como consequéncia dessa inopia, a necessidade de algo ulterior. Blondel
acreditava que ao afirmar essa necessidade do divino no natural, assinalando a superioridade
do primeiro em detrimento do segundo, ficava claro que as acusactes que lhes foram feitas
eram oriundas de uma leitura desvirtuada de sua obra.

As colocagdes feitas por Blondel em relagdo a apologética tradicional tocaram em uma

necessidade urgente para a modernidade, isto €, a exigéncia de uma renovacao apol ogética,
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embora muitos pensadores tenham negado essa necessidade. A vivacidade da discusséo sobre
a apologética foi se extinguindo, entretanto, permaneceu o pano de fundo que essa
problematica levantou: a questéo da relacéo entre natural e sobrenatural. Definiu-se entédo um
novo ponto de partida para analisar a relacdo entre essas realidades. a existéncia de uma
natureza pura. Surgia umaterceiravia, que rejeitava a posicdo dos Vaensin e de Tonquedec,
e que propunha uma nova exegese.

O precursor dessa releitura da obra L’Action, uma década depois de iniciado os
calorosos debates sobre a imanéncia foi o filosofo e tedlogo francés Y. de Montcheuil. Para
ele, o problema histérico-exegético do blondelismo se convertia no problema da natureza
pura. Porém, cumpre ressaltar que Montcheuil ndo foi o primeiro a suscitar a discussdo sobre
a natureza pura. Essa problematica é ainda anterior, ligada aos estudiosos do pensamento de
Tomés de Aquino (1225-1274) que refletiam sobre o significado do desgjo natural de ver a
Deus na obra do escolastico. Para Montcheuil, o homem estudado por Blondel em sua obra
mais importante € aquele que est4 destinado historicamente ao sobrenatural, ndo o da hipétese
da natureza pura.

Além de Montcheuil, outro expoente dessa reflexéo sobre a relacdo entre a graca
divina e a condicdo humana foi o jesuita Henri de Lubac, que dedicou sua vida a estudar o
sobrenatural. O pensamento de tedlogo ganhou grande expressdo no cenario teoldgico
moderno, e se tornou uma referéncia para o estudo da relagéo entre natural e sobrenatural.
Ademais, De Lubac foi um dos precursores da renovacdo teoldgica na Franca, e sua
participacdo no Concilio do Vaticano |l foi muito importante, principamente suas
intervengBes na problemética rel ativa a unidade da historia.

Com arenovacao teoldgica na Francga, a querela sobre a relagdo entre a ordem natural
e a sobrenatural ganhava novos contornos, e surgia um novo conceito sobre o qual se deveria
refletir, ou sga, 0 de natureza pura, que suscitou diversas guestdes, como: existiria uma
natureza que precederia a graca? A ideia de uma natureza pura seria a Unica maneira de
afirmar a gratuidade absoluta do dom sobrenatural? Natural e sobrenatural seriam realmente
duas ordens completamente distintas, sem nenhuma relagdo entre si? Sa0 essas as questoes
que a afirmacdo de uma natureza destituida de graca colocavam para os tedlogos do século
XX. Entretanto, De Lubac pensou de maneira diferente essas questdes, e suas reflexdes sobre
a relagdo entre graga e condi¢cdo humana sdo importantes para o entendimento do assunto.
Compreender de que forma se deu a construgdo de seu pensamento foi de suma importancia
para entender o ponto do qual parte o desenvolvimento das reflex6es do padre Teilhard de

Chardin sobre atemética
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1.2 Henri de Lubac: graga divina e condi¢ao humana

O padre francés Henri de Lubac, natural de Cambrai, importante intelectual, professor
de teologia fundamental e histéria das religides nas faculdades de Lyon e do seminério de
Fourviére, por meio de suas reflexdes contribuiu para com a discusséo sobre a relacéo entre a
graca e a condicdo humana. O jesuita fez do sobrenatural o tema central de suas obras, e a
partir de sua abordagem, de Lubac colaborou para fazer dessa temética o cerne das discussdes
teoldgicas do século X X. O objeto de estudo do jesuita constituiu um ponto de partida para os
demais assuntos gque o autor iria desenvolver ao longo de seu itinerério intelectual. Como um
homem de seu tempo, de Lubac enfrentou os grandes desafios que se colocavam no cené&rio
moderno: o ateismo e o pluralismo religioso.

O itinerério intelectual do padre francés foi assinalado por encontros de grande
intensidade emocional. A extensdo das relagdes pessoais do jesuita foram de suma
importancia para a construcdo de seu pensamento. Em estado de abertura, o jesuita estava
disposto a acolher as predisposi¢ées de uma nova teologia que nascia num periodo de crises
violentas. Na Companhia de Jesus, o tedlogo conviveu com personalidades que o
influenciaram significativamente. Cumpre fazer notar a amizade com Teilhard de Chardin,
com quem estabeleceu um rico didlogo e, posteriormente, foi um ardoroso defensor. Maurice
Blondel também contribuiu para o desenvolvimento de sua tese na obra Sobrenatural.
Todavia, a obra de Lubac ndo deve ser reduzida a um emaranhado de influéncias. Por mais
significativas gque estas tenham sido, sua obra é mais ampla e original, e analisa-latendo como
ponto de partida apenas suas influéncias, principalmente a de Blondel, como seus criticos
tentaram fazer, é relega-laaumavisdo unilateral e empobrecida.

Lubac também fez parte do grupo de intelectuais que promoveu a renovagao teol bgica
na Franca, e que tinha, como outros objetivos, o de estabelecer uma ponte entre areligido e o
pensamento moderno. Esse movimento de renovacdo ficou conhecido como Nouvelle
Théologie®, cujos |aboratérios eram principamente a escola dos jesuitas Lyon-Fourviére e a
Escola de Teologia de Le Saulchoir®®, que ficava nos arredores da cidade belga de Tournai,
dirigida pelos dominicanos. Entre outros pensadores da Nouvelle Théologie destacam-se
também J. Danielou (1905-1974), H.U. von Balthasar (1905-1988), Chenu (1895-1990),Y ves
Congar (1904-1995) e Teilhard de Chardin.

5 A expressdo Nouvelle Théologie, surgiu em um discurso do papa Pio X1, realizado no Castel Gandolfo, em
1946, dirigido aos membros da Congregacdo Geral dos Jesuitas, recriminando a popularidade que vinha
adquirindo o movimento de renovacdo da teologia na Franca.

18 CHENU, Marie-Dominique. Une école de théologie: le saulchoir. Paris: Cerf, 1984,
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A tarefa de empreender uma renovacao teol égica em um cenério de crise exigia félego
e coragem, pois a medida que o homem moderno se afastava cada vez mais da religido, a
reconciliacdo parecia mais distante e a empreitada mais complexa. A escola de Le Saulchoir,
adepta da teologia tomista, propunha uma diretriz progressista em relacdo ao tomismo
adotado, que até entdo era um tomismo fechado, “pré-fabricado em ‘pacotinhos bem feitos’,
desprovido das ‘angistias prolongadas da pesquisa’ . O tomismo, apesar de paradigma de
racionalidade da crenca teista, deveria se abrir as novas correntes filosoficas, cujas influéncias
poderiam contribuir positivamente para o desenvol vimento de um neotomismo moderno.

Ademais, uma das preocupactes centrais da Nouvelle Théologie era a insercdo da
teologia no tempo, ou seja, a reflexdo teoldgica deveria voltar-se para os problemas de seu
momento histérico, e ndo se prender a anacronismos. Era necessario construir uma teologia
viva, e ndo centrada em um neotomismo fechado em si mesmo, que funcionava mais como
uma barreira ao didlogo entre a modernidade e a Igreja. De maneira geral, segundo a
historiadora Ilaria Morali, as coordenadas seguidas por esse movimento de renovagao

teol 6gica pretendiam um entre outras coisas,

- 0 retorno as fontes (Escritura, Tradicdo, patristica, liturgia) e a historia
(restabelecer aligagdo da visdo histérica dos Padres com as dos contemporaneos);

- uma atencdo as influéncias filosoficas, para uma teologia “viva”, enriquecida pelo
contato com o pensamento contemporaneo;

- uma teologia capaz de ilustrar aos contemporéneos 0 sentido de suas vidas,
desdobrando uma visdo total do homem cristéo;

- uma recuperacdo do universalismo para redescobrir a for¢ca encarnatéria do
cristianismo em relagéo as culturas e os povos'™.

As atividades intelectuais das escolas de teologia de Lyon e de Fourviére eram
intensas. Foram publicados vérios artigos e livros que suscitaram diversas polémicas. Entre
esses escritos destacou-se o livro de Chenu, O Evangelho no tempo, publicado em 1946, que
foi incluido no Index Librorum Prohibitorum, e implicou na destituicdo do cargo de diretor
gue ocupava e a perda da cétedra, atitude que significou um alerta para todos os pensadores
gue se enggjaram na renovacdo teoldgica. Em um comentario no L Osservatore Romano, a
posicdo oficial do Vaticano em relagcéo a Nouvelle Théologie ficou clara, € 0 movimento foi
abertamente criticado por “inclinar-se a0 semimodernismo, ao relativismo filoséfico e

teol 6gico, ao relativismo dogmatico, ao subjetivismo em nome da experiéncia religiosa”.19

Y GIBELLINE, Rosino. A teologia do século XX. Trad. Jodo Paix&o Netto. So Paulo: Loyola, 1996, p. 167.
8 MORALLI, llaria. Henri de L ubac. S3o Paulo: Loyola, 2006 (Colego Tedlogos do século XX, v. 7), p. 13.
9 GIBELLINE, Rosino. A teologia do século XX. Trad. Jodo Paix&o Netto. S0 Paulo: Loyola, 1996, p. 168.
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Apéds a condenagdo de Chenu, as adverténcias também se voltaram para a escola de
teologia de Fourviére, onde o blondelismo e o evolucionismo teilhardano haviam ganhado
forca. A situacdo teol 6gica tensa na Franca fez com que as preocupacfes com os rumos dessa
nova teologia chegassem a Roma, e em 1950, Pio XII promulgou a Enciclica Humani
Generis, que criticava abertamente as novas tendéncias teol bgicas. Lubac também sofreu com
o0 siléncio imposto por Roma, e as severas criticas feitas a sua concepcdo de sobrenatural o
impediram de dar continuidade publicamente a difusdo de suas novas ideias.

Em 1946 de Lubac publicou sua obra Sobrenatural, composta de setecentas paginas, e
que gerou diversas criticas as teses expostas ali. Essas teses lancaram uma nova luz sobre a
afirmacdo tomista do desgjo natural de ver a Deus. A interpretacdo da afirmacdo tomista mais
disseminada era a do sistema de natureza pura, que afirmava uma natureza destituida de
graca. Entretanto, o jesuita rechacou a ideia de uma natureza pura. Para 0 pensador, afirmar
essa teoria ndo era uma maneira eficaz de resguardar a gratuidade plena do sobrenatural. O
cerne da questdo da natureza pura se encontrava na exegese de Cajetano®, que chegou a
conclusdo da existéncia da natureza pura, e, que de acordo com Lubac, era uma resposta que
ndo se encaixava na tradicdo oriental e nem ocidental. O erro desta solucdo se encontrava,
segundo o jesuita, em justapor dois organismos completos, a natureza e a sobrenatureza,
fazendo com que o homem fosse constituido de duas ordens, uma inferior (natureza) e outra
superior (sobrenatural). Porém, para de Lubac a ideia de um fim puramente natura era
arbitréria e improvavel. Com efeito, o pensador almejava o abandono dessa tese, que
representava uma estagnacao na reflexdo teologica sobre a relacdo entre essas duas ordens.
Entretanto, cumpre ressaltar que ndo adotar a solucéo da natureza pura néo quer dizer autor
despreze a tradicéo e seus legados. Todavia, para o jesuita, a no¢do de tradicdo assume uma
conotacdo diferente, de tradicdo viva, e recorrer a ela ndo significaria apenas fazer copia

daguilo que jafoi dito, mas realizar uma assimilacdo transformadora. Portanto, para o autor,

ndo bastara copiar a Antiguidade cristd, e ainda menos copiar a Idade Média.
Somente poderemos reviver o vasto humanismo dos Padres, reviver e reencontrar o
espirito da sua exegese mistica, com um esforco da assimilacdo transformadora. A
casa que devemos construir, por nossa conta — Visto que, em Seus eternos
fundamentos, a Igreja € um imenso canteiro de obras —, mudou de estilo varias
vezes, pela sua época, e sem considerar-nos superiores a nossos Padres devemos
conferir-lhe nosso estilo, ou sgja, aguilo que corresponde as nossas necessidades — a
nossos problemas. Nada ganharemos [...] sonhando um impossivel retorno ao
passado”.

% Cajetano (1469-1534) foi um importante tomista italiano.
MORALLI, llaria. Henri de Lubac. S3o Paulo: Loyola, 2006, p. 27-28. (Colegdo Tedlogos do século XX, v. 7).
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O tedlogo elencou a posicdo extremista que predominou na construcdo da nogdo de
natureza pura, e que colaborou para a dissociacdo das ordens natural e sobrenatural. Essa
posi¢do € a que afirmava que a ordem sobrenatural acaba “por constituir, com relagao a ordem
natural, apenas uma espécie de clone”.?> Com efeito, natural e sobrenatural seriam duas
ordens justapostas, constituindo duas coisas distintas. Separacéo, que de acordo com o padre
francés, remeteria & heranca do nominalismo.

A nocdo de tradicdo no pensamento de Lubac € importante para compreender os
motivos que levaram o autor arejeitar atese da natureza pura como a unica afirmativa correta
da exegese. A luz da Tradicdo, que tinha como ponto de partida a ideia do desgjo natural ao
divino tomasiano, se fazia necessario, sem deixar de lado as antigas reflexdes sobre o tema,
fazer uma releitura do desiderium naturae dentro da tradicdo viva, assimilando as
necessidades do homem religioso moderno, pois as exegeses feitas até entdo apresentavam
uma posicéo unilateral, afirmando a independéncia completa dessas duas ordens. A partir
dessa releitura, de Lubac chegou a conclusdo de que o extrinsecismo ndo era uma reflexéo
recorrente no pensamento cristdo, mas fruto de exegeses distorcidas do pensamento de Toméas

de Aquino. Porém, de L ubac esclarece que,

renunciar a hipétese moderna de “natureza pura” ndo poderia ser uma maneira de
atenuar, nem um pouco, a idéia do sobrenatural e de torna-lo, por assim dizer,
“menos sobrenatural” [...] A conclusdo a ser extraida é oposta, como cada um sabe.
O fato de a natureza ndo ser concebida como uma ordem que pode fechar-se em si
mesma, e sim como tendo uma finalidade sobrenatural, também néo implica que ela
tenha, j4 em s mesma e como do seu fundo, 0 minimo elemento positivamente
sobrenatural .

Para Lubac, essa releitura se fazia necesséria porque na tradicdo crista era possivel
identificar trés interpretacdes diferentes para a questdo tomista, porém, todas elas adotavam
uma posicdo que remetia a apenas uma parte da complexa articulacdo gque envolve essa
discussdo. Um primeiro grupo de pensadores admitia que a semelhanga divina ja pressupunha
um chamado para a semelhanga, que capturaria ndo sO a natureza humana, mas também a
natureza histérica. A segunda posi¢céo defendida a ideia de que a imagem € a ordem da
natureza, somente a semelhanca atingiria o plano sobrenatural, a semelhanca realizada é que
implicaria na participagd na natureza divina. Os adeptos da terceira posi¢do, embora
concordassem com a segunda interpretacéo ao afirmar que a imagem € a natureza, divergem
na ideia de que aimagem ja pressupde um chamado a semelhanca, e de que esta permaneceria

% |LUBAC, Henri de. O mistério do sobrenatural. In: MORALLI, llaria. Opus cit. p. 95.
% LUBAC, Henri de. O mistério do sobrenatural. In: MORALLI, llaria. Opuscit. p. 94-95.
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na esfera do natural. Estainterpretacdo excluiria a visdo beatifica. Todas as posi¢des déo base
para a idela de uma natureza pura ao afirmarem a possibilidade de uma ordem naturd
autdnoma.

A tentativa de salvaguardar a graca por meio da afirmacéo de um fim puramente
natural do homem produziu penosos frutos para a relagdo entre o homem e o cristianismo. A
insisténcia em afirmar a autossuficiéncia das duas ordens favoreceu o desenvolvimento de um
estranhamento entre a experiéncia espiritual € 0 compromisso histérico do homem. Ao tentar
proteger em demasia 0 sobrenatural de ser corrompido, caiu-se no erro de relega-lo ao exilio.

Segundo de Lubac, € o fim do espirito que determina a sua natureza, logo, ndo seria
possivel conceber que o espirito se destine a um fim que sgja estranho a ele, que venha
essencialmente de fora. Portanto, o fim do homem € o sobrenatural e ndo pode ser visto como
algo vindo de fora, acrescentado, como se fosse fruto de uma modificacdo acidental. Ao supor
gue o fim do homem né&o fosse a ordenagdo ao sobrenatural, originava-se uma diferenca entre
0 homem ndo ordenado ao sobrenatural e aquele ordenado a um fim transcendente: criava-se a
ideia de uma natureza diversa, que vivem em dois universos completamente distintos, sem
relacdo entre si, 0 que seria inaceitavel para o autor. De acordo com o padre francés, haveria
entre graga e natureza uma alianca que se cumpriria no estabelecimento de uma relacéo
din@mica entre essas duas realidades, afirmando a vivacidade da histéria da salvagdo, que por
suavez, ressalta a correspondéncia entre o ato criador (que é realizado de forma gratuita e por
amor) e o ao redentor, e por amor 0 homem também € destinado a0 dom da
autocomunicacdo. Essa alianca defendida por de Lubac, excluia a ideia de uma natureza
autossuficiente, fechada em s mesma. O pensamento do tedlogo Companhia de Jesus
explicitava que “Deus o tornou [homem] aberto ao pacto consigo e gratuitamente decidiu
oferecer-lhe seu proprio ser, que o ser humano é revelado em suas aberturas transcendentais a
graca, apesar de toda a tragicidade e finitude do existir historico”.?*

Para o0 autor, era impossivel separar a existéncia do espirito de sua destinacéo, logo,
em nenhuma hipdtese poderia se conceber uma natureza que ndo esteja determinada pelo
desgjo do homem de ser humano a imagem de Deus. Em virtude dessa necessidade, que
inseria esse desgo na natureza humana, fazendo, portanto, que esse desgjo ndo pudesse ser
considerado acidental e nem fruto de uma deliberacdo humana, mas sim fruto da vontade
divina, que a0 querer o ser humano a sua imagem, imprimiu em seu ser essa finalidade: o

desgjo de ver a Deus, que é um desgjo inculcado pelo préprio Deus. Portanto, esclarecido que

% FORTE, Bruno. A escuta do Outro: Filosofia e revelagéo. Trad. Mério José Zambiasi. S80 Paulo: Paulinas,
2003 (Colegao teologia filosofica), p. 100.
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por parte do homem n&o existe uma exigéncia do sobrenatural, mas ssim uma ordenagéo
inculcada por Deus, ficava assegurada assim a gratuidade do sobrenatural. Lubac afirmou que
o “desejo do sobrenatural, por natural e sério que seja, ndo sera, em nenhum estado, aquilo

5925

que determina o dom efetivo de Deus”””, mas a relagdo seria justamente a inversa, ou seja, “¢

a vontade do doador que desperta o desgjo naquele que ela quer alcancar. Esse ponto €
incontestavel. Bem compreendido, basta para afastar qualquer suspeita de naturalismo”.?

Com efeito, a afirmacdo de que o desgo de ver Deus estaria no homem, ndo
comprometeria a gratuidade da graca, pois seria SO por meio do puro dom que o ser humano
poderia redlizar esse desgjo. Existiria entdo nessa relacdo uma forma de duplice gratuidade,
na qual o homem foi criado e lhe foi inculcado esse desgjo e arealizacdo desse desgjo se daria
pelo dom da graca. Colocando como ponto de partida a relacéo entre natural e sobrenatural,
outra questdo fundamental se pbs para de Lubac: se a aspiracdo ao sobrenatural € parte
constituinte do homem, logo, esta ordem poderia ser objeto do conhecimento natural? Para
Lubac ndo seria possivel que a razdo humana conhecesse 0 desgo da visdo bestifica
completamente, bem como a ideia de que um suposto conhecimento racional desse desgjo
natural venha a ser uma prova de que o ser humano é chamado ao sobrenatural, logo,
permanece a categoria de mistério. A ignorancia do homem em relacdo a esse desglo ndo
reside na auséncia do desgjo, postulada na afirmagdo da existéncia de uma natureza pura
hipotética, mas sim na profundidade do desgjo que se aoja no &mago da ama. Vem entdo a
“necessidade da revelagdo divina e da gracga, sem que, todavia, esse conhecimento oferecido
no plano do sobrenatural [...] possa esgotar o mistério. Se o crente pode reconhecer o desgjo
natural davisdo de Deus, 0 seu serd sempre, entdo, um conhecimento aliquo modo”.?’

Porém, apesar dos esforcos de Lubac em salvaguardar a graca como dom inteiramente
gratuito, os criticos afirmaram que o jesuita havia comprometido a gratui dade do sobrenatural.
As criticas reduziam o pensamento do padre a um silogismo légico simples. se o fim
determina o fim do espirito e esse fim € sobrenatural, 10ogo, € o sobrenatural que determinaria
a natureza do espirito. Chegou-se a conclusdo de que o sobrenatural seria constitutivo,
esséncia do espirito, logo, algo que é essencial ndo poderia ser considerado um dom gratuito.
O esguema elaborado por de Lubac e difundido pela Nouvelle Théologie era, para os criticos,
uma solugdo insuficiente. Por isso, reafirmou-se entdo a necessidade de uma natureza pura

pararesguardar o sobrenatural.

% | UBAC, Henri de. O mistério do sobrenatural. In: MORALLI, llaria. Opuscit. p. 123.
26 |
[bid.
“ MORALI, llaria. Henri de L ubac. S8 Paulo: Loyola, 2006 (Colegdo Tedlogos do século XX, v. 7), p. 46.
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Além das criticas, um importante defensor do pensamento do padre francés foi Hans
Urs von Balthasar, que via na obra de Lubac uma fecunda aproximagao entre a ordem natural
e a sobrenatural, permitindo assim estabelecer uma relacéo entre duas realidades assinaladas
como opostas e irreconciliaveis, e seria nessarelacdo que residiria, de acordo com Balthasar, a
originalidade e o mérito das reflexdes de Henri de Lubac. O padre de Lubac também
encontrou apoio incondicional em seu amigo intimo, Teilhard de Chardin.

Em funcdo do carater novidadeiro das relagbes estabelecidas por de Lubac entre
natureza e graca e da dimensdo de sua obra Sobrenatural, as criticas se tornaram cada vez
mais asperas. O jesuita publicou, em 1950, o artigo O mistério do sobrenatural, com o intuito
de pacificamente replicar os adversarios oferecendo explicagdes sobre os pontos pol émicos de
seu pensamento e de se defender da principal acusac@o que pesava sobre sua obra: a de
desvirtuar o conceito de gratuidade da ordem sobrenatural. A partir das explicactes
fornecidas por de Lubac, tanto o jesuita quanto seus superiores esperavam que 0s animos se
acalmassem, entretanto, as esperancas se tornaram vas, e ainda em 1950, Lubac foi impelido a
colocar fim na questdo, resignando-se ao siléncio obsequioso, bem como foi afastado do
magistério. A situacdo se agravou com a publicacéo da enciclica Humani Generis onde em
algumas passagens podia se visumbrar a condenacdo da posicdo do jesuita acerca do
sobrenatural bem como o movimento da Nouvelle Théologie. A enciclica deixava clara a
posicéo oficial dalgreja com relacdo a discussdo: ndo era possivel excluir aideiade que Deus
poderia criar seres intelectuais sem ordena-los a visdo beatifica. O tema do sobrenatural, téo
caro ao jesuita, foi o que doravante, o relegou ao ostracismo. Todavia, cumpre ressaltar que
ndo sb de Lubac sofreu com as restri¢bes, mas também outros pensadores e companheiros de
Ordem, como Jean Daniélou, Yves de Congar, Montcheuil e Henri Bouillard, que tiveram
suas obras retiradas das bibliotecas, asssim como as de Lubac, que foram submetidas a
censura.

O siléncio intelectual imposto a Henri de Lubac perdurou por mais de uma década, e
s6 chegou ao fim com o papa Jodo X XII1, que convidou o jesuita a fazer parte da preparacéo
do Concilio do Vaticano Il, o que representou para ele uma oportunidade de se colocar a
servico da lgreja que se abria de forma gradual aos apelos de um novo contexto histérico que
exigia uma renovagdo. Este acontecimento foi um ato de reabilitagdo publica, todavia, esta
retomada a0 campo intelectual se deu de forma lenta, pois de Lubac ainda era visto com
grande desconfianga por parte dos tedlogos. Em 1960, o jesuita, liberado do siléncio retoma o

tema do sobrenatural publicando um livro com 0 mesmo titulo do artigo publicado em 1950.
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O padre francés faeceu no dia 4 de setembro de 1991, aos 95 anos, porém, seu legado a
teologia do século XX permaneceu Vvivo.

Ademais, apesar das retaliagdes da Humani Generis, nova perspectiva da relacéo
natural/sobrenatural se impunha cada vez mais, e ficava claro que o conceito de natureza pura
ndo poderia constituir o fundamento da antropologia teoldgica. Outro tedlogo que colaborou
para com 0 estabelecimento dessa reflexd progressista foi Karl Rahner?® (1904-1984). Em
suas reflexbes, o tema da relacdo entre essas duas ordens gira em torno da nocdo de
existencial sobrenatural. Rahner compartilha da posicdo da Nouvelle Théologie, logo, o
tedlogo rejeitou aideia do extrinsecismo da graca, que foi assinalado pelatradicéo escoléstica
e pelos pensadores que tentaram reaviva-la. Com efeito,

Rahner assinadla que constitui uma tarefa auténtica da teologia superar esse
extrinsecismo e, para tanto, desenvolve sua reflex em torno do que denomina o
coracdo da concepcdo cristd da existéncia humana o homem como evento da
autocomunicacdo livre e perdoante de Deus. Segundo o autor, Deus comunica-se ao
homem mediante um ato de amor absolutamente livre e gratuito. Esta
autocomunicacdo divina antecede a liberdade do homem e, portanto, ao eventual
fechamento ou aceitacdo por parte deste ab dom de Deus. Neste sentido, na ordem
concreta da existéneia, a autocomunicagdo de Deus enquanto oferta & liberdade
constitui 0 que ha de mais intimo e auténtico no homem?®.

A autocomunicacdo com Deus ndo pode ser concebida como algo extrinseco, pois a
experiéncia da graca ndo € algo acrescentado a natureza humana como um acessorio que a
complementa, mas € algo que se explica no préprio homem. E esta oferta, que o tedlogo
denominou de existéncia sobrenatural é a ideia de que o homem foi criado voltado para o
sobrenatural e significa que a natureza pressupde a graca e graca pressupde a natureza, 10go,
graca é dada de forma de oferta. Neste sentido, Rahner promoveu um avango em relacdo a
posicdo da Nouvelle Théologie, harmonizando a ordenacdo do homem ao sobrenatural
preservando a gratuidade da gracga, por meio da distingdo entre dinamismo puramente natural
e o dinamismo do existencial sobrenatural, negando que hgja uma disposicdo puramente
natural da natureza a graca.

Assim como de Lubac, Rahner, e outros, foram responsaveis pela difusdo da
mensagem conciliar, principamente no periodo de pos-concilio, momento no qual prevaecia
um clima de efervescéncia e entusiasmo. Era preciso ndo sO divulgar os resultados do

8 Cf. RAHNER, Karl. Escritos de teologia. Tomo V. Madri: Nuevos Escritos, 2003.
# TEIXEIRA, Faustino Luiz Couto. Comunidades Eclesiais de Base: bases teoldgicas. Petropolis. Vozes,
1988, p. 69.
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Vaticano Il, mas empenhar-se na tarefa de predispor a comunidade para lidar com as
mudancas.

Finalizando, é possivel concluir que, sob o influxo das reflexes da Nouvelle
Théologie, e de seus prolongamentos, a evolucdo teoldgica se fortaleceu e ganhou solidez, se
firmando no cenério de crise da exegese teolOgica tradicional, que estabelecia uma ponte
intransponivel entre natureza e graga. A orientacdo da renovacdo teoldgica voltava-se para o
enfoque que acentuava a unidade da histéria, e consequentemente, também assinalava a
vocacdo do homem para a comunhdo com Deus de forma gratuita.

Os desdobramentos da questdo entre natureza e graca transpuseram os limites das
especulacOes e foi 0 umbra para assuntos que se colocaram como desafios para as religides
cristds do século XX: 0 ateismo e o destino dos néo cristdos. Henri de Lubac contribuiu, na
medida em que sua posicao e formacdo religiosa permitiram, para 0s avancos das relactes
entre o catolicismo e as outras religides. As reflexfes sobre a temética do sobrenatural
deveriam servir de estimulo para uma leitura critica do complexo cenario histérico que sua
geracdo presenciou: as grandes guerras, a ascensdo dos regimes totalitarios e também os
movimentos anticristaos, o0 que exigia deste contexto uma aproximacéo entre Deus e 0 homem
e ndo o contrério. O prolongamento do pensamento do padre francés revela a flexibilidade de
sua concepcdo frente ao mosaico histérico do periodo em que desenvolveu suas reflexdes. A
ousadia do jesuita ao afirmar o destino sobrenatural do homem revela sua fé nas
potencialidades da humanidade, e ndo o impediu de ressaltar a importancia das aspiracoes
humanas naturais, porém, demonstrando sempre que para coroar essas aspiragoes exige-se 0
divino. Ademais, a teoria do sobrenatural vai além da defesa de um anico fato cristdo e
também destaca sua absoluta universalidade, alcancando todos os individuos e todas as
nagoes.

A atuacdo direta de Lubac no evento conciliar o colocou como uma das forcas
motrizes das renovagdes promovidas pelo Concilio, inspirando um novo enfoque da teologia.
O Vaticano Il representou, para o tedlogo francés e para seus companheiros, 0
reconhecimento de seus esforcos retaliados pela veemente oposi¢do dos tedlogos defensores
do internamento escoléstico. A obstinaco e a obediéncia a Igreja fizeram com que Lubac
colocasse “com selo de todo o seu itinerdrio humano a profissdo de uma adesdo filial a
Igreja”.® O sobrenatural se confunde com a biografia do padre francés e a paixdo pelo tema

explica seu percurso teol6gico. Foi sob 0 signo do sobrenatural que se consumou um capitulo

% MORALI, llaria. Henri de L ubac. S&o Paulo: Loyola, 2006 (Colegdo Tedlogos do século XX, v. 7), p. 82.
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de grande importancia na teologia do século XX, no qua o jesuita Henri de Lubac teve um
papel central.

Tangencialmente a de Lubac, outro jesuita despontou no cenério teoldgico moderno
propondo, uma visdo ainda mais ousada sobre a relacdo entre o natural e o sobrenatural: o
padre jesuita Pierre Teilhard de Chardin. Engajado nos estudos cientificos e na vida
sacerdotal, dedicou-se a harmonizar, em forma de uma sintese original, suas duas grandes
paixdes. o Mundo e Deus. Assim como seu amigo companheiro de ordem, Chardin
presenciou e viveu intensamente o periodo de crise da Igreja, contexto que consequentemente
delineou os contornos de seu pensamento. Imerso por completo nos conflitos de seu tempo,
ele “encarnou em s as dores de toda uma geragédo, jogada na tensdo entre dois mundos: 0
mundo da ciéncia e o mundo da 6.3 Tendo como ponto de partida suas duas aspiracdes,
Teilhard elaborou sua visdo de Universo procurando sempre conciliar suas duas paixoes,

respeitando sempre a singularidade do natural e do sobrenatural.

1.3. Teilhard de Chardin: Amar ao Mundo e a Deus

Teilhard de Chardin desenvolveu seu pensamento em um contexto conturbado,
marcado pela oposicdo entre as verdades fé e as verdades darazéo. As criticas feitas areligido
e ao cristianismo eram contundentes, e paralelamente a essas criticas surgiram as teorias da
evolucdo de Lamark (1744-1829) e Charles Darwin (1809-1882), cuja obra A Origem das
espécies marcou a entrada da ideia de evolucdo no mundo ocidental, e tinha como foco central
as discussdes sobre o criacionismo biblico. O Evolucionismo passou a se opor a teoria do
Fixismo, segundo a qua existiria mesmo entre as espécies mais proximas uma barreira
intransponivel, ndo permitindo assim o surgimento de uma espécie nova, a ndo ser por
criagdo. Porém, essa teoria se tornou cada vez mais distante da realidade na medida em que
surgiram novos argumentos oriundos das descobertas geoldgicas e paleontoldgicas que
validavam as premissas da Teoria da Evolugao.

Nesse cendrio assinalado por questdes que colocavam ciéncia e religido cada vez mais
distantes, o pensamento de Tellhard de Chardin despontou como uma tentativa de conciliar
esguemas interpretativos que eram considerados até entdo opostos. O campo conflitual da
modernidade se colocava da seguinte maneira para o jesuita: de um lado a Ciéncia, que o
atraia, e cujo evolucionismo exigia uma distincdo entre suas vérias formulagbes; do outro

lado, a Filosofia, que o chamava a0 Mundo, em sua necessidade de uma interpretacéo

31 ZILLES, Urbano. Pierre Teilhard de Chardin: ciéncia e fé. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2001, p. 21.
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unificadora; e, ainda, a Religido, sendo que nesta, 0 que mais o fascinava era a apologia do
dogma da fé, que regueria uma fidelidade criadora. Entretanto, todos os lados estavam
passando por um processo de radicalizacdo, e por fim, ele acreditava que se tornariam
irreconciliavels.

Além do cenario de tensdo entre diferentes formas com que a ciéncia e a religido
concebiam a realidade, um dos grandes acontecimentos que contribuiram para a génese do
pensamento teilhardano foi a Primeira Guerra Mundial (1914-1918). Teilhard viveu e pensou
as intensas atribulacdes da guerra, que foi para ele um periodo fecundo que o levou a refletir
sobre o valor da experiéncia humana e marcou seu despertar intelectual. Foi em 1914 que
escreveu seu primeiro ensaio, A vida cdsmica, impregnado de preocupacdes cientificas,
filosoficas e misticas™. O batismo de fogo, como o jesuita francés denominou a experiéncia
de guerra, foi para ele o acontecimento exterior mais decisivo, ele o revelou a st mesmo. Nas
vérias cartas escritas nesse periodo a amigos e parentes, Chardin narrou as batalhas das quais
participou, bem como os acontecimentos espirituais mais intimos vividos nas horas mais
obscuras. Foram as transformacdes promovidas pela guerra que o conduziram,
posteriormente, a maturidade intelectual. Ademais, nem mesmo os horrores das trincheiras
abalaram sua fé e otimismo. Sobre isso assim escreveu Teilhard: “mais que nunca creio que a
vida é bela, nas piores das circunstancias — quando nela vemos que Deus esta |4 sempre”.*
Teillhard era um homem de ag&o, que recusou-se muitas vezes a permanecer nas seguras
enfermarias para gjudar nas frentes de batalha®. Em carta de 7 de outubro de 1915 escreveu a
sua prima Marguerite sobre o incbmodo que sentia ao ver os soldados partirem para o
combate enquanto era obrigado a ficar com os demais: “Queres acreditar que tenho vergonha
de pensar que fiquei nos corredores enquanto meus amigos partiam para morrer?°®

Entretanto, apesar da importancia da guerra para seu desenvolvimento intelectual, a
paixao e o fascinio pela matéria, tema central de suas investigacdes, se originaram nainfancia.
A respeito disso, assm declarou o autor em seu texto autobiografico intitulado El corazon de
la matéria: “Nao tinha certamente mais que seis ou sete anos quando comecei a sentir-me
atraido pela matéria, mais precisamente, por algo que ‘brilhava’ no coragio da Matéria”. % A

atracdo pueril pela consisténcia, atributo fundamental de todo o ser, ele denominou chamado

% Os escritos do periodo da guerra foram reunidos posteriormente sob o titulo geral de Escritos do tempo da
Guerra, contendo, em origem, todos os grandes temas da visdo que ele viria a desenvolver ao longo de sua vida.
% CHARDIN, Pierre Teilhard de. Génese de um pensamento: Cartas 1914-1919. Trad. Camilo Martins
Oliveira. Lishoa: Moraes Editora, 1966, p. 63.

*1bid. p. 49.

* |pid. p. 80.

% 1d. El corazén dela matéria. Trad. Milagros Amado y Denise Garnier. Maliafio: Sal Terrae, 2002. (Coleccion
El Pozo de Siquemv. 139), p. 19.
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da matéria. Chardin encantou-se principalmente pelo ferro, pela sua constitui¢éo solida, mas
foi o interesse pelas pedras que o engajou no planetario. Posteriormente, Tellhard reconheceu
nessa experiéncia o seu despertar para a vida césmica. Outra questdo que sempre o fascinou e
acompanhou seu itinerario intelectual foi o problema da unidade do todo: como seria possivel
escapar da implacavel fragilidade da multiplicidade? Como superar a dicotomia entre matéria
e espirito?

De inicio, pela educacdo recebida e por sua opcdo religiosa, Teilhard assumiu ter
admitido uma heterogeneidade de fundo entre matéria e espirito. Foi a descoberta da
Evolucdo, que dissipou os resquicios da dicotomia no pensamento teilhardano. Essa
descoberta ndo se referia apenas ao contato com as teorias evolucionistas, mas a uma tomada
de consciéncia, que “como uma presenca — cresceu em mim até invadir todo o meu céu
interior, a consciéncia de um fluxo profundo, ontolégico, total do Universo ao meu redor”,’
segundo o autor.

Ao entrar em contato com a obra A Evolugdo Criadora, de Henri Bergson (1859-
1941), Chardin confessou que a leitura o aticou, 0 despertou para a possibilidade de uma

38
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sintese entre “o culto da Matéria, o culto da Vida e o culto da Energia Espiritua antes

justapostos em um Cosmos estatico. Segundo o jesuita, de acordo com essa concepcao
tradicional era preciso assegurar avisao de que,

a primeira (minha divina Matéria) ndo era se ndo a humilde serva (para ndo dizer a
adverséria) da segunda, encontrando-se esta (quer dizer, o Espirito), desde entdo
reduzida aos meus olhos, por este mesmo feito, a ndo ser mais que uma Sombra, que
havia de ser venerada em principio, porém pela qual (emotiva e intelectualmente
falando) eu ndo experimentava na realidade nenhum interesse vivo. Julgue a s
mesmo, em consequéncia, minha interior de libertacdo e jibilo quando, com meus
primeiros passos, ainda vacilantes, por um Universo “evolutivo” contava que o
dualismo no qual havia me mantido até ent&o se dissipava como a névoa ante o sol
nascente. Matéria e Espirito, sdo duas coisas, se ndo dois estados, dois rostos de uma
mesma Trama césmica, segundo € vista, ou se prolongue, no sentido em que (como
tinha dito Bergson) é — ou, pelo contrério, no sentido em que se desfaz™.

Porém, com o advento da modernidade, o principio fundamental da explicacéo da
realidade deixava de ser uma ordem estética (como se pensava na escol &stica), e passava a ser

uma ordem din@mica, e de certaforma, instdvel. Com a afirmagéo de uma Evolugdo universal,

as teorias fixistas, adeptas da imobilidade perpétua perderam credibilidade, e a dinamicidade

*1bid. p, 17.

¥ ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. Sao Paulo: Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras de S50 Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 28.

¥ CHARDIN, Pierre Teilhard de. El corazén de la matéria. Trad. Milagros Amado y Denise Garnier. Maliafio:
Sal Terrag, 2002. (Coleccion El Pozo de Siquemv. 139), p. 28.
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passou a explicar as relagcbes no Universo. Restaria entdo um lugar para Deus? Como seria
possivel conciliar a visdo cristd de mundo com as afirmacfes cientificas sobre a evolucéo do
Universo? Estes eram, para Teilhard, os principais problemas com os quais a Igreja Catdlica
se deparava nesse periodo.

De acordo com o jesuita, 0 desafio do cristianismo na modernidade era o de traduzir
sua mensagem dentro da nova visdo de mundo. Em um universo em evolugdo, onde ha um
todo dindmico ndo haveriamais um lugar para a concepcao de um espiritualismo extraterreno,
desenraizado do mundo, que estabelecia suas bases no menosprezo pelo mundo, ou sga,
contrariando os valores defendidos pela modernidade. Essa visdo extrinsecista de Deus o
colocava cada vez mais distante, sem nenhum vinculo com as tarefas terrenas. Todavia, uma
visdo exclusivamente imanentista fecharia qualquer possibilidade de abertura para um Deus
transcendente, dai a dificuldade de elaborar uma sintese entre duas visdes que impunham
tantas barreiras uma a outra.

A consequéncia desse dualismo, reafirmado pela tradicdo escolastica, que estabeleceu
uma relacdo de servilismo entre a Terra e 0 Céu culminou no processo de naturalizagéo
radical, e posteriormente na laicizagdo, ou seja, “a Terra injuriou a Igreja, e pretendeu-se
desenvolver-se sem mais precisar do Céu. [...] E, desde entdo, cada uma das poténcias sofre
cruelmente com o seu isolamento”.”® Logo, forjou-se uma ciéncia que se acreditava
onipotente e uma humanidade que se bastava a S mesma, e estabeleceu-se uma ideia de
religido que repudiava a natureza e era aheia aos interesses dos homens. Religido e ciéncia,
Terra e Céu se tornaram fragmentos desconjuntados que pareciam cada vez mais distintos e
irreconciliaves.

Num contexto histérico em que se impunha uma vaorizacdo da visdo cientifica e
materialista do mundo e marcado por dualismos, questionamentos importantes foram
colocados pelo jesuita: seria possivel conciliar 0 amor ao mundo e o amor a Deus de forma
saudavel? Nos termos do autor: “para ser cristdo serd necessario renunciar a ser humano,
humano no sentido amplo e profundo da palavra, humano aspera e apaixonadamente?”41

Para Tellhard, o cristdo experimentava a angUstia de acreditar que vivia uma tensdo
entre duas atragdes distintas “uma por um Fim natural hipotético do Cosmos, e outra pelo Fim

9942

sobrenatural que nos espera perante Deus”™, tensdo acentuada pela concepcao escoléastica,

gue também via a ordem natural e sobrenatural como ordens acabadas e completas em si

“ CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969 (Colecdo Documentos Humanos v. 30), p. 93.

“Ibid. p. 21.

“2 |bid. p. 332.
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mesmas, logo, a graga tinha um cardter iminentemente extrinseco. Criou-se entdo uma
dualidade na vida do cristéo: seria preciso renunciar ao fim natural para alcangar o fim
sobrenatural, desprezar o mundo, a matéria, para viver o ideal transcendente. Colocou-se
entdo uma importante questdo: como conciliar o ideal natura humano com o idea
sobrenatural religioso? Ou seria necessario, para ser cristdo, desinteressar-se da marcha do
Cosmos? FEis ai para Chardin “o problema vital, no qual inevitavelmente se entrechocam, num
coracao cristéo, afé divina que sustenta suas esperancas individuais e a paixao terrestre que é
a seiva de todo esforco humano”.®®

O jesuita francés também viveu esse dilema. Apaixonado pelas ciéncias,
principalmente pela geologia, em sua juventude em 1899, periodo no qual estudava em Nova
Jersey, chegou a cogitar a rendincia ao estudo da geologia, acreditando haver uma enorme
dificuldade em conciliar a sua atracdo pela Natureza, e o evangelismo da imitacdo de Cristo.
Sobre isso, Chardin escreveu: “juvenista em Jersey, cheguei a considerar seriamente a
eventualidade de uma total rendincia a ciéncia das Pedras, que me apaixona entdo, para me
consagrar inteiramente as atividades ditas ‘sobrenaturais’ ”.**

Logo, urgia para Chardin, a necessidade de conciliar e de estabelecer uma
identificacdo do que o autor dizia serem dois sbis no céu de sua alma, pois o Real, que na sua
riqueza e multiplicidade encantou Teilhard, necessitava de uma interpretagdo coerente em sua
totalidade. A unificagcdo dessas duas experiéncias auténticas era para ele uma exigéncia de
coeréncia, bem como era essencial estabelecer uma relacdo entre suas duas grandes paixdes, a
Fé em Deus e a Fé no Mundo, para superar o dualismo. Intencdo que se tornou ainda mais
explicita em sua obra O Meio Divino, publicada ap6s a sua morte, devido as interdicdes que
seu pensamento sofreu. Levando em consideracdo o dilema daqueles que se encontravam
diante de um ided religioso humano e um ideal religioso cristdo, e que temiam falsear uma

dessas aspiracdes, Teilhard pretendia provar,

por uma espécie de verificagdo tangivel, que tal inquietude é va, posto que o
cristianismo maistradicional, o do Batismo, da Cruz e da Eucaristia, € susceptivel de
uma traducdo onde passa 0 melhor das aspiragdes proprias do nosso tempo [...]
mostrar que sempre velho e sempre novo, o cristdo néo deixou de ser o “primeiro”
na humanidade™.

43 .
Ibid. p. 22.
“|d. El corazén dela matéria. Trad. Milagros Amado y Denise Garnier. Maliafio: Sal Terrae, 2002 (Coleccion
El Pozo de Siquemv. 139), p. 24.
> CHARDIN, Pierre Teilhard de. O meio divino. Trad. José Luiz Archanjo. S3o Paulo: Cultrix, 198, p. 17.



37

Chardin promoveu uma sintese entre os trés sentidos por ele considerados
fundamentais. O Cdosmico, o Cristico, ambos em conjuncdo por meio do Humano. A partir
dessa sintese 0 autor passou a buscar o fim ultimo, o Céntrico. As duas fés, no Mundo e em
Deus, longe de oporem-se entre s, representavam para ele componentes esséncias de uma
mistica humano-cristd completa. Segundo o Pe. Henrique Claudio de Lima Vaz a sintese que
Chardin elaborou consistiu em “uma renovagdo profunda na visdo que o cristdo tem da
realidade para que possa traduzir as verdades eternas dentro de uma perspectiva evolutiva, de
acordo com a mentalidade do homem moderno”.*

O jesuita ressaltou com frequéncia seu amor pela Matéria e pela Terra, bem como sua
dedicacdo a Deus e 0 desgjo de reconciliar Deus e Mundo dentro de uma visdo evolutiva,
compativel com o contexto histérico em que viveu, resgatando o cristdo da angustia
provocada pelo dualismo no qual acreditava viver. Essa tendéncia ficou nitida em seus
escritos, em especia no primeiro, redigido no front de guerra: A vida cdsmica, que ele
considerou como seu testamento intelectual, devido as incertezas de um futuro nos campos de
batal ha assaltados com frequéncia pelos obuses. O proprio jesuita admitiu que nesse pequeno
texto ele exprimiu sua visio mais ardente tamanha era a sua necessidade de expressar seu
amor pelavida e pelo Universo em todos 0s seus aspectos.

Para Teilhard, o fato inicial a ser considerado para compreender a relagcéo entre o
homem, o divino e 0 Universo, € o de que 0 ser humano estaria ligado a tudo o que o rodeia,
por hereditariedade, determinismos e afinidades diversas. Essa rede de ligacOes faz com que o
homem queira deixar o isolamento que o centra em si préprio e buscar uma existéncia mais
ampla, uma unidade superior, que o faria participar da totalidade. Este era outro
acontecimento que colocava o0 homem diante do dilema de amar o Mundo ou a Deus e do
problema da unidade, pois, para o tedlogo: “Serd necessdrio, para nos unirmos a Cristo,
desinteressarmo-nos da marcha propria desse Cosmos inebriante e cruel que nos contém e
nos ilumina em cada uma das nossas consciéncias?””*’ Com efeito, se entrechocam no coragdo
do cristéo afé divina que sustenta as esperancas individuais e a paixdo terrestre, que constitui

aselvadetodo o esforco humano. Teilhard pretendiafazer ouvir a partir de seu ensaio

apalavra dareconciliagdo de Deus com 0 Mundo [pois € ela que reconciliaDeus e 0
Mundo]. Estas paginas a que quis transmitir, com melhor de minha observacdo das
coisas, a solucéo leal pelaqual se equilibrou e unificou minha vida interior, estando-

% VVAZ, Henrique Claudio de Lima. Universo cientifico e visio cristd em Teilhard de Chardin. Petrépolis:
Vozes (Colegdo Questbes Abertasv. 4), p. 75.

4" CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969 (Colecdo Documentos Humanos v. 30), p. 22.
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as aqueles que duvidam de Jesus pela suspeita de este desgjar desflorar, a seus olhos,
0 rosto irrevogavel mente amado da terra, aqueles também, para amarem Jesus, se
constrangem a ignorar aquilo de que a propria alma transhorda, finalmente agueles
gue, ndo conseguindo fazer coincidir o Deus de sua fé com o Deus dos seus
trabalhos mais nobilitantes, se fatigam e se impacientam com a sua vida divididaem
esforcos obliquos®.
A reconciliagéo sobre a qual Chardin escreveu, revelou um aspecto importante que
perpassa todo 0 seu percurso intelectual: a incessante luta contra a multitude, e
consequentemente uma busca constante pela unido. A no¢aéo unido, mais precisamente a de

Uni&o criadora originou-se no pensamento teilhardano

da necessidade de conciliar, hum sistema solidamente interligado, as concepcdes
cientificas da Evolucdo (admitidas como definitivas em sua esséncia) com uma
tendéncia inata que me impeliu a buscar o Divino, ndo em ruptura do Mundo fisico,
mas através da matéria, e, de algum modo, em unizo com ela®.

A teoria da unido, como uma forma de explicar as coisas, foi resultado também das
reflexdes sobre as relagfes que existem entre espirito e matéria. Esse processo de unificacéo,
que segundo Tellhard é constante, revela o devir do Mundo e a necessidade primordial do
multiplo, que ao se complexificar por meio da unido ndo deveria ser mais visto como algo
ruim (embora figure entre as consequéncias da multitude a dor e o pecado), mas como uma
necessi dade no entendimento e na consumacao do progresso do Universo.

A teoria da Unidpo criadora admite que na fase de Evolucéo na qual Teilhard acreditava
gue o Universo se encontrava, a unidade era oriunda das sucessivas unificacdes do mdltiplo, e
a perfeicdo estaria diretamente ligada a centralizacdo. Receber a unido significaria sofrer a
influéncia criadora da Deus. Contudo, Chardin afirmou, que ao propor essa teoria, esta
precisaria ser avaliada cuidadosamente para ndo ser mal interpretada. Afirmar a existéncia de
um processo de centragdo constante, ndo significaria que Um sgja composto de Mdltiplo, no
sentido em que a unificacdo nasga de um processo de fusdo dos el ementos que associa, pois se
assim o fosse, ndo poderia constituir em um ato de criagdo, ou seja, algo compl etamente novo.
Ao rgeitar a fusdo indistinta dos elementos, o autor estabeleceu um principio fundamental,
gue evitaria os desvios de interpretacéo: a Unido criadora ndo funde os el ementos que agrupa,
mas os conserva, os consuma, pois “a beatitude que ela propicia [...] consiste precisamente em

tornar-se um com o outro permanecendo em si”. %

48 .

Ibid. p. 22.
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Com efeito, a unificacdo seria regida por uma lei principal, a da complexidade
consciente, que determina que quanto maior o grau de unido de diferentes elementos que
compdem um ser vivo e quanto mais complexo o tipo de ligagdo entre esses elementos maior
o nivel de consciéncia, e inserido nessa teoria, 0 ser humano é considerado como a espécie
mais evoluida. A unido proposta pelo jesuita revelava a progressiva marcha do Universo e do
Espirito rumo a convergéncia. Seria a dinmica da unido que religaria o céu e aterra, matéria
e espirito. O ser emerso dessa unido a faz adquirir um sentido ontoldgico, o que a determina
como criadora. E no homem, como resultado maior desse processo de unificagdo, que se
encontraria 0 principio ou centro da mesma: a sua ama incorruptivel. E nele, que pela
primeira vez uma substancia espiritua apareceu no mundo, marcando um ponto critico, pois
se evidencia 0 movimento evolutivo da unido, que € um processo de centracdo psiquica, de
convergéncia para um so centro, onde todos 0s demais se encontram.

Essa teoria revelou um aspecto importante sobre a concepcdo de Mundo no
pensamento teilhardano: a de que ele é instavel e inacabado. Instavel no sentido de que as
almas necessitam de um Centro, e inacabado porque sua pluralidade representa uma
fragilidade e é, em poténcia, uma esperanca de futuro, ou sga, uma exigéncia ulterior de
unificacdo subsequente no espirito. Os corolarios da Uni&o criadora gjudam a compreender e
utilizar melhor o Universo.

Dentre estes corol&rios, destacam-se, em primeiro, o principio fundamental de que
toda consisténcia vem do Espirito, logo, inverteu-se a visdo grosseira das coisas que fazia crer
gue toda a consisténcia vem da Matéria. Outra conclusdo dessa teoria ressalta a realeza do
Espirito, a0 mesmo tempo em que salva e encbrece a Matéria. E o Espirito que sustenta a
Matéria em sua ascensdo a consciéncia, e em troca, esta permite que o Espirito subsistaem si.
Em decorréncia da teoria teilhardana da uni&o, ficou evidenciada a impossibilidade de opor
matéria e espirito, pois, de acordo com o Teilhard, “Matéria e Espirito ndo se opdem como
duas coisas, como duas naturezas, mas como duas diregoes de evolugdo no interior do
Mundo.”** Consequentemente, h4 apenas “dois sentidos no mesmo caminho”.

Logo, para Chardin, se desfazia entdo todas as dificuldades da filosofia que buscava
reconstruir o Mundo a partir de elementos isolados ao invés de erigir como principio
fundamental do Universo a unidade. Os dualismos, como 0 que se acreditava existir entre

Espirito e Matéria, entre outros, seriam empecilhos a compreensdo do Todo, pois o

*! |bid. p. 35.
%2 |bid. p. 34.



40

fragmentam, e geram as aporias filosoficas. Compreender o principio de unidade faz com que
Ndo segjam mais necessarias as pontes entre as coisas no Universo.

Teilhard reconheceu que o caréter novidadeiro de seu pensamento, no que diz respeito
especificamente a teoria da Unido criadora, escandalizaria os que queriam “dividir o Real em
substincias (todas igualmente substanciais) e acidentes”.>® Pois, embora a solugdo que sua
teoria propunha fosse uma forma mais simples de entender o Real e suas relagles, aceitar a
ideia de um Universo com relagdes fragmentérias, sem nenhuma ligacéo entre si parecia ser
uma maneiramais comoda de se lidar com angustia do homem moderno.

Em suma, fruto de um periodo de crise, 0 pensamento teilhardano consistiu em um
esforgo auténtico para reconciliar o cristdo e mundo moderno mostrando que entre religido e
ciéncia ndo ha uma ponte intransponivel, mas sim, uma possivel abertura ao didlogo que
poderia promover um enriquecimento muatuo. Chardin, contristado e afligido pela anglstia de
uma geracdo que presenciava um distanciamento entre a visdo religiosa e a visdo cientificade
mundo, ocupou-se em suas reflexdes em estabelecer uma relacéo entre dois desgos latentes
na alma humana: a paix&o pelo Mundo e por Deus.

A motivacdo tipicamente apologética de Teilhard em elaborar uma sintese entre dois
campos opostos consistiu em um esforgo para mostrar que os problemas da mensagem do
Cristianismo, com seus dogmas fundamentais, 0 da Encarnacdo, Redencdo e Parusia
poderiam encontrar seu lugar dentro de uma visdo cientifica moderna. A visdo cientificando é
hostil a visdo cristd do mundo, vice versa, mas se completam. Chardin refletiu sobre um
problema que constituiu um dos principais motivos para a crise do cristianismo na
modernidade: a insuficiéncia de um Cristianismo demasiado desprendido da Terra, o que
aimentaria, de certa maneira, um culto exclusivamente laico da matéria. O jesuita sempre
ressaltou que a necessidade do ser humano em buscar o equilibrio, a plenitude, ndo se
encontrava no imperativo da teologia moderna em advertir sobre as diferencas entre Céu e
Terra, mas sim na ansia do homem em estabel ecer uma unidade.

O equilibrio do desenvolvimento humano ndo constitui simplesmente em obedecer
cegamente as leis a aos impulsos da Terra. Tampouco significa também uma simples adesdo a
dogmas. Mas possui um sentido mais profundo, um engaar-se em direcdo a Deus,
conciliando tudo o que compde 0 Universo, sem excecdo. Tudo aquilo que faz pulsar, vivifica
0 mundo, deve encontrar-se em forma de uma sintese madura e consciente na ama do

homem.

%% |bid. p. 36.
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De importancia capital no pensamento de Tellhard, a no¢do de Unido, e seus
desdobramentos, representavam para o autor o principio fundamental para compreensdo do
Universo. A Unido ndo representa uma conjuncao de elementos desconexos, mas uma forma
harmbnica de enxergar as relagbes entre coisas gque parecem estar em uma OpoSiGao
intransponivel em relagdo a outra. Ela tem uma funcdo de criar, e ndo fundir, transformando
espirito e matéria em uma sb coisa, mas estabelecendo entre ambos uma relagdo que ndo os
opunha.

Transpondo o dualismo que se fazia presente no homem moderno, Teilhard engajou-se
em mostrar que é possivel amar o Mundo e a Deus de forma saudavel, sem que sga
necessario renunciar a um desses amores em detrimento do outro. Logo, 0 homem ndo se
encontra diante de dois fins opostos, um natural e o outro sobrenatural, sem relagdo alguma
entre si, mas ha entre essas duas realidades uma relacéo de dinamicidade e completude.

A paixdo de Chardin pela Terra transbordava e o consumia com a mesma intensidade
gue o amor pelas coisas divinas. Por isso, ele amejava que todos os seus esforcos e os de
todos os homens se consumassem em um fim ideal, a promocéo do Reino de Deus. Para sanar
sua angustia Teilhard pedia, em uma passagem, semelhante a uma oracéo, para que enfim a
paz reine em sua alma: “uma coisa, Senhor, uma s6. Mas a mais dificil de todas e — o0 que é
bem pior — que vOs tendes possivelmente reprovado... E que, para participar de V6s, me sgja
de forma alguma exigido rejeitar o Mundo radioso no éxtase do qual despertei...”54

Partindo de sua afirmacéo sobre possibilidade de harmonizar o amor a0 Mundo e a
Deus de forma positiva, Chardin elaborou a sua visao cristd de Mundo, estabelecendo uma

relacdo entre duas realidades: a natural e a sobrenatural .

* CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugélia,
1969 (Colegdo Documentos Humanos v. 30), p. 57.
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CAPITULO 11
TEILHARD E A VISAO CRISTA DO MUNDO

Teilhard de Chardin afirmou que nada “esta simultaneamente mais proximo e mais

distante de nos que a Matéria”>

, que se apresenta a0 homem como algo complexo em sua
aparénciaintimidadora, capaz de amedrontar e inquietar o ser humano, e por umafalta de uma
compreensdo mais aprofundada e pela maneira unilateral com que o tema era tratado, sob o
crivo de posicbes contrérias, a Matéria era simultaneamente exaltada e amaldicoada. Vista
como poderosa, exuberante, unificadora, mas também como ma, dolorosa, caduca e morta, a
Matéria sempre foi um problema que inquietou os estudiosos, ndo s a Matériaem si, mas sua
relacdo com aguilo que supostamente pareciamais contrériaa ela: o divino.

Ao estabel ecer sua visdo cristd de Mundo, Teilhard acreditava ser fundamental reduzir
(ndo de forma a simplesmente simplificar) a0 maximo os dualismos que angustiavam o
homem moderno. Por isso, Chardin procurou inovar na maneira de conceber a relacéo entre
matéria e espiritualizacdo. Afirmando a relagdo saudavel entre o amor ao Mundo e a Deus, 0
jesuita procurou construir uma visao positiva da Matéria, e ndo se deteve apenas em desfazer
a ma fama da qual ela desfrutava, mas a inseriu como parte integrante e fundamental no
processo de espirituaizacdo do Mundo, bem como afirmando que emana da Matéria uma
forma de espiritualidade.

A Matéria, sobre a qual escreveu o jesuita, ganhou novos contornos. De fonte do
pecado e da desordem, seu conceito passou a abranger os aspectos positivos do Mundo, e o
autor procurou ressaltar suas funcdes que haviam sido deixadas de lado em detrimento do fato
de se recordar apenas 0s aspectos negativos da Matéria. Teilhard também atribuiu e ela
funcbes muito importantes, que vao desde o processo da origem do multiplo até a consumagao
fina do Mundo, momento no qual se dard a verdadeira Uniéo.

Para Chardin, a matéria possui um poder espiritual, uma capacidade de se deixar
transformar pelo poder unitivo, e € por meio dela, que, no Mundo, os prolongamentos do
divino se fazem presentes. O Mundo também é visto de forma positiva pelo autor, revelando
todas as suas potencialidades, e se fazendo meio pelo qual o homem participar de uma comum
unido com Deus. A visdo otimista de Teilhard também incluia o esforgo humano. O que para

muitos representava um estorvo espiritual, para o jesuita possuia um valor inestimavel na

*® CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969 (Colegdo Documentos Humanos v. 30), p. 391.
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construcdo da Jerusaém Celeste. O minimo esfor¢co do homem colabora para a Uni&o final,

na qual todas as coisas se unem ao divino ndo se confundindo com ele, mas personalizando.

2.1 O poder espiritual da Matéria

A construcdo do pensamento teilhardano tem como ponto de partida essencial a sua
concepgdo de Universo, de um Mundo enquanto “ouro em que se imprime, pouco a pouco a
face de Cristo”.>® Para Chardin, restava assumir como funcéo e vocagdo levar o Cristo &s
realidades mais materiais e naturalistas. Sua maneira pessoal e humana de compreender o
Mundo representa sua sintese do Real.

Tellhard elencou aguns principios fundamentais sob os quais se fortaleceram as bases
de sua nocéo de Universo. O primeiro deles € o primado da consciéncia, que consiste na
conviccdo da bondade do ser, seguido de outra pedra fundamental na vida interior do jesuita
externada em sua visdo de Mundo, a Fé na Vida, ou sgja, a certeza inabaavel de que o
Universo, considerado em seu conjunto, tem uma finalidade e n&o pode se enganar quanto ao
seu itinerério e muito menos deter-se no caminho. Posto que o Mundo fosse bem sucedido
(mais consciente), restaria a inabaldvel crenca na Fé no Absoluto, no Unico Suficiente e
Necessario que movia Chardin. Estabelecidos estes principios, o autor se encontrou diante do
problema concreto da vida, das relaces entre espirito e matéria, cuja solucdo depende da
interpretacéo teilhardana do Mundo a luz desses principios, dai a necessidade de compreender
primeiramente sua concepcao de Universo.

O Universo se revelou a Teilhard como uma “Entidade eminentemente grande e
preciosa”,”’ consciente, em um constante Devir, que englobaria diversas potencialidades, e se
manifestava como envolvente e dominador. O jesuita se sentia misturado, incluido, ligado ao
Universo, a0 mesmo tempo em que descobria neste uma unidade essencial na qual todas as
substancias iriam se consolidando. Posteriormente a esta primeira analise dos principios do
Mundo, o autor voltou-se para Deus como Fim revelado do Universo.

De acordo com o jesuita, a Matéria possui trés propriedades fundamentais. a
pluralidade, a unidade e a energia. A pluralidade se revelaria por meio da atomicidade e é a
representacdo do Mundo que se renova e se esvai. Contudo, sob o olhar que aproxima e
reintegra, a pluralidade, enquanto parte integrante da infraestrutura do Universo, converte-se
em meio ao processo do sempre adiante para 0 qual esta direcionado em uma sintese que

% 1d. M eu Universo e a Energia Humana. Trad. José Luiz Archanjo. S&o Paulo: Loyola, 1980, p. 13.
*"|d. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia, 1969 (Colegdo Documentos
Humanos v. 30), p. 258 (Grifo do autor).
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culminaria, consequentemente, em uma unidade coletiva, na medida em que, com 0O
desenvolvimento, a pluralidade vai sendo reduzida a uma unido consciente. Em seu estado
elementar, a Matéria se vale destas duas caracteristicas. pluralidade e unidade. Tudo
ingressou, de fato, nesse processo de unido, porque todas as ligagdes decorrem da capacidade
elementar de interagcdo oriunda da energia, poder de ligacdo entre eles. A Matéria, em sua
totalidade, € o que Teilhard denomina de Estofo do Universo. Entretanto, ndo se deve
considerar a estrutura da Matéria como um bloco maci¢co, com mera acumulacdo de ligacbes
articuladas, nem como um emaranhado homogéneo, indistinguivel, pois sua estrutura €
dindmica, com infinitas combinagdes. O autor também afirmou que ndo existe a Matéria em
estado bruto, totalmente inerte; hd em todo elemento do Universo, em menor ou maior grau,
um germe de interioridade, ou seja, de consciéncia.

Obedecendo a lei da complexidade, a Matéria evolui, concentra-se, e a compreensao
dos estudiosos sobre ela deve seguir a mesma tendéncia. No exame mais profundo do Redl, a
Matéria deve deixar de ser vista como ago inferior, porém, para o autor, ainda prevaleciam as

oposi¢oes entre materialismo e espiritualismo. Segundo Teilhard, de um lado

0s materialistas se obstinam em falar dos objetos como se esses ndo se constituissem
sendo em agles exteriores, em relagbes de “transigéncia”. De outro lado os
espiritualistas teimam em ndo sair de uma espécie de introspeccdo solitaria onde os
seres ndo sdo considerados sendo fechados sobre s mesmos, em suas operages
“imanentes”. Aqui e ai se peleja em dois planos diferentes sem encontro; e cada
qual ndo vé mais que a metade do problema™.

Com efeito, Chardin ressaltou hovamente a maneira unilateral com que vinha sendo
tratado o problema da Matéria pelos estudiosos, cientistas e tedlogos. Faltava uma boa
vontade de ambas as partes para integrar em uma sintese definitiva as duas faces do Real
numa dinamica geral, revelando uma harmonia entre a dimensdo de crescimento interior e de
crescimento exterior. Era preciso assegurar que estas duas faces “aparecam a nds nao apenas
atuando em harmonia, mas unificadas num s6 Fendmeno, expressando a atuacdo de uma unica
forca motriz da Evolugdo Universal: a Energia Fundamental.”> Diante dessa necessidade de
integracdo, ficavam cada vez mais evidentes para o autor as relagfes estreitas que se
estabel eciam entre Matéria e Espirito.

No composto humano, vé-se a atuacdo conjunta de dois tipos de energia: a espiritual e

a material. Essa interdependéncia é clara: de um lado esta a dependéncia do Espirito em

% 1d. O fendémeno humano. Trad. José Luiz Archanjo. S&o Paulo: Cultrix, 1995, p. 47.
% ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. S&o Paulo: Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras de S&o Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 449.
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relacdo a Matéria. O primeiro se faz através da segunda, pois em sua vida, o Espirito tem seu
suporte na materialidade. Qualquer atividade espiritual demanda certo esforco fisico, que
somente a Matéria, com seu poder espiritual poderia fornecer, logo, ndo deveria haver no
mundo se ndo uma Unica energia.

Contudo, o jesuita tomou as devidas precaucdes para que ndo se deturpasse a ideia da
ligacdo entre as duas energias, confundindo tal relagdo com “uma transmutagdo direta da
segunda [energia espiritual] na primeira [energia materia], num processo de interiorizacéo

sublimadora”®

, OU sgja, a ideia de uma mudanca de forma deveria ser abandonada, pois do
mesmo modo que se tornava manifesta a ligacdo entre ambos, também se evidenciava a
independéncia entre as energias.

Sob a perspectiva da teoria da Unido Criadora, em seu escrito Os nomes da Matéria,
Chardin tragou uma linha cronol 6gica dos nomes contraditérios que foram dados a Matéria ao
longo dos séculos. Defini¢des que, segundo Teilhard, foram frutos de uma andlise deturpada
da mesma. O jesuita iniciou sua linha com a definicdo de matéria formal, que é a nocéo
segundo a qual a Matéria ndo une (s6 o Espirito o faz), mas da ensegjo a unido, e esta nogao,
passando por diversas transformacdes conceituais, culminou naideia de matéria ressuscitada,
gque para 0 autor representava a compreensdo ideal. Assim, para 0 autor a “matéria tera
entrado na sua derradeira fase, e tera um Gnico Nome”.*! Esta compreensdo mostrava que algo
de material no homem participaria na vida definitiva do Espirito. As almas humanas teriam,
por natureza, a necessidade de se completarem por meio da unidade de um Principio comum
beatificador, necessidade que ndo é amorfa, mas animada pela Matéria, pois as amas
separadas tém como imperativo a unido. Chardin descartou a ideia de que a matéria
ressuscitada fosse, “segundo parece, a soma recriada das monadas materiais”,® pois ndo seria
ortodoxo pensar a humanidade ressuscitada sendo formada pela simples associagdo em um
Corpo espiritual de amas glorificadas. o jesuita acreditava que algo de carna deveria
renascer no homem.

A aptiddo que a Matériatem para se deixar penetrar progressivamente e se transformar
pela energia unitiva espiritual (cuja presenca nela, € um dos efeitos essenciais da Criagdo), e
na sua capacidade de fornecer aguilo que é unificado pelo Espirito é o que Chardin
denominou de poder espiritual da Matéria. O autor procurou celebra-la como poder, poténcia

espiritual, e essa aptiddo da materialidade que permitiria uma génese universal do Espirito

60 | i
Ibid. p. 451.
8 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugélia,
1969 (Colegdo Documentos Humanos v. 30), p. 258 (Grifo do autor), p. 403.
62 | i
[bid.
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através dela, congtitui-se um meio de santificagdo nas perspectivas de uma ascese e de uma
mistica de travessia, de ultrapassagem.

Teilhard exaltou de maneira entusidstica “aquela de que o Senhor veio revestir, salvar
consagrar, a santa matéria®®, ressaltando sua forca bifacial, assim declarou o autor:

A Matéria, por um lado, € o fardo, a cadeia, a dor, o pecado, a ameaca de
nossas vidas. E 0 que pesa, 0 que sofre, 0 que fere, o que tenta, 0 que envelhece.
Pela Matéria somos pesados, paralisados, vulneraveis, culpados. Quem nos livrara
desse corpo de morte?

Mas a Matéria, a0 mesmo tempo, € gozo fisico, o contato exaltante, o esforgo
virilizante, a aegria de crescer. E 0 que atrai, 0 que renova, 0 que une, 0 que
floresce. Pela Matéria somos alimentados, suscitados, religados a tudo o mais,
invadidos pela vida. Sermos dela despojados é-nos intoleravel. “Non volumus
expoliari, sed supervestiri” (2. Cor 5.4.) Quem nos da um corpo imortal 7%,

O ascetismo se detém na primeira perspectiva, relegando a materialidade a morte,
entre outros aspectos. A Matéria, ao contrario, é o seio providencia no qual o homem foi
colocado, e deste nao pode se desfazer prematuramente, pois “que seriam nossos espiritos,

meu Deus, se ndo tivessem o pao dos objetos terrestres para alimenté-los [...]2”%

O jesuita
colocou como ponto decisivo para a transformacdo da concepcéo da Matéria a Encarnagéo,
evento que ensinou 0 homem a captar o poder espiritual da Matéria. O éxito no entendimento
harmonioso entre Matéria e Espirito estaria em manipular santamente a primeira, pois ela ndo
€ somente aquilo que arrasta, que faz atolar, mas ¢, antes de tudo, a “encosta em que tanto
subimos quanto descemos™®.

Com relacdo ao esfor¢o humano, a matéria se divide em duas zonas, uma ultrapassada,
para a qual o homem ndo poderia voltar-se sem descer, e na qua a Matéria é tomada
simplesmente como material, carnal. A outra € apresentada como fruto do progresso, da
divinizag8o, na qual a Matéria seria tomada espiritualmente. O limite entre essas duas zonas é
movel, relativo, pois aquilo que é bom, santificante para um homem, pode ser 0 perversor
para outro. Para Teilhard, “nenhuma alma se encontra com Deus, sem haver percorrido,

através da Matéria, um determinado trajeto”®’

, caminho que separa mas também une. Com
efeito, os degraus séo partes indispensaveis nesse percurso, logo, € para 0 autor, um erro
tentar evadir-se do mundo antes do tempo. E fundamental saber orientar nosso ser no fluxo
das coisas, e posteriormente, em lugar do peso que arrastava 0 homem para um abismo, sera

possivel sentir desprender-se das coisas um componente que impelira de forma imperativa o

% 1d. O meio divino. Trad. José Luiz Archanjo. Sdo Paulo: Cultrix, 1981, p. 80 (Grifo do autor).
% Ibid. p. 80.

® Ibid.

% |pid. p. 81.

" |bid. p. 82 (Grifo do autor).
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ser humano a um engrandecimento de suas perspectivas. A Matéria sera menos fruto de gozo
e mais de esforco. Com o avango do processo evolutivo fundamental chegara o dia em que
toda substancia divinizavel da matéria pertencerd ao espirito, s6 ai entdo o Mundo se
encontrard pronto paraaparusia.®®

Para reconhecer a importancia da Matéria, 0 jesuita também recorreu a0 gesto
simbdlico do batismo, no qual, nas “4guas do Jorddo, imagem das forcas da Terra, o Cristo se
imerge. Ele as santifica. E, como diz S8 Gregorio de Nissa, Cristo sai daquelas dguas todo a
escorrer e rutilante, elevando consigo o Mundo”.®® Chardin também se dedicou a escrever um
texto especifico sobre o tema cujo titulo é O poder espiritual da Matéria, dividido
“didaticamente” em outros dois: Trés Estérias & Maneira de Benson” e A Missa sobre o
Mundo. Em carta de dois de agosto de 1919, enderecada a sua prima Margueritte, o autor
relatou que estava trabal hando em um texto de estilo semipoético, em forma de alegoria, cuja
inspiragdo se encontrava no personagem biblico Elias, que foi arrebatado pelo turbilhdo. O
turbilh@o era para Teilhard a Matéria que arrebata e liberta agueles que sabem extrair dela o
seu poder espiritual. O autor também advertiu, sabendo que o contetido do texto tinha cunho
experimental, que o escrito se destinava apenas aos amigos, pois ali expunha, ainda sem
corregdes, suas inquietacdes a respeito do assunto.

Semelhante a sua fonte de inspiracdo, Elias, o0 homem (personagem principal, sem
nome) que caminhava pelo deserto foi arrebatado por um turbilhdo que o embriagou e o
invadiu, causando uma gama de emogdes confusas, ambiguas, uma “esséncia composta de
todo Mal e de todo o Bem”’*. Estando em contato com a verdadeira face da Matéria o
personagem pode compreender, entdo, qual a funcdo essencial da mesma no processo de
evolucdo do Mundo. A experiéncia pela qual passou seu personagem € intensa. A descoberta
da presenca do divino na materialidade fez com que “a superficie de separa¢do do Cristo e do

Mundo ambiente” se tornasse “uma camada vibrante em que todos os limites se

% A parusia consiste na presenca do Cristo no fim dos tempos, realizando a coincidéncia do Ponto Omega
(centro universal cosmico) e o Cristo Omega (centro universal Cristico).

% pid. p. 83.

" Robert-Hugh Benson (1871-1914), filho de um arcebispo Anglicano, converteu-se ao catolicismo em 1903.
Foi um romancista, apologista e autor espiritual. Muito lido na Franca, seus contos eram apreciados por Teilhard.
O texto Trés Estérias a maneira de Benson foi encaminhado em 1912 para uma tentativa fracassada de
publicacdo na revista Etudes. Em carta de 23 de dezembro do mesmo ano escreveu a sua prima Marguerite,
desapontado: “Saiba que meu artigo ndo passou na Etudes. No fundo isso ndo me surpreende. Sem falar de
coisas que sao talvez objetivamente contestaveis, ele tem um tom que desconcertaria os sabios e placidos
leitores da revista”.

™ CHARDIN, Pierre Teilhard de. El corazén de la matéria. Trad. Milagros Amado y Denise Garnier. Maliafio:
Sal Terrae, 2002 (Coleccion El Pozo de Siquem v. 139), p. 74.
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confundiam”.”® Porém, o personagem ressaltou que quando “tentava olhar os objetos um a um
[...] os reencontrava sempre também claramente desenhados em sua individualidade”.” Por
precisdo, Teilhard se resguardou da confusdo desse aspecto de seu pensamento com a
fusdo panteista.

Sob a forma simbdlica, o autor expds nesse texto, em algumas passagens, o principio
de sua espiritualidade, uma espécie de mistica que faz 0 homem perseguir a Deus de maneira
apaixonada no amago de todas as substancias e de toda acdo sob a influéncia do Deus Unico e
paraunir-se aele. Ao ler o escrito citado acima, faz-se necessario observar o que nele subjaz,
ou sgja, aquilo que vai além da forga poética do texto e que constitui 0 cerne da visdo sobre a
Matéria no pensamento teilhardano: a aptidao da matéria para ser penetrada e transformada
pela energia unitiva espiritual, sua capacidade de fornecer aquilo que é unificado pelo
Espirito, depois de ter excitado o Espirito por seus encantos materiais.

Outro texto fundamental para a compreensdo da importancia da Matéria no
pensamento teilhardano € A missa sobre o Mundo, meditac@o inspirada pela impossibilidade
do padre de celebrar a missa, pois ele se encontrava em pleno deserto de Ordos (China), em
uma expedicdo cientifica. Ultrapassando as formas convencionais, Teilhard viu transparecer
nos elementos do Mundo (inclusive em sua materiaidade), os simbolos da Eucaristia. Nesse
escrito, o jesuita refletiu sobre a irradiagdo da presenca eucaristica no Universo. Todavia, 0
autor ndo confundia essa presenca, fruto da transubstanciagdo propriamente dita, com a
Presenca universal do Verbo. Sua fé no mistério eucaristico era firme e profunda, e partindo
dessa fé que ele descobriu as extensdes e seus prolongamentos, pois, quando

0 Cristo desce sacramentalmente em cada um de seus fiéis, ndo é somente para
conversar com ele[...], quando Ele diz, através do padre: Hoc est corpus meum [Isto
€ 0 meu corpo], essas palavras ultrapassam o pedagco de pdo sobre o qua sdo
pronunciadas: fazem nascer o Corpo mistico inteiro. Para aém da hostia
transubstanciada, a operacdo sacerdotal se estende ao préprio Cosmos [...]. A
matériainteira sofre, lenta e irresistivelmente, a Grande Consagragéo™.

Quando o Cristo desce ao péo para substitui-lo, por meio da Encarnagdo, sua agdo néo
se limita apenas a parcela materia de sua Presenca, que vem, por um momento, esvaecer. Mas
atransubstanciacéo arodeia de um real, mesmo que de forma atenuada. Do elemento cosmico

em que se inseriu, 0 Verbo age paraassimilar e subjugar asi todo o resto.

21d. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José Luiz (Org.). Sdo Paulo: Cultrix, 1978,
p. 178.

3 bid. p. 179.

" 1bid. p. 196.
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Impossibilitado de celebrar ortodoxamente a missa, no alto das montanhas da Asia,
desprovido de pé&o, vinho e dltar, o jesuita ultrapassou 0 simbolismo. Assim escreveu: “até a
pura majestade do Real [...] vos oferecerei, eu, vosso sacerdote, sobre o atar da Terrainteira,
o trabalho e a fadiga do Mundo”. ™ No Ofertdrio, Chardin ofereceu o crescimento do Mundo,
aHostia total provida pela criagéo, ou sgja, 0 esfor¢co humano em toda sua gléria bem como a
dor e o sofrimento. E 0 Mundo, em todas as suas potencialidades, como a maior oferta, €
transpassado por um Fogo, que é o Verbo Divino, Fogo Criador, que tudo anima e

transforma, engendrando uma nova humanidade na qual o

Verbo prolongou o ato sem fim de seu nascimento; e, por virtude de suaimersdo no
seio do Mundo, as grandes aguas da Matéria, sem um arrepio, carregaram-se de
vida. Nada estremeceu, aparentemente, sob a inefavel transformagdo. E, entretanto,
misteriosa e realmente, a0 contato da substancia Palavra, o Universo, imensa
Hostia, se fez Carne. Meu Deus, toda matéria é doravante encarnada, pela Vossa
Encarnacio’®.

E por meio da consagragio do Mundo que Deus toma feicdo para o homem, e tudo
aquilo gque antes parecia estranho torna-se claro: as criaturas ndo sao apenas solidarias entre si
pOr mero acaso, mas 0 S0 por serem sustentadas por um mesmo centro real, fazendo com que
a vida experimentada em comum |hes dé consisténcia e unido. Embebido do mistério da
Carne Divina, Chardin considerou como bem aventurancas ter encontrado o Verbo para
dominar a Matéria bem como possuir a Matéria para atingir e receber aluz de Deus.

Para o jesuita, 0 homem, enquanto pagéo, adorava a um Deus palpavel, que pode ser
percebido por toda a superficie do Mundo da Matéria em que se encontra, todavia, para
alcancalo era necessario ao ser humano ir sempre mais longe, levado pelas criaturas e ao
mesmo tempo ultrapassando-as num continuo acolhimento e desapego. Nessa divina fantasia
gue acolheria em si duas posi¢oes superficialmente opostas em um ofertério cujo Mundo € a
grande oferenda, Teilhard afirmou: “Se creio firmemente que tudo, @ minha volta, é o Corpo e
Sangue do Verbo, entdo, para mim, (e, num certo sentido, sO para mim) se produz a
maravilhosa ‘Diafania’ . *" Embalado pela esperanca futura da Uni&o Verdadeira que tinha
como fundamento o desapego sem menosprezo, Teilhard tomou consciéncia de que a Verdade

ndo € algo que ndo sera revelado de forma instanténea, mas sim nos momentos de limite do

 |bid. p. 191.
® |bid. p. 193.
" 1bid. p. 197.
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esforco, pois o autor escreveu gque so tocaria Deus na Matéria, como Jac, quando tivesse sido
vencido por ele.”

Por fim, Chardin terminou de celebrar sua Missa sobre 0 Mundo com a comunhéo,
pois depois do homem ter cooperado com todas as suas forcas na consagracéo, era preciso que
ele se voltasse para este estagio final, onde se daria em sua pessoa 0 alimento que Deus veio
procurar. A comunhdo representa 0 momento mais intimo do processo de entrega total.
Tomado pelo Fogo que desce ao coracdo do Mundo, o homem se deixou também ser tomado
e absorvido pelo mesmo. E por meio da comunhdo que seria possivel, de maneira mais
profunda, perceber e experimentar a Presenca Divina, pois aguele que amar apaixonadamente
a Jesus, velado nas forgas que fazem com que a Terra cresga, esta, de maneira maternal, o
erguera para finalmente contemplar o semblante de Deus.

Por meio desses textos é possivel notar que Tellhard afirmava que o mistério
eucaristico ndo era apenas afirmado em sua esséncia precisa, mas perfeitamente distinguido
dos efeitos secundarios nos quais se manifesta. Tais textos expressam, e de forma mais
profunda, testemunham, uma plenitude de fé na qual se manifestou a influéncia explicita do
“paulinismo” do jesuita, que se mostrou preocupado em conferir as suas Missas celebradas
cotidianamente, uma funcdo cosmica e dimensdes planetarias, ressaltando que tal acréscimo
complementa o sentido mais ortodoxo da Eucaristia.

Atribuindo a Matéria uma funcdo, um poder espiritual, o jesuita procurou resgatar o
verdadeiro lugar da materialidade na teologia: 0 de destague. Apesar de todos os percalcos
pelo qual a definicdo de Matéria passou ao longo da historia, relegada a um segundo plano,
fonte do mal e do pecado, vista como desfigurada, Chardin se desfez dos preconceitos
oriundos do arcabouco tedrico de uma formagdo religiosa e procurou ver aém dos ditos
maleficios da materialidade do Mundo. A matéria era para ele santa, era o molde no qual se
imprimia a face palpavel de Deus, portanto, ndo era preciso renega-la, mas sim améa-la em
todas as suas potencialidades, perceber nelao valor divino, a diafania de Deus no Universo. A
transformacdo da Matéria €, assim, indispensavel para o processo de espiritualizacdo do
Mundo.

Tamanho era o seu valor no pensamento teilhardano, que o jesuita francés se ocupou
em escrever um hino, o Hino a Matéria, ressaltando sua beleza e importancia, acolhendo-aem

suafuncdo mais primordial. Segundo o autor:

8 |bid. p. 196.
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Bendita sejas, aspera Matéria, gleba estéril, duro rochedo, tu que ndo cedes sendo a
violéncia e nos forga a trabalhar se quisermos comer. [...]

Bendita sgjas, poderosa Matéria, evolucdo irresistivel, Realidade sempre nascente, tu
gue fazendo estourar a todo instante nossos quadros, nos obriga a perseguir sempre
mais longe na Verdade. [...]

Tu que feres e curas, tu que resistes e és ddcil, tu que arruinas e constréi, tu que
acorrentas e libertas, — Selva de nossas almas, M& de Deus, Carne de Cristo,
Matéria, eu te bendigo.

Eu te bendigo, Matéria, e eu te saido, ndo tal como te descrevem, reduzida ou
desfigurada, os pontifices da ciéncia e os pregadores da virtude, — um amontoado,
dizem eles, de forgas brutais ou de baixos apetites — mas tal como me aparece hoje,
na tua totalidade e verdade. [...]

Eu te satido, Meio divino, carregado de Poder Criador, Oceano agitado pelo Espirito,
Argilaque o Verbo Encarnado modelae anima. [...]

Tu reinas, Matéria, nas alturas serenas onde pensam te evitar 0os Santos, — Carne tao
transparente e tdo moével que ja ndo te distinguimos de um espirito.

Arrebata-me 14 para o alto, Matéria, pelo esforco, pela separacdo e pela morte, —
transporta-me para la onde sera possivel, enfim, abragar castamente o Universo.
Embaixo, sobre o deserto, outra vez tranquilo, alguém chorava: “Meu Pai, meu Pai!
— Que vento louco o arrebatou!”
E por terrajaziaum manto”.

Aos céticos em relagdo ao poder espiritua da Matéria, Teilhard ressaltou que a
posicéo da Igregja ensinava o valor e o respeito a Matéria. Cristo quis e teve de assumir uma
carne auténtica, santificou carne por um contato especial, preparando-lhe fisicamente a
Ressureicdo. Logo, na concepcdo cristd, a Matéria conservaria o papel cosmico de uma base
inferior, contudo seria primordial para 0 processo de unido. Por assimilacdo ao Corpo de
Cristo, algo dela propria estaria destinado a transpor as barreiras e colaborar nas bases dos
muros da Jerusalém Celeste. Esta Matéria eleita, ndo seria um produto secundério da
santificacdo, um refluxo da Graca, mas sm a uma parte das perfeicdes dos esforcos
acumul ados no progresso da evolucéo.

Admitindo a importancia da Matéria no processo de crescimento e evolucdo espiritual
do Mundo, o0 homem passaria a buscar um contanto mais profundo com aterra e todas as suas
potencialidades, consciente da relacéo entre a matéria e a espiritualidade. Reconhecendo no
Mundo um prolongamento do divino, 0 homem comecaria a buscar, por meio do primeiro,

uma comunhdo com Deus.

2.2 A comunhao com Deus através do Mundo

Aprofundado o conhecimento do Mundo e de suas poténcias espirituais, 0 homem
passaria entdo a almejar uma harmonia que integra todos os e ementos, e reconhecendo que

no Mundo ndo ha nada de profano para quem busca verdadeiramente ver no Universo a face

™ 1d. El corazén de la matéria. Trad. Milagros Amado y Denise Garnier. Maliafio: Sal Terrae, 2002, p. 81.
(Coleccion El Pozo de Siquem v. 139).
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impressa do Cristo. Partindo deste conhecimento, o homem concluiria ser possivel atingir a
comunh&o com Deus através do Mundo. Contudo, essa aspiracéo ndo se realiza de imediato,
mas se da por meio de fases, pois
existe uma comunh&o com a Terra (12 Fase) e uma comunhdo com Deus (22 Fase) e
uma comunhao com Deus através da Terra (3% Fase), a qual néo exclui mas, pelo
contrério, introduz e legitima, a passagem pela “noite”. — E ainda a misteriosa no¢éo
de “transformacdo” que deve intervir aqui, — aguela que ndo suprime os “pontos
criticos” mas permite sua atuagdo, — aquela que religa sobrenatureza a natureza,
COmMo O espirito a matéria, — aquela que permite perseguir as realidades superiores
através da casca desprezivel de toda a figura e de toda possesszo fisica®.
A comunhdo com a Terra, primeira fase pela qual 0 homem passaria para atingir o
nivel mais elevado de unido, imporia um importante percal¢o: tendo-se aberto a consciéncia
do Cosmos, 0 homem teria como primeiro impulso se “deixar embalar como uma crianca

»8l e é nessa atitude de abandono que,

pela grande Mae nos bracos da qual acaba de despertar
segundo o autor, reside a raiz de todos os panteismos pagdos, que afirma que tudo no
Universo é uniformemente verdadeiro, de tal forma que a fusdo do individuo se realiza sem
distingdo e sem corregdo. E este impulso, tentagdo da matéria, o “canto da sereia”, a primeira
grande provacdo pela qual passaria o homem para atingir a comunhdo com Deus.

A primeira experiéncia proporcionada pelo despertar cosmico, se ndo vivida com
conhecimento, poderia conduzir o homem para o caminho do panteismo pagado, para o qual a
fusdo do individuo deve fazer-se sem distin¢éo e sem correcdo. Este panteismo vé no encontro
dos homens somente a sua acdo coletiva; nele as pessoas excluem-se pelo seu centro. O
panteista “aspira identificar-se, adequadamente, com tudo o que o rodeia. Isola-se portanto;
embriaga-se com seu isolamento”®. Teilhard procurou ressaltar a importancia de distinguir a
perspectiva de se trabalhar com a Matéria daideia de trabal har para ndo se fundir com ela.

No processo de dominio do Universo, seria preciso se desfazer da concepcéo filosofica
do menor esforco com relacdo a Matéria, que se apresenta como enfeiticante e lasciva, como
uma amante sedutora que toma de formairremediavel 0 homem com seus mistérios obscuros.
A relacdo sadia com a Matéria se daria por meio do esforco humano, e seu papel é o de
consumar a evolugdo césmica. No esforgo para dominar e explorar a Matéria, 0 homem

afirma suatranscendéncia relativa e sua superioridade sobre as demais coisas.

8 |d. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia, 1969, p. 55. (Colecéo
Documentos Humanos v. 30).

8 |bid. p. 33 (Grifo do autor).

8 |pbid. p. 35.
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ApGs reconhecer 0 primeiro erro nas tentativas de viver cosmicamente 0 exagero no
culto da relacdo entre matéria e espiritualizacdo, o ser humano deveria procurar corrigir sua
atitude panteistainicial, pois, de acordo com o jesuita:

A maneira auténtica de se unir a totalidade ndo é prodigalizar-se e entregar-se
igualmente a todos, mas assentar, com todo o seu peso, com todas as suas forcgas, no
ponto privilegiado onde pesa e converge o esforco universal. — A lei essencial do
desenvolvimento césmico ndo € a fusdo igualitaria de todos os seres, mas a
segregacdo pela qual uma elite desabrocha, amadurece, seisola®.

Com efeito, a interagdo entre homem e universo da qua falou o autor ndo se
assemelha a panteista, que funde ambos em um s6, sem nenhuma disting&o. Teilhard afirmou
gue ha uma unido, porém esta ndo descaracteriza, mas personaliza, enriquece e ressata as
singularidades de cada parte, e quando reinar a harmonia por toda parte, que suprimira todo
chogue e discordias, toda a parte ma do Mundo tera desaparecido e o Espirito, por fim, ter4
absorvido a Matéria.

A segunda fase, a comunhdo com Deus, para o cristdo, encontra-se ligada intimamente
a questdo das almas, substancia imortal, fruto duravel, que ndo se formam no Mundo, nem o
deixam naforma de centros descontinuos e autbnomos. Para o autor, as almas se desenham no
seio de um meio superior, onde também se desenvolvem, e sua essencididade é a
transcendéncia, ou sgja, aimanente Divindade na qual vive, move-se: 0 homem. A divindade
ndo se confunde nem se mistura em qualquer aspecto com o ser participado que apoia, liga e
anima, mas Deus esta no inicio, crescimento e fim de todas as coisas. Assim, para Teilhard:
“Tudo vive, tudo se eleva, por conseguinte tudo ¢ uno, em Si e por Si”. 84

Tao vasto e envolvente como a Matéria, porém, intimo como uma alma, Deus é um
centro fragmentado por toda parte, cujaimensidade se expressa pelo excesso de concentracao,
e sua simplicidade reline um paroxismo de virtudes acumuladas. As almas sdo arrastadas para
esse centro de beatitude, e encontram nessa convergéncia um primeiro lago que as agrupa em
um Todo natural. Porém, enquanto regidos por uma evolucdo puramente natural, prevalece a
construcdo de um Todo de textura divergente, tornando dificil a transposicdo de uma
unificagdo que se encontra apenas em um estéagio de coletividade organizada. Logo, fazia-se
necessario um meio comum para cimentar essa multitude, e a Graga seria esse meio no qual se
estabel eceria um Todo fisicamente organizado, e esse Todo, mais absoluto que os individuos
sobre 0s quais reina, € um Todo em que os elementos penetram e subsistem em Deus, € 0

Corpo de Cristo, meio pelo qua o homem também toma contato com o divino, e 0 processo

& |bid. p. 40.
 Ibid. p. 52.
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de reconhecer esse prolongamento no Real de Deus é de suma importancia para a uni&o com
ele.

O Corpo de Cristo, ndo deve ser concebido como por analogias e agregactes humanas,
0 que o ligaria muito mais a conexdes morais e l6gicas do que a um organismo hatural. Essas
conexfBes puramente légicas afastam erroneamente as conexdes fisicas e as relaghes
propriamente césmicas, ou seja, diminuem “indevidamente Cristo € 0 mistério t&o
profundamente realista da sua Carne”. % Este corpo deve ser compreendido tal como os
padres apostolicos, como S&o Paulo, entre outros, o compreendiam: ele forma um Mundo
natura e novo, animado e dindmico, no qual todos os homens estdo unidos fisica e
biologicamente.

A insercéo de Deus no Cosmos, em sua origem, passava por uma operacao hecessaria
de ordem transcendente que enxertava, em condices misteriosas, a pessoa de Deus no
Cosmos humano, que imanetizasse no Universo o principio segundo o qual uma elite
predestinada € que deveria realizar a segregacéo. Porém, a Encarnacéo modificou essa visgo.
Por meio dela, Deus teve seu primeiro contato fundamental com o ser humano, e em funcéo
dainsercéo do divino na natureza, nasceu uma vida nova, engrandecida, e um prolongamento
das capacidades naturais do homem: a Graga. Pela Graga, 0 homem se identifica com uma
mesma realidade superior que é Jesus. Por meio da Encarnagdo, forma de comunh&o, Jesus
promove um contato de alma para alma, carne para carne, ele consumaaunido dosfiéisem si.
Deposita até mesmo na Matéria de seu Ser um principio de origem de ressureicdo. Pela
Encarnacdo e Eucaristia, Cristo organiza o homem para ele, porém, requerendo do mesmo sua
cooperacdo por meio de seus atos. Essa colaboracéo € dada de forma amorosa, pois de bom
grado o homem submete sua autonomia a de Deus. A assimilacdo pela caridade € a mais
importante, pois, por meio dessa virtude, fazendo distinguir e amar a Jesus em cada homem,
permite promover a unificacdo de todos em Um. Cumpre ressaltar gque a encarnagdo nédo se
restringe a redencéo do pecado: por meio dela, Cristo redime, acaba e transfigura o mundo em
evolucao.

No decorrer dessa comunhdo, 0 homem consciente do processo de unificagdo com
Deus, poderia julgar-se superior aos homens que se dedicam a melhorar sua natureza.
Contudo, isso seria um erro, pois toda acdo animada pela Graga constitui um verdadeiro
Corpo de Cristo, que quer consumar em cada ser humano. Este ndo deve ser compreendido

& |pid. p. 54.
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como ago essenciamente transcendente, sem nenhuma conexdo com a realidade, com o

Cosmos, pois, naverdade,
0 Corpo mistico de Cristo deve ser concebido a maneira de uma Realidade fisica,
sem atenuante... SO nessa condi¢do os grandes mistérios e as grandes virtudes da
Religido, o papel mediador de Jesus, a importancia da Comunh&o, o valor
extraordinério da Caridade, ganham todo o seu significado; sb nessa condicdo, a
Pessoa do Salvador mantém a sua plena sedugdo sobre nossos espiritos, a sua plena
urgéncia sobre 0s nossos destinos®®.

Tendo Jesus como mediador, o Cosmos sobrenatural descobriu as suas raizes
intimamente fixadas no Universo. Cristo coroa o Mundo “adotando e sobrenaturalizando a
evolugdo natural do Mundo”. & Porém, por mais humano e terrestre e por mais entranhado
gue o Corpo de Cristo esteja no Cosmos, a primeira vista, ele permanece estranho ao Mundo,
embora se desenvolva nele, mas é como se ai ndo estivesse. O principio fundamental da
edificacdo desse Corpo mistico é a utilizagdo do valor mora e subjetivo dos atos humanos,
pois, no que diz respeito ao dominio da moralidade, divino e terrestre unem-se e fundem-se.

Sobre 0 processo de sobrenaturalizacéo do Universo, Teilhard afirmou que,

se realmente, por outro lado, 0 nosso Universo actual esta sobrenaturalizado em
tudo o que é (isto &, s6 tem sentido centrado in Christo), segue-se ipso facto que
Nosso Senhor tem fisicamente o papel de estabilizar o0 Mundo em todos os seus
graus. — Cristo incarnou unicamente para a hossa sobrenaturalizacdo: mas esse
préprio facto obriga-o a sustentar e completar, num mesmo movimento, as camadas
naturais do Mundo (um pouco como a Escolastica nos mostra a ama racional
substituindo as formas substanciais inferiores). Ta facto torna ainda mais inevitével,
préxima e envolvente a sua agio sobre nés™®.

Depois de passar pelo processo de comunhdo com a Terra e com Deus, 0 homem
estaria, enfim, pronto para a terceira fase: a comunh&o com Deus pela Terra. E pela graga que
Cristo encontra-se unido a todas as amas, porém, estas almas ndo sd ménadas isoladas, mas
formam o Universo, cimentado pela vida e pela Matéria, por isso, Deus ndo se limita a
prolongar seu Corpo apenas nas amas, fixando-se apenas no interior, embora tenha vindo,
sobretudo para elas, mas vivificando-as, revestiu todo o Mundo. Deus, por meio da
Encarnacdo, ndo se inseriu apenas na humanidade, mas no Universo do qual ela faz parte de

forma téo intrinseca, fazendo-se Centro para o qua todas as coisas convergem. Em sua

% |pid. p. 56.

8 |bid. p. 262.

% BLONDEL, Maurice; CHARDIN, Pierre Teilhard de. In: LUBAC, Henri de (Org.). Blondel e Teilhard de
Chardin: Correspondéncia comentada por Henri de Lubac. Trad. Manoel José do Carmo Ferreira. Portugal:
Moraes Editora, 1968 (Colecéo Convergéncias), p. 37. (Grifos do autor).
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vastiddo, o Corpo Mistico ndo esgota o Verbo feito carne. Cristo se prolonga também por
meio de um Corpo césmico, repartido por todo o Universo.

Teilhard denominou cristificacdo a acdo essencialmente divina pela qual Deus se fez
homem por meio da Encarnagéo. Nesse mesmo movimento em que se cristifica, Deus também
cristificao Universo, ou sgja, impregnatodo o Real dainfluéncia do Verbo, tornando-se assim
cristicamente presente em tudo. Fica aincumbéncia do cristdo descobrir a presenca cristica, e
levala atudo que o cerca, e por meio de sua acdo, cristificar ou colaborar com a cristificacéo
do Universo.

Chardin afirmou que, por revestir o mundo, a “mao de Deus estd sobre nds” e que o
“Mundo est4 ainda a criar-se, e nele, é Cristo que se completa” %°. Ao compreender isso, 0
jesuita percebeu que estava mergulhado em Deus por toda Natureza. Era possivel, para o
autor, compreender claramente a rede que ligava toda a materialidade, e a forma como essas
ligagcbes materiais se transfiguravam, ou seja, eram divinizadas, santificadas. Teilhard
ressaltou essa experiéncia de descoberta do divino no Cosmos, porém assinalou que é preciso
vencer 0 primeiro impulso de abandonar-se a unido panteista, pois vivenciando esse
entusiasmo inicial da tentacdo da Matéria, ele afirmou: “Durante a crise paga, desencadeada
em mim pelainiciacdo cosmica, apos a revelacdo inicial do meu envolvimento e exatacdo no
seio do Mundo”.*® Chardin entreviu que a fusio panteista era um rosto sedutor que escondia
uma falsa ilusdo de unido completa e dissolvente. O autor esclareceu que a adesdo a doutrina
cosmica ndo era a passagem do amor préprio, mesquinho, vulgar a um egoismo mais vasto e
refinado, isso seriaum erro.

E por meio do Universo visivel e papavel que seria possivel comungar com o
invisivel. Na humanidade Deus transparece e se personifica, e as formas de sua Presenca sdo

diversas, desde as coisas externas, até o mais intimo do homem. De acordo com Teilhard:

Quanto mais desgo em mim, mais encontro Deus no &mago do meu ser; quanto mais
multiplico as conex8es que me ligam as Coisas, mais apertadamente ele me estreita
— Deus que continua em mim a sua obra, t&o longa como a totalidade dos séculos, da
Encarnac&o de seu Filho (CHARDIN, 1969, p. 66).**

Para 0 jesuita, sdo abencoadas todas as formas pelas quais 0 homem pode se enlacar ao

divino, dentre elas, aMatéria, que é a

% CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969 (Colegdo Documentos Humanos v. 30), p. 65.
90 | i
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Santa Matéria, pela qual comungo, a0 mesmo tempo que pela Graga, da génese de
Crigto, pois, prendendo-me docilmente nos vossos vastos recessos, nado na Ac¢éo
criadora de Deus, cuja méo ndo cessou, desde as origens de modelar a argila humana
destinada a formar o Corpo de seu Filho®.

A presenca indelével do divino no Rea por meio da Encarnacdo do Verbo e sua
fragmentacéo pelo Universo, fez com que Cristo se tornasse um Meio Divino presente no
Mundo. E este Meio que reline e harmoniza em si todas as qualidades que aparentemente s30
antagonicas, é a corado universo na ordem natural e na ordem sobrenatural dagraga, e por ele
0 contato com a Matéria purifica, e a morte torna-se Ressurreicdo. Ele vai se revelando por
meio de tateios do homem.

O conceito de Meio é vasto, e pode assumir um sentido fisico (corpo ou ambiente no
qua se passam os fendmenos), bioldgico (as substéncias nas vérias formas que assumem e
dentro da qual a vida pode se desenvolver) e socioldgico (sdo os fatores, em sua totalidade,
gue podem influir na vida bioldgica, social ou cultural de um individuo ou grupo). Todas
essas conceituagdes influenciaram Teilhard e fizeram-no chegar a uma definicdo nova: a de
um foco central, que é a0 mesmo tempo imanente e transcendente. Ele estabelece como
conceito de Meio Divino um campo de duracéo (espago-tempo) energético e evolutivo, divino
enquanto emana de um foco que o centra, anima e o orienta em sua totalidade. Este meio
constitui uma realidade dinamica onde a diferenca entre o Universal e 0 Pessoal vai se
extinguindo e os multiplos elementos vao se auto realizando e gravitando em direcdo ao
Cristico.

O Meio Divino possui vérios atributos, ele sustenta e sobreanima, guarda em s a
possibilidade de uma transcendéncia concreta, transcendéncia que na obra do jesuita vai além
da definicdo tradicional. Com relacdo a esta, o autor afirmou que transcendéncia € uma ordem
incomensurdvel a ordem fenomenal, mas, é substancialmente religada a ela por meio da
Criacéo, Encarnacdo e Redencdo, por meio de um dom de amor e graca que a torna concreta.
Por ele, o contato com a matéria purifica. Apesar de sua imensidao, o Meio Divino é um
centro, abarcando, portanto, as propriedades de um, isto €, possui a capacidade de reunir (e
posteriormente consumar) todos 0s seres em seu proprio seio. Contudo, o Centro no
pensamento teilhardano ndo é estético, mas um foco dindmico de unido. Este meio também
realiza a dimensdo céntrica do real, assim, ele é a estruturagdo do Universo como uma
maneira pela qual se da a unidade espiritual, na qual Cristo assimila e harmoniza o césmico e
0 humano. Este meio ndo € uma realidade a parte de um universo paralelo, mas o coragéo da
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realidade e do universo em que vive o homem. E nesse meio que “sem abandonar o Mundo,

afundamo-nos em Deus”®

, € nele que seria possivel encontrar 0 mais intimo das aimas e o
gue ha de mais consistente na Matéria, e 0 homem que se entrega a ele, € pelo mesmo
orientado e tem suas faculdades expandidas.

Porém, Chardin assinalou que o habitante do Meio Divino ndo é um absoluto
panteista. Embora o panteismo possa seduzir o homem com uma perspectiva de unido perfeita
e universal, a Ginica unido possivel (se fosse verdadeiro) por meio desse panteismo® seria uma
fusdo inconsciente. Ao contrario do Deus, centro da fusdo panteista, 0 Deus da unido ndo
dissolve, mas leva a0 extremo a diferenciacdo das criaturas que reline em si. As pessoas
encontram nele a sua consumagédo e acabamento individual; o homem se une ao divino, mas
permanece sendo o que é.

O encantamento que o Meio Divino exerce sobre o homem deve-se ao fato de seu
valor estar intrinsecamente ligado ao contato humano-divino manifesto na Epifania de Jesus.
N&o € possivel suprimir arealidade histérica de Cristo, pois feito isto, sua presenca se tornaria
nada mais que um sonho metafisico. O Cristo universal so6 tem sentido para o homem se for
considerado uma extensdo daquele que foi morto na Cruz. Segundo Teilhard:
“Experimentamos [...] uma necessidade crescente de revestir-nos, sempre mais solidamente,
de sua verdade humana”.*® Chegar ao Meio corresponde a encontrar o Unico Necessario que é
também o Unico Suficiente, que é essencial e do qual tudo n&o passa de um acessorio, é algo
gue brilha no coracdo da Matéria e sO € apreensivel por um sentido de Plenitude (sentido
Cosmico) pelo qual se atinge de fato a unidade divina espiritual.

O aparecimento do Meio Divino se concretiza ainda mais quando o homem toma
consciéncia de gue se tornou sensivel a uma certa percepcao do divino prolongado por toda a
parte. Essa primeira apreensdo do sentido do Todo (que nasce com uma intuicéo que pde o
homem em contato com o Universo como um Todo Real, revelando sua unidade por detras da
multiplicidade aparente) é confusa, turva. Semelhante a alguém que abre os olhos pela
primeira vez e contempla o Real, esta pessoa inicialmente situa incorretamente a realidade,
por isso, acontece a confusdo panteista quanto a relagdo do divino com o Redl. A distor¢éo na
percepcdo de um Mundo animado pela Encarnagdo se da por essa presenca que também

sobrenaturaliza.

% 1d. O meio divino. Trad. José Luiz Archanjo. S&o Paulo: Cultrix, 1981, p. 93.
% Teilhard refere-se a esse panteismo como “Panteismo de Difusdo” ou/e “Pseudo-pateismo” no qual Deus &
tido como um Todo impessoal, e a unido com Ele se resumiria em uma perda de consciéncia e uma dissolucéo
por identificagéo. Opde-se a essa concepgao o “Panteismo de Convergéncia”, onde a convergéncia evolutiva do
9léniverso consumaria o Todo num centro Unico que personaliza aquilo que seune aele.

Ibid. p. 95.
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Contudo, a manifestagdo do divino nd modifica a ordem aparente das coisas. As
relacfes entre as criaturas permanecem as mesmas, porém, sdo acentuadas em seu sentido. O
Mundo parece ser banhado por uma luz que intensifica sua estrutura, luz esta que € a
irradiacdo da sintese em Jesus de todas as coisas que compdem o Mundo. Nesse sentido,
Teilhard afirma que “o grande mistério do Cristianismo ndo ¢ exatamente a Aparicdo, mas a
Transparéncia de Deus no Universo”. % Ou seja, para o jesuita, o que intriga ndo é “a vossa
Epifania, Jesus, mas vossa Diafania.”® A Diafania é mais que uma revelacgo transparente de
Deus a0 homem por meio do Universo, € um raio de luz que penetra e torna translicido
aquilo que trespassa, fazendo com que o Mundo irradie claridade. E essa luminosidade que se
estabelece por dentro da Terra, que revela a divindade de Jesus e a presenca do Coracéo de
Deus por meio do Coracdo da Matéria, a Diafania do Meio Divino. A percepcdo da
onipoténcia divina é uma intuicdo, pois, ndo € possivel té-la por meio de nenhum artificio
humano, mas é um dom. Ser sensivel a essa unidade fina do ser € a maior forma de
engrandecimento e santificagdo dos esfor¢os humanos.

Este Meio pode adquirir uma intensidade sempre crescente, e ha trés virtudes que
contribuem para essa concentracdo do divino: a pureza, a fé e a fidelidade, virtudes estas que
s80 ativas e se destacam entre as demais e tém uma fungdo geradora do Meio Divino. A
pureza, em um sentido mais amplo, ndo € apenas auséncia de pecado ou castidade, mas ssim a
retiddo e o impulso que introduz na vida do homem o amor de Deus que é buscado acima de
tudo e em tudo. Isto €, a pureza ndo assume um sentido apenas ético de virtude, mas também
um significado ontoldgico de atuacdo. Com efeito, a pureza € uma unificacdo das energias da
ama em um sentido evolutivo e ascensional. A acdo especifica da pureza € a de unificar as
faculdades dispersivas, 0 que levara a ama a uma progressiva espiritualizacao, unificacdo. E,
para o jesuita, € “puro, pelo contrario, aquele que, conforme sua posi¢do no Mundo procura
fazer prevalecer acima de seu proveito imediato ou momentaneo a preocupacdo de que Cristo
seja consumado em todas as coisas”.”® E é na fé que a pureza encontra o0 acabamento de sua
veracidade.

A fé, também compreendida em um sentido mais rico, é uma forca energética, unitiva
e criadora. A fé sobre a qual escreveu o autor € uma fé operante, que realiza sinteses
transformadoras e que por opg¢des conscientes vao co-criando o Real. O ato de fé fundamental

consiste em perceber que o Mundo tem um sentido espiritual que vai se fazendo por

% |bid. p. 106.
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unificacdo e que encontra sua consumagdo em Deus. Esse processo € a passagem progressiva
de uma fé natural, que € uma mera adesdo racional, para uma fé sobrenatural, uma elevada
opcao religiosa, e consiste nafé operante.

Por fim, aterceiravirtude: afidelidade. Ao entregar-se inteiramente ao Meio Divino, o
homem, com esse gesto, cumpre o seu dever de, por meio da fé, consagrar 0 Mundo, e pela
fidelidade, nele comungar. Esta virtude desempenha um papel fundamental na tomada de
posse do Meio. Ela coloca em movimento os inesgotaveis recursos oferecidos ao desgjo de
comunh&o do homem. E por meio dessa virtude que € possivel a0 homem retribuir a doacéo
de Deus a0 Mundo. E sob a ag80 dessas trés virtudes, pureza, fé e fidelidade, que a agdo
convergente dobra e funde 0 Mundo, sdo virtudes imoveis e que operam.

Teilhard também procurou ressaltar que 0s progressos coletivos do Meio Divino ndo
descaracterizam de nenhuma forma o progresso individual rumo a convergéncia com o
Centro. Por mais envolvidos que os homens se encontrem com 0 mesmo Universo, engajados
em Seu progresso espiritual, cada um deles representa, em relacdo a0 mesmo, um centro de
perspectiva e atividade individual. Por mais impregnados que os homens se encontrem pela
mesma forca criadora, cada um constitui um centro individual de divinizac&o, de modo gque ha
vérios Meios Divinos parciais. Portando, € necessario, que antes de se ocupar da salvacéo do
outro, e para poder fazé-lo, garantir primeiro a sua santificagcdo espiritual, ndo por egoismo,
mas pela conviccdo de que cada homem tem um Mundo inteiro adivinizar.

Os Meios Divinos individuais confluem para constituir o Meio Divino total, reagindo
sobre os destinos particulares que envolve, para por fim consumé-los através da caridade. O
esforco mistico individual do homem espera o complemento do esforco mistico de seus
semelhantes, pois 0 Meio Divino deve comegar a tornar-se Um desde a fase terrestre da
humanidade, e é a caridade a forca capaz de promover unido. Ela é o principio de toda
ligagdo espiritual. Na concepg¢do cristd, de acordo com Chardin, a caridade ¢ a “coesdo mais
ou menos consciente das almas, gerada por sua convergéncia comum in Christo Jesu”.%
Amando ao outro € possivel se aproximar de Cristo. De forma automética, os Meios Divinos
individuais, na medida em que vao se constituindo, tendem a unirem-se uns aos outros, e essa
coalescéncia das vérias unidades espirituais da Criagdo sob a atracéo irresistivel de Cristo
representa a vitoria da Fé sobre o Mundo. O imenso poder espiritual da caridade deve
despertar o homem para algo maior que a mesquinhez de seus pegquenos amores, coloca-lo

diante da perspectiva de um amor universal e instiga-lo a aventurar-se na caridade.
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Em suma, partindo da nogdo de piedade cristd alimentada pelas ideias de Unido, na
qual tudo o que o0 homem faz € o Cristo que se esta operando, e €le opera no homem, Chardin
ousou atribuir a elas um poderoso realismo, da qual séo impregnadas. Disposto a enfrentar tal
empreitada, o0 jesuita estabeleceu 0 Meio Divino como sendo o local onde as interacOes
pessoais entre Criador e criatura ocorrem por iniciativa da Graga divina.

O Universo iluminado por Deus, vivificado pelo Cristo Universal até o ponto de
constituir-se como uma Carne, onde tudo se unifica, € meio no qual se desenvolve a Mistica,
gue segundo o autor vai além dos questionamentos para saber se a agdo precede a
contemplacdo, mas € sim o reconhecimento fundamental de que o homem é em Cristo e nele
age. Todavia, apesar de proximo do ser humano por meio de um Universo tangivel que ndo é
apreendido de imediato, os “amantes unidos num sentimento elevado € nobre s6 se encontram
no termo de seu crescimento espiritual. E a lei da unido humana”.’® Logo, s6 é possivel o
possuir no apice da unificagdo humana e do Universo. Com efeito, 0 homem avanca para uma
unido misteriosa, contudo, esta sd se concretizard por meio deste Universo animado pelo
divino, pois “nada chega ao espirito sendo por um trajeto determinado através da matéria” ***
E amatéria que proporciona o Cristo universalmente tangivel, o Corpo de Cristo é a presenca
de Deus no Mundo e comungando com ele todos se unir&o a Deus pelo Mundo.

Impregnada de realismo, a comunh&o com Deus se torna algo possivel para o homem,
e ndo distante de suas aspiragdes. O Universo é um meio pelo qual o divino se prolonga, se
faz presente no rea, uma presenca que vivifica o Mundo. Imerso no Universo, é preciso
compreender gque a plenitude sobrenatural de Cristo se apoia em uma na plenitude natural do
Mundo.

Verbo feito Carne, Cristo passa a constituir o Meio Divino, centro dindmico de
convergéncia que reline em s todos os Meios Divinos individuais, que contribuem para o
progresso coletivo espiritual do Universo, e é a cola que une todos esses centros individuais
em um centro maior e dindmico: o Unico Suficiente e Unico Necessario, a caridade. Por meio
dela 0 homem descentra de si e centra-se em algo maior, no amor universal. N& € sO 0
homem em si, em sua ansia de convergéncia que contribui para o progresso de unificacéo
final, mas nesse processo de unido e comunhdo, as agdes humanas, ou passividades, também
contribuem de forma significativa para a evolugdo espiritual do Mundo, visto que o esforgo
humano também tem seu valor divino.

1% ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. S&o Paulo: Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras de S&o Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 241.

191 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969 (Colegdo Documentos Humanos v. 30), p. 259.
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2.3 O valor divino do esfor¢co humano

No campo da atividade, do esforco e do desenvolvimento do homem, nada parece
mais possivel que a santificacdo da ac0™® humana, pois é por meio da extensdo das acdes do
homem que este tenta penetrar no divino. A ac&o representa uma forma intima de unido com
Cristo. As acOes da vida ndo devem ser compreendidas restritivamente apenas como obras da
religido, mas como a vida humana inteira em seus aspectos mais naturais, que sao declaradas
pela Igrgga como santificaveis, pois, caso fosse o contrario, e as agbes fossem
desproporcionais ao objetivo ultimo que € a unificacdo no Centro Divino, 0 desprezo pelo

Mundo seriaago plausivel, e este se tornaria caduco.

Novamente, diante da dualidade entre amar a Deus ou a0 Mundo, o cristdo busca uma
solucdo para o valor da atividade humana e para o desapego religioso, a fim de fazer triunfar
ndo sb um desses dois astros, Mundo e Deus. De acordo com o jesuita, 0 homem coloca-se de
trés maneiras diante do conflito, ora o cristéo,

recal cando seu gosto pelo tangivel, forcar-se-a a ndo mais buscar interesse sendo nos
objetos puramente religiosos; e tentard viver num Mundo divinizado pela exclusdo
do maior nimero possivel de objetos terrestres; ora, irritado com a oposi¢do interior
gue o entrava, atiraralonge os conselhos evangélicos e decidir-se-a alevar o que lhe
parece uma vida humana e verdadeira; ora, e este é o caso mais frequente, desistira
de compreender, nunca totalmente a Deus, nunca totalmente as coisas. imperfeito

aos seus proprios olhos, insincero segundo o julgamento alheio, resignar-se-a alevar
uma vida dupla'®,

Para 0 autor, essas trés solucfes eram temiveis. A primeira faria com que o homem se
falseie, a segunda que ele se desgostasse e aterceira, que ele se duplicasse, e todas €as sao
contrarias ao verdadeiro propésito cristédo. Esta situacdo suscitou em Chardin uma quarta
postura, ade conciliar de forma harmoniosa e sadia 0 amor ao Mundo e a Deus. Expressas em
um grupo maior, essas quatro solucdes se resumem apenas em duas. a primeira é aquela que
prega 0 menosprezo ao terreno e a segunda consiste na harmonia entre esses dois amores; a
primeira é incompleta; a segunda é a solucdo total ou completa.

Para 0s que creem na primeira solugdo, as agdes humanas ndo devem ser
revalorizadas, j& que a ascética cristd e suas perspectivas parecem deprecia-las. O que tem
valor real em s sdo as intencdes e ndo as agdes. Estas ndo teriam qualquer valor para o Céu,

ou para a construcdo da Jerusalém celeste, ou sga, muito pouco valeriam no que se

192 E preciso ressaltar que Teilhard entende ac&o (ou atividade) em seu sentido mais vulgar, comum, cuja forca
motriz é em Ultimainstancia o amor divino (a Graga).
1931d. O meio divino. Trad. José Luiz Archanjo. S&o Paulo: Cultrix, 1981, p. 21.
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transformariam os frutos da Terra. Sua Unica funcéo seria aprender com esses frutos como
obedecer e como amar. As obras humanas ndo passariam de palha, um combustivel frégil e
voluvel. Para Teilhard, essa atitude de desapego infundado, s6 tem como parcela de verdade o
fato de ressaltar aimportanciainicial e fundamental daintencéo, que o jesuita considera como
a chave para a vida interior que se abre a presenca divina. A intengdo expressa o “valor
substancial da Vontade divina”.*®* Contudo, a divinizacso dos esforcos pelo valor daintencéo
gue neles sdo colocados, infunde algo de precioso a todas elas, mas ndo da ao seu corpo a
esperanca de uma ressurei¢cdo, pois, segundo o jesuita, nenhum homem constréi um legado
sem ser movido por uma convicgdo, que se da de uma maneira um tanto obscura, de trabalhar
pela construcdo de algo que é definitivo, ou seja, na obra de préprio Deus. A atragdo do
Absoluto € alel fundamental da acéo.

A segunda solucdo, que seria a definitiva, € a de que todo esfor¢co coopera na
consumagao do Mundo em Jesus Cristo, e a divinizagdo das agdes se resume em um silogismo
simples: a primeira das premissas afirma que toda alma € para Deus, e a segunda é que toda a
realidade, mesmo a material, que cerca o homem é para a alma humana, logo, a concluséo € a
de que toda a realidade sensivel é por meio daalma para Deus. A premissa maior, de que toda
ama pertence a Deus, expressa 0 dogma catdlico fundamental. A segunda premissa e a
conclusdo expressam um fato natural, o de que o ser espiritual se alimenta continuamente das
incontéveis energias do Mundo tangivel. Contrariando a afirmativa de que a criagdo ja esta4
consumada, por meio da colaboracdo do homem, suscitada por Cristo, o trabalho mais
humilde gjuda na consumacéo do Mundo, que ndo esta acabado, mas a criagdo prossegue has
esferas mais elevadas do Universo. Através de cada obra, o homem colabora na construgdo do
Pleroma, ou sgja, para o acabamento de Cristo, portanto, “nossas Obras, pela repercussao
mais ou menos distante e direta que tem sobre o Mundo espiritual, concorre para perfazer o
Cristo em sua totalidade mistica”.’® Para o autor: “Na acfo, primeiramente eu adiro ao poder
criador de Deus; coincido com Deus, torno-me ndo apenas Seu instrumento, mas 0 seu
prolongamento vivo”.'®

Dessa maneira, o coragdo do homem se confunde com o préprio coragdo de Deus, e
nessa comunhdo, uma verdadeira comum unido, ndo se perde o termo material da acdo, pois
esta adere a um esforco criador. No exercicio comum das vontades, os homens se unem ao
divino em um amor comum, 0 progresso da criagdo. Ha, pois, uma interligacdo da acéo
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natural e da agdo sobrenatural no Mundo. Apesar do trabalho, inicialmente, se colocar como
uma maneira de “ganhar o pao de cada dia”, ele apresenta um sentido bem mais elevado: ¢
por intermédio dele que se torna possivel que o homem conclua em si 0 sujeito da uniéo
divina. Com efeito, a funcdo individual adere a um significado maior, mais elevado, e é
conduzida a santificaco.

Ao contrério do que se acreditava, Deus ndo distrai 0 homem de suas preocupacdes
com o trabalho, mas ele se apresenta atingivel justamente pelo trabalho. Ele ndo faz com que
se desfacam os objetivos terrenos, mas coroa 0 acabamento das obras humanas. Entretanto, é
preciso exercitar-se para apreender essa verdade fundamental, para que ela se torne familiar, e
s0 uma educacéo do olhar permitiria a ser humano enxergar o Mundo pluridimensional em
gue vive; sO um trabalho de “alfabetizagdo” daria ao homem a possibilidade de fazer essa
leitura de seu meio. E, pois, assim, que o crente divisa a Deus através do Mundo. O divino
ndo se coloca longe do homem, fora da esfera tangivel, ele “introduz, em nossa vida espiritual
um principio superior de unidade, cujo efeito especifico é[...] santificar o esfor¢co humano, ou
humanizar a vida crista”.*’

Todavia, apesar das evidéncias a respeito do valor espiritual do esforco humano, de
acordo com o jesuita, uma parcela significativa dos cristédos continuava vendo o trabalho
como um estorvo espiritual, e que o0 tempo em que se passa has ocupagdes terrenas estava
sendo subtraido a adorac&o. Pautados nessa convicgdo, 0s cristdos vivem uma vida dupla, e
para serem considerados verdadeiros catdlicos crentes, eles acreditam que se faz necessario
despojar de todas as ocupagdes terrenas, isto €, que € preciso deixar de ser homem e focar-se
em ser cristdo apenas. Mas para quem enxerga em cada criatura uma parcela a ser atraida pelo
Centro divino, este também reconhece que a mesma conexdo fisica e natural religa o trabalho
aconstrucao do Reino Celeste. Ora, se

o trabaho vos parecer insipido ou esgotante, refugiai-vos no inesgotavel e
repousante interesse de progredir na vida divina. Se por ele vos apaixonar,
encaminhai para o gosto de Deus, mais bem conhecido e desgjado por vés sob os
véus de suas obras, 0 impulso espiritual a Matéria vos comunica. Nunca, em caso
algum “quer comais, quer bebais”..., consistais em fazer que seja o que for, cuja
significag8o e cujo valor construtivo in Christo Jesu, ndo reconhegais primeiro e ndo
busqueis depois e com todo empenho. Isto ndo é s6 uma licdo qualquer de salvagao:
€, segundo o estado e a vocacdo de cada um, o proprio caminho da santidade. O que
€, com efeito, para uma criatura, ser santo, sendo aderir a Deus com 0 maximo de
suas forgas? — e 0 que € aderir a Deus a0 maximo, sendo preencher, no Mundo

organizado em torno do Cristo, a fungdo exata, humilde ou eminente, a qual, por
natureza e por sobrenatureza, ela esta destinada?'®.
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Segundo Teilhard, essa convicgdo de que o cristianismo esforgava-se em tornar cada
vez maior a distancia entre homem e Deus, gerou desconfiangas e objecdes, e a suspeita maior
recaia sobre a ideia de que a religido catdlica tornava os fiéis inumanos. Para 0s gentios, 0
cristianismo conduzia o homem para fora da humanidade, isolando-os, fazendo com que os
ditos cristdos ndo acreditem no valor de seu proprio esforgo e no de seu semelhante. Contudo,
naquele momento, que para o jesuita despertava na humanidade a consciéncia de sua forca e
de suas possibilidades, era dever do cristdo mostrar por meio da légica da acdo que o Deus
encarnado ndo veio diminuir no ser humano as suas responsabilidades nem ser uma carga a
mais, mas sim encaminhar as obras para uma esfera mais elevada, para 0 desapego pela agéo,
gue ndo significa de forma alguma o desprezo pelo terreno.

Aqueles que se apegam aos deveres materiais por meio da formula cristd, mesmo que
exteriormente possa parecer gque se dedicam exclusivamente a atividades terrenas,
demonstram um grande ato de desapego para as pessoas gque se entregam as obras com
fidelidade. Porém, organizar essas energias materiais exige um grande esforco de superacao
da ansiedade, da banalidade e de aborrecimentos, pois, tal empreitada arranca o homem de sua
vida pacifica, e do egoismo de centrar-se em si mesmo. O caminho do desapego™® é o
caminho real da Cruz, descentramento que ndo significa a substituicdo de um objeto por outro
de uma mesma ordem, mas sim uma transposi¢ao para uma ordem de qualidade cada vez mais
elevada. O cristdo é, a0 mesmo tempo, 0 mais apegado e 0 mais desapegado dos homens, pois
convencido do valor espiritual do menor de seus éxitos terrestres, sabe que seu verdadeiro
interesse nas coisas esta em absoluta dependéncia da presenca de Deus nelas. Teilhard
pregava 0 mergulho na Matéria e nas correntes progressivas da vida, ndo por elas em s
mesmas, mas sim pelos fundamentos que elas revestem. A via de acesso € a da acdo e do
crescimento, entretanto, mais crescentemente inclusiva, da paixao e da diminuicéo, ou sgja, 0
homem sO cresce morrendo um pouco. Eis ai trgetéria do verdadeiro progresso: uma
ascensao pautada no despojamento continuo.

Logo, 0 homem, ao consumar-se com 0 Universo, sentiria a necessidade de auto
perfeicao, e paratal, voltar-se-ia para realidades cada vez mais elevadas, mais duréveis, mais
proximas do absoluto, ultrapassando a sua realidade pessoa. Almegjando uma Verdade a ser
conquistada, o homem seria impelido a passar do individual para o grupal, posteriormente ao
humano e por fim ao cdsmico. Alcangando essas metas, Deus vai se desvelando, se fazendo

1% Desapego que, para Teilhard, é transformador. Eis no que consiste a verdadeira comunh&o com Deus através
do Mundo: Mistica de Travessia, Mistica de Convergéncia ou Mistica Ocidental, que Chardin também
denominou de Caminho ou Rota do Oeste, por oposicao a Rota do Este, Mistica Oriental, Mistica da Renuincia,
onde a unidade ¢ obtida por uma ascética de supressdo do Multiplo reduzido a mera condigdo de “ilusdo”.
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cada vez mais tangivel. Para atingi-las € preciso conquistar cada vez mais uma autonomia
espiritual usando recursos energéticos superiores retirados de si proprio e do Mundo. Na
medida em que o unem religiosamente ao Todo que o ultrapassa e no qual sua acdo se
transfigura em paix&o, a sua conquista em rendncia e seu crescimento se transformam em uma
humilde participagéo.

Todavia, 0 jesuita ndo defendia uma passividade inerte, pois a tensdo do agir atua
ainda configurada na forma de doacéo. Restava, entretanto, o problema de como equilibrar
esses dois movimentos e descobrir de que maneira a ama se comportaria. Para progredir,

deve

receber ou sobretudo dar? — gozar ou sofrer? — crescer naturalmente ou se aniquilar?
— esvaziar-se do Mundo ou se preencher? — ligar-se ao Universo ou menospreza-1o?

— viver parasi ou morrer?... Conciliar-se sadiamente o agir e o padecer € a grande

dificuldade de toda a vidainterior™.

Porém, devido a essa tensdo pelo proprio movimento do esforco humano, que seria o
limite de seus impulsos de autoafirmacdo pelo progresso, a alma humana sente brotar e
desenvolver-se em s um componente antagoni sta que passa gradual mente ainverter o sentido
de seu percurso, 0 gosto pela renincia. Ao chegar a0 &mago das coisas, faria com que o ser
humano estivesse preparado para desapegar-se delas. Tomada por esse tempo de imersdo, a
ama, plena de s mesma e do Universo, deixaria prevalecer o desgjo de morrer e se
ultrapassar. Padece entdo uma operagcdo especificamente cristd. Assim, conservando as
riquezas naturais da criatura, esta se despojaria de todo egoismo e o Cristo substituiria a ela,
preenchendo-a. Esta aniquilacdo em Cristo seria, de certa forma, beatificante, na medida em
gue imprimiria na alma a forma definitiva de Jesus. Esta € mais do que destrui¢do ou morte, €
uma transformacao de plenitudes: a plenitude do Cristo toma o lugar da prépria plenitude do
homem.

Ao descobrir sentidos cada vez mais abrangentes para suas agdes, 0 homem tenderia a
ser dominado pelos objetos de suas conquistas, ou sgja, passaria a adorar aquilo que outrora
lutou contra, e reconheceria que ha dois termos da Uni&o que sdo desiguais. Existem outros
fatores na vida, que Telhard denominou passividades, que também sdo passiveis de
divinizagdo. As passividades estdo divididas em dois grupos: passividades de crescimento e
passividades de diminuicdo. Estas constituem metade da vida humana, ou sga, o que no

homem n&o é acdo, sO pode ser paixdo, e em relacdo a ela, 0 homem sb pode ser agente ou

194, Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugélia, 1969 (Colecdo Documentos

Humanos v. 30), p. 344.
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paciente, ativo ou passivo, porém, ndo é possivel medir a propor¢do em que agdo e paixao se
dividem no interior do homem. Embora a acdo estgga em primeiro lugar, por ser mais
perceptivel, apaixdo é mais profunda.

As passividades acompanham as agdes conscientes, dirigindo as reactes e podem
sustentar ou contrariar os esforcos do homem. Toda passividade inclui um minimo de
atividade, que consiste em receber a agdo da qual € objeto ou em resistir aela. O homem, em
meio a toda confusdo de energias, pode ser tomado por forcas amigaveis, que sdo favoravels
aos esforcos humanos e conduzem-no ao sucesso: estas sdo as passividades de crescimento.
Contudo, do outro lado se encontram as for¢as inimigas, que dificultam e desviam a marcha
do homem, reduzindo sua capacidade de desenvolvimento: estas forgcas negativas constituem
as passividades de diminuicéo.

Ambas as passividades, de umaformageral, estdo carregadas dainfluénciadivina, e as
passividades de crescimento direcionam suas energias para a funcdo de organizar o Corpo
mistico. E, para comungar com Deus, € preciso reconhecer nessas energias a presenca divina
orientadora. A estas for¢as que modelam o homem incluem-se os acasos da Terra. O termo
acaso, expressa uma nog¢ao muito importante no pensamento teilhardano. Este termo designa
0 encontro acidental de determinismos elementares, que imitam o ato intencional e finalizado,
mas que na verdade esta submetido as leis da probabilidade. Teilhard também ressaltou que o
ato criador divino, expresso pela evolucéo que avanca por meio das improbabilidades, o faz
através da utilizacéo, de maneira sabia, dos determinismos e dos acasos.

Porém, as passividades de crescimento se opdem as passividades de diminuicdo, que
constituem o lado negativo da existéncia do homem, o mal. Contudo, cumpre ressaltar que ao
escrever sobre o0 mal, Chardin néo se referia ao Pecado. O jesuita ndo se ocupou em definir o
ato mau em si, quando se trata de conceituar 0 que sdo propriamente as forcas de desunido. O
Pecado sO interessava, no que dizia respeito a este tema, na medida em que participava do
enfraguecimento do homem, pelos desvios que deixam nele pelas faltas pessoais, ou também
pelo sofrimento causado a ele pelafataalheia

Entretanto, pela necessidade de perceber a presenca divina, Chardin afirmou que era
possivel ver “Deus em toda e por toda a vida: isso parece-nos fécil de compreender. Mas pode
Deus encontrar-se também em toda e por toda a morte?””*** Eis o grande desafio colocado para
o0 homem, o que o desconserta. Para Teilhard, as passividades de diminuicdo eram as

verdadeiras passividades, pois sdo elas que exigem do ser humano um entendimento profundo

1 1d. O meio divino. Trad. José Luiz Archanjo. S&o Paulo: Cultrix, 1981, p. 56.
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da acdo divina. Asforcas negativas se apresentam de formas variadas, e tém origem interna e
externa. As externas sdo as diversas formas de azar, e Teilhard entendia por azar, 0 mal em
seu sentido psicofisioldgico, ou sgja, sdo as dores e 0s sofrimentos. Esses azares poderiam ser
os acidentes e incidentes em sua gravidade. As passividades de diminuicdo internas
constituiriam também os defeitos naturais, inferioridades fisicas, bem como intelectuais e
morais, que podem acometer o homem ja no momento de seu nascimento, limitando-o, bem
como podem atingi-lo no decorrer da vida, como os acidentes e doencas, e todo homem, em
um determinado momento da vida, toma consciéncia de que uma dessas formas de energia
desorgani zadora se apodera deles e amorte € amais certa das passividades.

Todavia, a grandeza consistiria justamente em superar a morte para descobrir nela
Deus. E nesse intimo, em que ele parece tdo distante, que o divino se aloja. Vencer amorte, a
maior das passividades, € quebrar a barreira da nocdo do fim como um mal irremediéavel. Pela
virtude da Ressureicdo, o homem pode crer que nada mais mata, mas tudo em sua vida €
capaz de tornar-se, em contato com a méo diving, a vontade de Deus. As energias negativas
devem ser transfiguradas pela presenca divina em forcas que contribuem para o crescimento
espiritual do Mundo. A morte aparente e 0 mal ao redor devem ser integrados para estabel ecer
0 Meio Divino.

O problema do mal sempre acompanhou 0 homem e era, para 0 autor, um dos
“mistérios mais inquietantes do Universo”.**? Entretanto, para aqueles que buscam a Deus, as
coisas podem ndo ser de imediato boas, mas tudo € suscetivel de tornar-se bom. Deus opera a
transformac&o da morte em um uma vida melhor, a Providéncia converte o mal em bem, e em
seu modo mais eficaz,

Deus ja havia transfigurado nossos sofrimentos fazendo-os servir a0 nosso
acabamento sentido. Entre suas méos, as forgas diminuidoras tinham se tornado, de
modo perceptivel, o instrumento que corta, esculpe, alisa em nos a pedra destinada a
ocupar um lugar preciso na Jerusalém celeste. Ele vai fazer melhor ainda, pois, pelo

efeito de sua onipoténcia dominando a nossa fé, 0s acontecimentos que ndo se

manifestam em nossa vida sendo como puros detritos vao-se tornar um fator

imediato da uni&o que sonhamos estabel ecer com Ele'™,

A morte, amaior das diminui¢des, constitui uma fragilidade material de todos os seres
vivos. O homem luta contra ela sabendo que a vitéria nunca vira. Contudo, Cristo transforma,
dentro das perspectivas cristas, a morte em fator essencial de vivificagdo, bem como todas as
forcas de aniquilamento. Por meio da morte, 0 homem abre-se para a uni&o, para participar do

divino, logo, “seu nefasto poder de decompor e de dissolver encontrar-se-a captado pela mais

12 hid. p. 59.
3| bid. p. 61.
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sublime das operagdes da Vida”.'* Aquilo que antes era visto como vazio, retorno a
multiplicidade, se torna pleno de Deus, pois ndo “basta que eu morra comungando. Ensinai-
me a comungar morrendo”'*®. Para Chardin, o acabamento do Mundo s se consumaria
através da morte, pois a unido total com Cristo se da quando 0 homem retorna ao centro
ultimo de sua existéncia.

Em resumo, para o jesuita, o esforgo cristdo completo consistiria em colaborar de
forma apaixonada no esforco humano, consciente de que pela obra readizada, 0 homem
trabalha para a consumacéo do Pleroma, e por meio desse labor e da busca de um ideal cada
vez mais elevado atingir a rentincia ultrapassando a mesguinhez de centrar-se exclusivamente
em si. Fruto desse progresso do esforco em sua trajetéria ascensional e espiritualizante, o
sofrimento seria, antes de qualquer coisa, 0 preco a ser pago por um trabalho de
desenvolvimento. Tanto o mal fisico quanto o ma moral decorrem do Devir, pois todas as
coisas que evoluem estdo sujeitas a cometer faltas. A cruz € o simbolo gque representa o
trabalho &duo da evolucdo, mais que expiacdo. Teilhard sempre insistiu a necessidade de
ressaltar as luzes da Ressurreicdo que a partir das sombras da Cruz, é necessario, segundo 0

tedlogo, que olhemos

mais largamente: e perceberemos que a Cruz é simbolo e o foco de uma agéo de
intensidade inefavel. Compreendido plenamente, mesmo do ponto de vista terreno,
Jesus crucificado ndo é um rejeitado ou um vencido. Pelo contrério. Ele é Aquele

gue carrega o preso e sobreleva sempre, em diregcdo a Deus, os progressos da marcha

universal. Facamos como Ele para estar, por toda a nossa existéncia, a Ele unidos™®.

O esfor¢co humano é construtivo, mas também aniquila. Ambas as atitudes procedem
de uma mesma orientacdo interior, que combina o duplo movimento da personalizagéo natural
do homem, e a centracdo de sua despersonalizacdo sobrenatural em Cristo. O sofrimento
humano, no decorrer de sua evolucdo, assumiria um valor construtivo, e aqueles que sofrem
sd0 impelidos a sair de s mesmos, ou sgja, por sua condi¢do sdo conduzidos a seguir umavia
de desapego (ultrapassagem), transformagédo (conversao) e unido (comunhdo). Transpassada
pelas passividades de crescimento e de diminui¢do, para Teilhard “nada se assemelha tanto a
um Calvério quanto a epopeia humana”**’, Calvério, ndo no sentido de uma redencéo dura

gue apaga 0s pecados, mas no sentido de uma penosa reducdo do pecado, de uma dolorosa

14 bid. p. 62.

15 | bid. p. 63.

1%1d. Meu Universo e a Energia Humana. Trad. José Luiz Archanjo. Sdo Paulo: Loyola, 1980, p. 55.

171d. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José L uiz (Org.). Sdo Paulo: Cultrix, 1978,
p. 66.
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unificagdo do Humano em Cristo. E no sofrimento que se oculta a forga ascensional do
Mundo, sendo preciso liberé|o paratornar-se consciente de seu verdadeiro significado.

Em decorréncia do lugar pouco explicito que a tematica do mal ocupa na obra
teilhardana, alguns de seus criticos chegaram a afirmar que este assunto sequer era
mencionado em seus escritos, porém, o autor assinalou que apesar de ndo tratar de forma
explicita, assegurou em seus escritos que o mal perpassa todo o processo de evolugdo do
Universo e do homem, das formas mais variadas e até mesmo veladas. Eis o que Chardin
denominou mal evolutivo, concepcao segundo a qual a dor (mal néo refletido) e a culpa (mal
refletido) estdo intrinsecamente ligadas a estrutura de um Universo em devir, onde um ser em
vias de unificacdo se encontra despedacado entre o apelo do Um e uma multiplicidade que
sempre ameaca. Este mal evolutivo € por em sua origem ontoldgico, pois esta vinculado a
existéncia de um multiplo que ainda ndo foi unificado, portanto, € anterior ao aparecimento do
homem.

A acdo humanaimplica necessariamente em umaforma de moralidade, e para Teilhard
afuncdo damoral seriainclinar as liberdades humanas a cooperacéo no trabalho de unificacéo
gue ultrapassa 0 homem, mas que depende de cada um, singularmente. Considerar a moral
como um mero sistema de praticas em s e biologicamente secundarias € um erro, pois do
ponto de vista da Evolucéo, o bem assume um papel evidenciado nesse processo. Em especial,
a moral cristd é polarizada por uma concepcdo de bem, que a orienta para uma unificacéo
progressiva do ser e para uma metafinal: a constituicdo do Corpo Mistico. A moral garante o
futuro universal, mantendo retos os progressos e retificando os possiveis desvios que o
ameagam.

Em suma, em sua origem, e ndo apenas ha sua intencdo, no resultado tangivel de uma
acdo, cumpre-se o crescimento de todo o Real, pois no “Universo, todo crescimento materia &
finalmente para 0 espirito, e todo movimento de crescimento espiritual é finalmente para
Cristo, realidade Universal”."® Eis o por que de o cristéo ter de agir mais que qualquer outro
homem. Ha a necessidade de uma fé, mas uma fé operante, que age. Entretanto, a fé operante
nao exclui a necessidade de que na ama desenvolva-se uma vida sobrenatural, mas, estribada
na espiritualizacdo natural do Mundo, que se faz pelo esfor¢o humano. E no plano espiritual,
mai's especificamente no campo da moral, que o poder da Fé deve atuar, pois atuando ali, no
foco da evolugdo universal, consegue, atraves dairradiacdo, atuar também em todos os outros

planos cosmicos.

181d. Meu Universo e a Energia Humana. Trad. José Luiz Archanjo. Sdo Paulo: Loyola, 1980, p. 64.
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Sem desfigurar qualquer determinismo, ele integra todos 0s acontecimentos esparsos
em um novo arranjo, que forma um conjunto, e sem se manifestar necessariamente no plano
do sucesso natura humano, ele efetua a santificacdo sobrenatural. Logo, a Fé cristd se
distingue de uma Fé puramente natural, pois a Fé crista se revela como uma forma de Energia
césmica. Indo além, ela liga todo esfor¢co humano aos niveis superiores da Graga divina, de
acordo com a lel da integracdo harmoniosa do natural no sobrenatural. Agindo de maneira
cristd, o homem tem a possibilidade de promover, por meio de qualquer esforco seu, a
unidade organica do Mundo. A todo este processo, 0 jesuita chamou de Evangelho do Esforco
Humano, reafirmando que “a F¢é cristd é o agente transformador por exceléncia, a forca
suprema do Universo. E ela, em Ultima instancia, que regula todos os Acasos e liberta todos
os poderes da Terra”.'™®

Todavia, para aqueles que procuram uma garantia material de seus éxitos, um aento
para os sofrimentos na acéo da Fé, esta 0 parecera apagada, pois para aqueles que lamentam
ver naufragar o sonho de uma beatitude tangivel, Chardin instigou, aconselhou: “maos a
obra!” Se a fé cristd permanece como uma constru¢ao nas nuvens ¢ porque o homem nao se
deixa apreender o verdadeiro sentido do esforgco cristdo. A realidade superior do Mundo
sobrenatural ndo se revela sendo agueles que sabem ver. A visdo de fé vem acompanhada da
acao de fé, pois Cristo se experimenta como os objetos. Pela operacéo de fé, Cristo aparece no
seio do Mundo sem o violar. Aquele que penetra em Cristo experimenta a sensagéo de ver e
sentir o Mundo cada vez mais unificado, e como consequéncia, vai perdendo sua dureza, seu
amargor.

Faz-se necessério crer que Deus se encontra exatamente na zona de equilibrio entre o
méximo esforgo para viver e as resisténcias que obstaculizam e ndo se deixam dominar pelo
homem. Além disso, € preciso crer que Deus ai esta para que ele, de fato, esteja na medida da
fé do ser humano. O homem é diminuido para que Deus cresca. Desapegado do Mundo, o
homem se une em comunh&o com Deus.

O pensamento teilhardano encontrou no seio da Igreja adeptos e ferrenhos defensores,
bem como severos criticos, que se ocuparam em ressatar de forma unilatera e
descontextualizada varios aspectos de suas obras. O cardter novidadeiro de seu pensamento
ndo foi bem recebido por todos, fato que causou problemas e interrupgbes em seu itinerario
intelectual. Tais obstaculos culminaram em um conflito com algreja e sangdes serias aos seus

escritos, impedindo, de imediato, que suas ideias alcangassem uma dimensdo maior. A crise

191d. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugélia, 1969 (Colegdo Documentos

Humanosv. 30), p. 317.
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com ainstituicdo religiosa o conduziu a uma vida de exilio e privagfes intelectuais, contudo,
tomado por seu otimismo e confianga em suas convicgdes, Teilhard manteve-se fiel e

procurou lidar com os percal cos que |hes foram impostos.
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CAPITULO 111
CRISE E ASCENSAO: UMA NOVA VISAO DE MUNDO

O pensamento teilhardano alcangou uma grande repercusséo, mesmo sem ter recebido
autorizacdo da Igreja para publicar oficiamente, os escritos do jesuita chegaram aos meios
intel ectuai s franceses da época causando um impacto significativo. As novidades contidas em
seu pensamento chamaram a atencdo de Roma que se ocupou, de rapidamente, em acamar os
animos em torno do pensamento do padre.

Chardin, enquanto um homem preocupado com os problemas de seu tempo voltou-se
para a questéo que ele acreditava ser o cerne da crise entre 0 homem moderno e a Igrgja: o
distanciamento do evangelismo e as necessidades da modernidade. Consciente desse abismo
gue se colocava entre ambos, Teilhard enggjou-se na empreitada de tentar elaborar uma
Cristologia renovada, que se encaixasse dentro de uma visao evolutiva de Mundo.

Tellhard também se preocupou em estabelecer uma comunhéo entre Mundo, homem e
Deus, sem deixar de lado as questbes Ultimas, pensando sobre como se dard a unido
derradeira, 0 memento no qual a humanidade, chegando a maturidade plena da consciéncia
individual e coletiva, coincidira com o Ponto Omega, ndo de maneira que 0 homem seré

aniquilado, mas assimilado de maneira personalizante.

3.1Acrisecom lgrea

Em decorréncia da repercussao alcancada pelo pensamento teilhardano, por meio da
divulgacdo de alguns de seus escritos, determinados deles de cunho cientifico, o jesuita
passou a estar em evidéncia no cendrio intelectual de sua época. Suas ideias chegaram aos
ouvidos de seus superiores, que passaram a lhe dedicar particular atencdo, analisando
cuidadosamente o contelido de seus escritos. Além das criticas de seus opositores e do periodo
conturbado pelo qual passava a Igrgja Catdlica, Chardin teve de enfrentar as crises e
interdi¢cdes impostas a divulgacdo de seu pensamento.

As complicacdes de maiores proporcdes entre Teilhard e a Igrga se iniciaram em
1924, com a divulgacdo de um texto de sete paginas, no qual o jesuita fez algumas anotactes
sobre a questéo do pecado original. Ha alguns anos atrés, a pedido do Pe. Helmut, professor
no Escolastico de Enghien, Chardin havia Ihe enviado essas anotagdes. Contudo, o autor o
preveniu de que eram apenas anotacdes, e que deveriam ser mais amadurecidas. Em resumo,
Nota sobre algumas representacdes historicas possivels sobre o pecado original apresentava

a seguinte posicdo de Teilhard a respeito do pecado original: considerado em seu aspecto
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individual, ele seria 0 ato pelo qual, em uso de sua liberdade, 0 homem escolhe a s mesmo
(como fim), e, por conseguinte recusa a Deus, 0 que para o jesuita, representava, no fundo,
uma opc¢ado aberta pela propria emergéncia de sua consciéncia reflexiva, que emersa, toma por
absoluto a sua propria consciéncia. Sob o aspecto coletivo, representava um ato dotado de
poder imediato, de dimensdo espacial-temporal a toda a humanidade, considerada ndo apenas
como um agregado ou um conjunto juridico, mas como um todo organico. Em decorréncia
dessa solidariedade estrutural, a responsabilidade da culpa é humana.

E, por fim, sob 0 aspecto cdsmico, seriaum ato que vai em contrapartida da unificacéo
do multiplo, porém, permanecendo humanamente a escolha de uma vontade livre, uma reacéo
do ser finito ao ato criador (unitivo). Embora o jesuita reconhecesse a necessidade de uma
representacao historica do pecado original, ele ressaltou a dificuldade em apegar-se apenas a
uma representacdo e intepretacdo literal dos primeiros capitulos do Génesis.

Apesar das adverténcias de Teilhard, que vinha ganhando destaque no cen&rio
intelectual francés, as notas foram enviadas para serem publicadas, e foi com espanto que
Chardin recebeu a noticia de que Roma tomara conhecimento dessas notas, e de que estava
sendo acusado de negar o dogma do Pecado Original. Pressionado pelo cardeal Merry del Val,
0 Superior Geral da Companhia, Pe. Ledochowski, repreendeu Teilhard. No fim do mesmo
ano, o jesuita foi convocado a comparecer com urgéncia a Lyon pelo seu provincia Pe. Costa
de Beauregard, sendo obrigado a suspender bruscamente suas atividades profissionais e em
1925, vieram as medidas mais drésticas, que tinham por objetivo silencia-lo. Entre essas

recomendacdes destacavam-se,

em primeiro lugar, simples recomendages de prudéncia no sentido de revisio e
censura cuidadosas nos textos de suas conferéncias; em segundo, a proibicdo de
falar e escrever sobre assuntos ndo estritamente cientificos; em terceiro, a apreensao
de textos policopiados e distribuidos por amigos; e, finamente, o afastamento de
Paris®.

No mesmo ano, as polémicas envolvendo seu pensamento se tornaram mais evidentes,
principalmente no que diz respeito a questdo do Transformismo. Fato esse que levou Tellhard
a radicalizar suas convicgdes evolucionistas e dedicar-se a precisar com maior afinco a sua
posicdo pessoa expressada por meio de ensaios e de conferéncias. Foi também nesse periodo
gue Chardin intensificou seus contatos com a China por meio do Padre Licent. Entretanto, o
ano seguinte foi assinalado por grandes transformagdes negativas em suas intensas atividades

académicas. a limitagdo da expressdo de seu pensamento imposta por Seus superiores

120 apud. ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. Sdo Paulo: Faculdade de Filosofia,
Ciéncias e Letras de S0 Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 52.



75

religiosos e, como consequéncia mais drastica, a sua rentncia (imposta) a0 magistério no
Ingtituto Catdlico, bem como seu afastamento (sem previsdo de retorno) de Paris, e sua
imediata volta a China.

O afastamento de Paris, embora narrado como o evento mais doloroso para o autor,
analisado externamente, constituiu um acontecimento significativo para o desenvolvimento
pessoa de Chardin. Ele procurou nos penosos acontecimentos que se seguiram a divulgacéo
de alguns de seus escritos a formula de superacdo e obediéncia ndo passiva, que revestiu sua
fidelidade. Com o elevado espirito de obediéncia, cultivado desde crianca na Companhia de
Jesus, Teilhard resistiu aos apel os de alguns amigos para que deixasse a Companhiae algrea
para que pudesse exercer plenamente o direito de liberdade de expressdo. De maneira
enfética, ele afirmou ainda mais a sua crenca de que a Igreja e a sua ordem sdo seu ponto de
acao e insercdo no Universo. Em carta de 1929, enderecada ao padre Vaensin, Tellhard

escreveu:

tenho consciéncia de me sentir profundamente ligado a elas (A Igreja e a
Companhia) por razdes superiores e novas, de tal maneira que eu acreditaria trair “o
Mundo”, evadindo-me do lugar que me foi designado [...] Esteja pois muito certo de
gue a prépria idéia de deixar a Ordem jamais me passou pela cabecga (tanto que eu
2(;{;\?2? de Ihe dar o pouco da felicidade que me restava (apud ARCHANJO, 1974,

O pensamento teilhardano foi relegado a vinte e nove anos de enganos e mal
entendidos, obrigando o autor a prosseguir com suas pesquisas em siléncio. Nesse periodo
houveram tentativas de conseguir publicar alguns de seus escritos, como 0 Meio Divino,
redigido entre 1926 e 1927. A obra foi examinada por dois censores e julgada aceitavel.
Porém, na ultima hora, o conego de Malines tendo ouvido falar de Teilhard e de sua fama de
suspeito em Roma, recomendou gue uma nova revisao fosse feita por tedlogos romanos, que a
consideraram duvidosa quanto a sua ortodoxia e até mesmo quanto a sua originalidade. Estes
e outros pormenores fizeram com que, em 1939, a publicagcdo da obra fosse inteiramente
comprometida, mas nos bastidores de Roma circulavam copias inéditas.

Os atravancamentos foram muitos, e os atritos com Roma no decorrer de sua estadia
na China se intensificaram durante o periodo compreendido entre 1927 e 1928. Para o jesuita,
algregjalhe impds o papel de um perfeito religioso ou um excomungado. Contudo, foram as
amizades que 0 gjudaram a atravessar com esperanca 0s momentos de crise. Com o aval e 0

incentivo de amigos mais intimos, na Asia, Teilhard deu prosseguimento aos escritos de

121 | pid.
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cunho teoldgico. A fama internacional veio primeiro através dos trabalhos cientificos, dai
duas recomendacfes bem especificas vindas de Roma, para evitar outros problemas. Foi
recomendado ao jesuita
ater-se a pesquisas puramente cientificas e que, segundo as recomendacOes
precedentes, todas as suas publicacfes deverdo ser cuidadosamente revisadas. [...] a
tensdo estatoda voltada paraele.
Que o0 padre ndo emita, nem em publico, nem em particular, nenhuma
hip6tese arriscada... Isto é tanto mais importante quanto ha... nos meios catdlicos,

pessoas altamente situadas que ndo estdo bem dispostas...; provavelmente o padre
sera vigiado e se procurard ocasido de encontra-lo em falta'®.

Em 1940, Tellhard iniciou a redacdo de O Fenbmeno Humano, e oito meses depois,
impossibilitado de recorrer a opinido de seu provincia, Chardin dirigiu-se diretamente a
Roma. Juntamente com a resposta, que assegurava gue sua obra seria examinada por censores
competentes, veio também a recusa de permitir que ele participasse de um congresso em Nova
lorque. S6 em 1944 veio a decisdo fina quanto ao seu escrito enviado: a publicacéo foi
recusada mais uma vez. Contudo, durante todo o periodo em que esteve em suas expedicoes
paleontol égicas, sua fama ndo parou de crescer. As pessoas tomaram conhecimento de suas
ideias por meio das copias de seus escritos que ndo foram submetidos a censura oficial, e suas
conferéncias lotavam as salas. Dizia-se que se quisessem ver uma sala de conferéncias cheias
era so convidar Jean-Paul Sartre ou o Pe. Teilhard.

Com o pensamento teilhardano acangando dimensdes cada vez maiores, em 1948, o
jesuita foi chamado a comparecer a Roma. Ao escrever a sua prima Marguerite, Chardin ja
supunha que a vigem ndo era uma cortesia, mas um pedido ainda mais agudo de que se
mantivesse quieto. Foi sob a perspectiva de uma condenacéo publica que Tellhard partiu para
Roma para receber pessoa mente (dentre outras sansdes) a proibicdo de ensinar no Colégio da
Franca.

As esperancas gue |he restavam quanto a divulgacdo de seu pensamento progressista
se esvairam com a publicagdo da Enciclica Humani Generis. De conteldo altamente
conservador, a Enciclica se posicionava de forma cética em relacdo ao evolucionismo e outras
teorias derivadas da primeira. Além disso, rechacava as tentativas de adequar o discurso
catélico a modernidade. Sobre este assunto, a posicdo expressa na enciclica em relagdo

aqueles que pretendiam iniciar uma tentativa de transpor a barreira entre modernidade e

12 ARNOULD, Jaques. Darwin, Teilhard de Chardin e cia: a lgreja em evolugdo. Trad. Benoni Lemos. S&0
Paulo: Paulus, 1999, p. 56.
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catolicismo era de que eles se posicionavam contra os dogmas da Igreja. Assim consta no

documento:

E, como houve, em tempos idos, quem perguntasse se a apologética tradicional da
Igreja congtituia mais impedimento que gjuda para ganhar amas a Cristo, assim
também nédo faltam agora os que ousem levantar seriamente a divida de que talvez a
teologia e seus métodos, atualmente vigentes no ensino teoldgico com aprovacao
eclesidstica, ndo sO devam ser aperfeicoados mas também completamente
reformados, para que sgja propagado mais eficazmente o reino de Cristo em todo o
mundo, entre os homens de todas as culturas e de todas as opinifes religiosas (DzH
3880).

Com €feito, ficava evidente que a Igreja se fechava cada vez mais a possibilidade de
um diadlogo com a modernidade, e se colocava contra a teoria da evolucéo, que ganhava mais
espaco e credibilidade nos meios cientificos. Para a Igreja, o evolucionismo ndo passava de
um efémero sistema filosofico pelo qual ela ndo poderia deixar-se levar. N&o obstante, a
modernidade representava, para a Igrga, uma tentativa de relativizacdo das verdades
dogméticas, bem como incentivava o desprezo pela tradicdo. Essas atitudes seriam reforcadas
por filésofos e tedlogos que, enxergando a necessidade de uma reconciliagéo entre 0 homem
moderno e Deus, propuseram algumas mudangas, entre estes se encontrava Tellhard de

Chardin. Segundo aenciclica,

alguns deles, arrebatados por imprudente ‘irenismo’, parecem considerar como
obstaculo para restabelecer a unidade fraterna justamente aquilo que se fundamenta
nas proprias leis e principios legados por Cristo e nas instituicdes por ele fundadas,
0u 0 que congtitui a defesa e o sustentécul o daintegridade dafé. (DzH 3880)

Para os defensores do catolicismo, o pior erro oriundo dessas tentativas de incorporar
as novidades ao catolicismo era a ideia de que a razédo humana ndo necessitaria do auxilio da
graca divina. Neste ponto, a enciclica referia-se explicitamente ao pensamento teilhardano, ja
gue Blondel, para evitar complicagbes maiores, havia se comprometido a rever os pontos
polémicos de seu pensamento quanto a essa teméatica. Chardin permaneceu, por certo tempo,

um militante solitario na tentativa de reconciliar o idea natural e o ideal sobrenatural. Sobre

esse tema, Pio XII se posicionou por meio da enciclica afirmando que ha alguns que

desvirtuam a verdadeira “gratuidade” da ordem sobrenatural, sustentando que Deus
nao pode criar seres inteligentes sem ordena-los e chama-1os a visdo beatifica.

E ndo s0 isso, mas, ainda, passando por cima das defini¢cdes do Concilio de Trento,
destréi-se 0 conceito de pecado origina juntamente com o de pecado em gera
enguanto ofensa a Deus, e também o da satisfac8o que Cristo ofereceu por nos.

Nem faltam os que defendem que a doutrina da transubstanciac@o, baseada como
estd em um conceito filosofico ja antiquado de substancia, deve ser corrigida; de
maneira que a presenca real de Cristo na santissima Eucaristia se reduza um
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simbolismo, no qual as espécies consagradas ndo sdo mais do que sinais externos da
presenca espiritual de Cristo e de sua unido intima com os fiéis, membros <seus> no
Corpo mistico... (DzH 3891).

Ao tomar conhecimento do contetido da enciclica, Chardin se viu ainda mais acuado.
As puni¢des, que antes |he eram impostas em caréter privado, tinham ganhado as paginas de
um importante documento catolico, divulgado amplamente, fato que tornou sua retaliacdo
publica e minou suas esperancas de divulgar seus escritos.

Apesar do otimismo com que Teilhard procurou viver todas as intempéries, 0 jesuita
ndo deixou de passar por profundas crises interiores. Os anos de 1926 a 1939 constituem o
periodo mais critico da vida do padre. Seus desgjos, revoltas e paixdes confundiam-se no
confronto das restricOes eclesiésticas e de suas atividades oficiais. O desafio maior que se
colocava para 0 autor era encontrar, para as verdades que percebia, um lugar legitimo na
ortodoxia dafé crista.

Contudo, cumpre fazer notar um aspecto muito importante do pensamento de Teilhard
bem como de seu carédter pessoal: a fidelidade. Obrigado a se manter longe dos centros de
efervescéncia intelectual, proibido de publicar suas obras e ter sido relegado a sucessivos
exilios mascarados de expedicbes geolodgicas foram-lhes duras sangbes impostas. Porém, o
jesuita tinha consciéncia da forca da ligagdo que 0 unia a suas raizes cristas e sacerdotais. Em
carta enviada a0 amigo Auguste Vaensin, confessou que se encontrava na situagcéo de néo
poder respirar fora de Cristo, admitindo que, apesar de haver algo do qual ndo podia se
desfazer na Igrgja e na Companhia, em meio a uma crise interior de anticlericalismo, ele
sentia que se afastava de ambas. Todavia, menosprezou os conselhos para deixar a
Companhia de Jesus e procurou conviver com a profunda ligagdo com Roma e com as
dificuldades de uma aceitacdo oficial por parte da Igrgja. Decidido a enfrentar as provagoes,
Chardin escreveu que, apesar de estar constrangido por “uma deslealdade intelectual”, ele
decidiu “permanecer fiel a ela (a minha Ordem) custe o que custar”.?® Foi em seu texto,

Sobre a minha atitude para com a Igreja Oficial — A um amigo sem é,*%*

gue o jesuita se
mostrou mais enfético em sua decisdo de permanecer fiel ap sacerdécio. Em um trecho

assinalou que seu destinatario poderia

12 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Cartas a L éontine Zanta. Trad. Belmiro Narino Figueira. Lisboa: Livraria
Editora, 1967, p. 104.

124 Um texto que constitui um extrato da carta que Teilhard redigiu aMaxime Gorce, ex dominicano, em resposta
a um convite que este lhe fizera para que seguisse seu exemplo, abandonando a Companhia de Jesus e 0
sacerddcio para que Chardin se associasse ao dissidente dos “Velhos Catélicos” em fungdo de uma liberdade de
expressao total.
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estar se perguntando como posso eu havegar entre esses Caribdes e Cila: calar-me
por medo ou fazer o jogo duplo, isto é nada manifestar de algumas de minhas
divergéncias por temor de perseguicdes, ou entdo, dissimula-las para poder manter a
posicdo dogmética, nela permanecendo. [...] Apenas devo dizer que tanto quanto
sinto na lgreja certas inadaptacfes e certas caducidades sobre as quais falarei depois,
reconheco-me também impotente, ndo quaificado, para ousar julga-la
definitivamente no que ela tem de geral ou, se preferir, de axial. [...] Apesar do
desgo inconfesso e ingtintivo que pude experimentar em certos momentos, de
encontrar uma razdo positiva para “largar tudo” ndo posso me impedir de ver que:
“afastar-me da corrente religiosa do Catolicismo congtituiria para mim uma
incoeréncia bioldgica”.

Nem tudo nela me agrada da mesma maneira, mas também nem tudo nela é
definitivo, e fora dela eu ndo vejo nada que segja tdo conforme as tendéncias e
esperancas que sinto. Mesmo admitindo que esta forma religiosa esteja mais longe
da Verdade do que supomos, restaria ainda o fato de ser ela a aproximacéo mais
perfeita possivel desta Verdade, e para subir mais alto, é preciso ultrapassa-la,

crescendo com ela e ndo abandonéla para procurar sozinho o seu préprio

caminho*®.

Para permanecer firme perante sua caminhada espiritua e intelectual, Teilhard contou
com 0 apoio de amigos intimos que ndo sO o instruiram a encarar com serenidade as sansbes
impostas, mas também o incentivaram a continuar escrevendo, porém, divulgando seus
escritos apenas em seu circulo intimo de relagBes. Entre esses amigos, destacam-se a prima
Margueritte, a quem Teilhard escrevia com frequéncia e a quem muitas vezes seus escritos
foram enderecados. Também o padre Auguste Valensin, para quem Teilhard confessou seus
temores, e por quem foi aconselhado durante as crises espirituais. Outra amizade de grande
valor foi ado companheiro de ordem, o também jesuita Henri de Lubac, ja mencionado, que
aém de amigo era um admirador da obra de Chardin, bem como um defensor publico do
pensamento do padre Teilhard. De Lubac compartilhava de muitas afinidades com Chardin,
entre elas a mais marcante: a paixao pela tematica do sobrenatural, sobre a qual Lubac se
debrucou e dedicou os esforcos de todo um itineré&rio intelectual. Com efeito, assim como o
pensamento teilhardano foi censurado, Henri de Lubac passou pela mesma situagdo, sendo
impedido de publicar suas obras e proibido de lecionar em importantes escolas na Franca.

O periodo de crise pelo qual Chardin passou foi importante fator que favoreceu o seu
amadurecimento intelectual bem como o levou arefletir sobre as influéncias que fizeram parte
de suas obras. Em especial, a de Maurice Blondel, com quem teve um rico didlogo indireto,
mediado per seu amigo Vaensin. Foi por meio desse amigo que os escritos de Tellhard
chegaram até Blondel. E, durante um tempo, pelo que mostram alguns trechos de cartas, a

correspondéncia entre os dois prosseguiu de maneia mais direta.

125 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José Luiz
(Org.). S&o Paulo: Cultrix, 1978, p. 243.
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Entretanto, o interesse comum pelo mesmo tema ndo impediu que as discordancias
aparecessem. Em aguns pontos, Blondel fazia coro com pensamento teilhardano, como em
relacdo a Cristologia. Assim como Chardin, o fildsofo da Acéo acreditava que havia uma
cultura difundida de menosprezo a0 Mundo pautado numa convicgdo da transcendéncia
radical de Cristo. Para Blondel, muitos tedlogos faziam de “Cristo um acidente historico, que
O isola no Cosmos como um episddio artificial e que parece transforméa-lo num intruso ou
num estranho na esmagadora hostil imensidade do universo”.®® Contudo, quanto & relacdo
entre natureza e sobrenatureza, ambos divergiam em pontos cruciais. Blondel acusava, na
obra teilhardana, uma fata de delimitacdo precisa entre Pan-Critismo e panteismo. A
oposicdo entre sobrenatural e fisico ndo foi experimentada por Chardin da mesma maneira
gue por Blondel, pois, suas preocupacdes eram diferentes. Em decorréncia disso, o sentido
gue atribuiam ao fisico € diferente. Assm como Chardin, o filésofo da Acdo cria na
necessidade de realizar de maneiramais plena o evangelismo. Porém, ele também fez algumas
adverténcias ao pensamento de Teilhard, como paraevitar

gue se ndo caia a0 menor risco de imanentismo, a medida que se descobre Cristo
mais infuso nas amas e no préprio mundo, mais indispensavel se torna vincar com
uma nitidez e uma forga maiores a transcendéncia absoluta do Dom divino, o caréter
inevitavelmente sobrenatural do designio deificador, por conseguinte a

transforma%éo moral e a dilatacdo espiritual que a graca permite e exige a
=127

efetivagcdo™"'.

Em resposta a critica velada de uma adverténcia entre amigos feita por Blondel,
Chardin escreveu que a “primeira vista, a minha opinido ¢ a seguinte: por um lado, M.
Blondel talvez me julgue através de certas amostras da minha prosa de tonalidade
sobremaneira ‘naturista’ e que ndo ddao uma ideia completa de minha posi(;éo”.128 Essas e
outras criticas feitas através das trocas indiretas de cartas entre eles, fez com que Chardin
tivesse consciéncia de que havia, certamente, uma divergéncia entre ambos. As adverténcias
que lhes foram feitas pelo fildsofo de Aix ja haviam sido formuladas pelo jesuita, e, por isso,
ele j& havia tomado as devidas precaucdes para que sua obra ndo fosse interpretada de
maneira errénea, esclarecendo de que maneira se dava a comunh&o com a Terra e a comunhéo

com Deus dando especial enfoque na comunh&o com Deus pela Terra.

126 BLONDEL, Maurice; CHARDIN, Pierre Teilhard de. In: LUBAC, Henri de (Org.). Blondel e Teilhard de
Chardin: Correspondéncia comentada por Henri de Lubac. Trad. Manoel José do Carmo Ferreira. Portugal:
Moraes Editora, 1968 (Colecdo Convergéncias), p. 24.

27 bid. p. 27-28.

128 | bid. p. 29.
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Blondel foi claro ao delimitar as discrepancias existentes entre 0 seu pensamento e o
do padre Teilhard quanto a0 tema do sobrenatural. Para o filésofo, se configurava uma
“divergéncia quanto ao modo de sobrenaturaliza¢do do desenvolvimento filogenético de todo
o mundo quanto a maneira de imaginarmos esse processo do ‘divinizavel ao divino’, ou antes,
ao divinizado”.**® Para o pensador, o padre francés confundiu problemas especificos, que ndo
constituem um sd, mas dois temas que deveriam ser tratados de maneiras diferentes. a questéo
do desapego sobrenaturalizante e o problema da rentincia efetiva. Blondel também acreditava
que, para Chardin, o auxilio estimulante que o0 homem deveria e poderia encontrar nas coisas
ndo deveria ser buscado, pois era como se essas coisas ja estivessem sobrenaturalizadas,
filogeneticamente e divinamente informantes com a reintegracdo final que seria adquirida um
dia por todos os el eitos.

JaparaTeilhard, Blondel tinha uma dificuldade em compreender de que forma se dava
em seu pensamento a divinizagdo do Real, e qual operacéo sofria a natureza para se integrar
a0 Pleroma. Esses foram alguns pontos que o jesuita tentou esclarecer para o filésofo. O
grande impasse se encontrava na dificuldade que Maurice Blondel tinha de compreender
justamente o que significava, para a criatura, ser consumada em Deus. O padre afirmou nas
cartas ao filésofo francés e em muitos outros de seus escritos que, ser consumado na
divindade, ndo significa um aniquilamento, pois, o divino opera e consome em seu fogo o
homem, mas, deixando subsistir do homem alguma coisa.

O didlogo entre Tellhard e Blondel foi marcado pela disponibilidade e abertura do
primeiro, e, pela desconfianca e criticas do segundo. Antes de o jesuita ter sido obrigado a
silenciar-se, Blondel jatinha sido duramente criticado por sua posi¢éo com relacdo ao natural
e sobrenatural. Receoso das consequéncias, mesmo nao sendo um membro do clero, Blondel,
de familia profundamente catdlica, presava a opinido dos tedlogos, €, por isso, tinha decidido,
por adverténcias dos mesmos, a rever alguns pontos mais polémicos de seu pensamento,
adequando-os aos dogmas do catolicismo. Dai provavelmente as desconfiancas e criticas ao
método teilhardano. De acordo com Blondel, o método de Chardin era desprovido de uma
preocupacao critica, pois, se restringia ao plano cientifico, fenomenista, naturista, como se
esse plano encerrasse a verdade essencial, o que €, sobretudo, de ordem metafisica e mesmo
especificamente sobrenatural .

A leitura da correspondéncia entre ambos deixa a impressdo de que Blondel insistia

em ressaltar 0 aspecto negativo da relagdo entre o homem e o Mundo, visdo esta que

129 | bid. p. 43.
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apresentava um contraste com o imenso valor positivo que Ihe conferiu Teilhard. Apesar de
todas as divergéncias, a autenticidade da experiéncia religiosa de Blondel fez com que eles
estivessem de acordo com o essencial, porém, era a diferenca de pontos de vista sobre 0 ato
livre que os levou a conceber em duas linhas conflitantes a relacdo entre o natura e o
sobrenatural, e a consisténcias das coisas em Cristo, bem como o valor da figura do desapego.

Em carta a Claide Cuenot, de 15 de fevereiro de 1955, a proposito de Blondel,
Chardin escreveu gque devia-lhe muito mas, “no fim das contas, ndo nos entendemos”. >
Teilhard viu em Blondel uma auséncia de sentido cdsmico, recusando-se a reconhecer um
Universo em estado de cosmogénese. Embora houvesse criticas de ambas as partes, em 1925,
0 padre Valensin submeteu a Blondel um novo ensaio do jesuita, Meu Universo. A carta
apresenta 0 mesmo tom de simpatia e reservas por parte do fil6sofo de Aix, porém, ndo setem
conhecimento de uma resposta por parte de Teilhard. Este recordou-se de Blondel até o fim, e
em 1955, ao escrever ao Monsenhor Bruno de Solages sobre o seu projeto de produzir um
escrito sobre energética espiritual (projeto que ndo deu continuidade, pois morreu na Pascoa
do referido ano), referiu-se a sua ideia como “energética singularmente aparentada a
Metafisicade L Action™.**

Em suma, um dos temas teol 6gicos mais discutidos no meio académico da época, foi o
(“resgatado” da Idade Média) do destino natural e do destino sobrenatural do homem, cujas
bases se encontravam na teologia de Tomés de Aquino, que na SUmula Contra os Gentios
escreveu a respeito do desgjo natural de ver a Deus. Assim como Blondel havia sido acusado
de naturalizar o sobrenatural, Chardin e De Lubac receberam a mesma critica com relacéo a
temdtica. Oficialmente, as obras de Teilhard sO passaram a ser publicadas apds a sua morte,
em 1955 (o jesuita faleceu na Pascoa, vitima de um enfarto), e assim como no periodo de
génese de seu pensamento, Sseus escritos continuaram a receber severas criticas. Em 1962, por
meio do Monitum, o Vaticano se posicionou acerca do pensamento teilhardano, aertando
principalmente os jovens, das ambiguidades e erros de seus escritos. A publicacdo do
Monitum veio seguida de uma nota andnima, que criticava alguns pontos de seu pensamento
como “o lugar insuficientemente expresso concedido a transcendéncia divina na légica

teilhardana e a falta de clareza com respeito a distingdo entre a ordem natural e sobrenatural”,

30 hid. p, 123.
BLef. Ibid. p, 126.
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e, “0 texto indica que o sistema teilhardano inclina-se para uma naturalizagdo do
sobrenatural . '

A acusacdo de naturalizar o sobrenatural foi a grande critica feita a0 sistema
teilhardano. Critica oriunda da confusdo feita com relagdo a ordem exigida pelo método
cientifico do qua Teilhard faz uso. Cristo ndo € o produto da Evolugdo, embora na exposi cao
do pensamento teilhardano, por exigéncia de método, parega sé-lo. Em primeiro lugar Cristo,
e SO por causa dele o homem e avida. Ele ndo deve ser colocado como consequéncia de uma
Evolucéo, pois, ndo foram o0 ser humano e o Cosmos que o produziram. Cristo € o principio e
coroamento do Universo.

Em defesa do pensamento teilhardano, Urbano Zilles, afirmou que a censura, e o fato
de Tellhard ndo ter podido publicar nada em vida, foi, em parte, 0 que causou a grande
confusdo em torno de suas obras. Foi negada aos leitores e estudiosos “a possibilidade de

dialogar com o proprio autor”**. O autor afirmou que varios

conceitos ainda obscuros, ele nos poderia ter esclarecido, se as obras
tivessem sido publicadas quando ainda em vida. Outras teriam sido
precisadas melhor, se €le as tivesse destinado a publicidade. [...]. Desta
maneira compreendemos que o Meio Divino — a0 nosso modo de ver obra
basica a chave do pensamento de Chardin — apenas fosse publicada 30 anos
depois de escrito. Por isso alguns simpatizantes |he querem aplicar as
palavras do célebre cardeal Newman: “Quem quiser conduzir uma verdade a
vitéria antes de sua hora histérica, expde-se a0 perigo de ser julgado
herético™*.

Com efeito, os impedimentos e as confusdes criadas em torno do pensamento
teilhardano causaram-lhe um mal estar que perdurou durante muito tempo. Contudo, Chardin
acreditava ter uma missdo maior, a de fazer transmitir a mensagem do Cristianismo em um
Mundo no qual as perspectivas cosmicas e as aspiragdes religiosas tinham mudado de forma
significativa. A evolucdo deixara de ser uma especulacdo e se tornara um fato cientifico
concreto. Dai a necessidade de tracar novos rumos para a Cristologia, com o intuito de atender
aos anseios do homem moderno, renovando-a sem abrir méo daquilo que |he era essencial.
Partindo dessas colocacdes, Teilhard elaborou uma Cristologia inserida nas perspectivas de

um cosmos em evol ucgéo.

132 TEIXEIRA, Faustino. Teilhard de Chardin e a diafania de Deus no universo. In: . (Org.) Caminhos
da Mistica. S8o Paulo: Paulinas, 2012, p. 165-192, p. 166.
133 ZILLES, Urbano. Pierre Teilhard de Chardin: ciéncia e fé. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2001, p. 34.
134 | 1ai
Ibid.
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3.2 Uma Cristologia para os tempos moder nos

Os temas da Cristologia e Evolucéo j& haviam sido mencionados por Teilhard em O
Meio Divino, porém, o autor sentiu a necessidade de se expressar mais especificamente sobre
esta relac8o. Para o jesuita, toda a vitalidade interna do Cristianismo dependia das possiveis
solugbes para a seguinte questdo: o que deve vir a ser a Cristologia para que esta possa
perdurar em Mundo novo? Partindo do pressuposto de que a religido crista ndo € outra coisa
sendo a percepcdo e a pratica do Universo em Jesus Cristo, explicado por ele e nele, Chardin
Se preocupou em discutir esse problema.

Para o jesuita, o problema da Cristologia esbarrava em um ponto chave da percepcao
do homem: o de que o Cosmos ndo é algo estatico, no qual basta apenas ver a imagem de
Cristo para poder contemplé-la. Sob a acéo da vida, em continua mudancga, o0 Mundo estende-
se e desdobra-se a volta do ser humano. E, ao dar-se conta, 0 homem percebe que o semblante
divino s recobre parcidmente o que deveria evolver por completo. Como sacerdote e
cientista, enxergando este ponto delicado, Chardin acreditava na necessidade de um
regjustamento. E, para o padre, ndo poderia ser de outra forma, ja que a “expressdo de nossa
Cristologia ainda é exatamente a mesma que, ha trés séculos atrés, podia bastar a homens
cujas perspectivas cosmicas tornaram-se para nos fisicamente irrespiraveis”.** E, a menos
gue se admitisse uma autonomia entre a vida religiosa e a vida humana, ou sga, uma
descontinuidade entre o natural e 0 sobrenatural, proposta total mente contréria a do jesuita, tal
situacao sO poderia, de fato, acarretar em um mal estar, em um desequilibrio.

Para o autor, esse desequilibrio j& havia se instaurado na modernidade e em seus
movimentos, caracterizados por uma ruptura com a tradicdo, assinalados pela angustia,
desespero, ceticismo, nausea e incompatibilidade com os ensinamentos da Igreja. Para
Teilhard, eratempo de modificar a posi¢do do foco cristdo. Essa correcéo relativa consistiria
precisamente em por de acordo Cristologia e Evolugéo.

As descobertas e transformagbes que fizeram com gque 0 cosmos passasse de uma
realidade estética para a evolutiva constituiu um fato definitivo. E, para o autor, faltava ainda
uma percepcao mais aprofundada da extensdo dessa mudanca de concepgdo. O Universo ndo
€ apenas infinito, mas se encontra em uma Cosmogénese sempre em marcha. Portanto, a
evolucdo deveria ser considerada como uma propriedade basica do Real. Com €feito, na
construcdo do Universo sO poderia entrar na mente do homem aquilo que, cientifica e

fenomenalmente, estivesse submetido a uma lel de sucessdo e transformacdo, e que se

1% CHARDIN, Pierre Teilhard de. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José Luiz
(Org.). S&o Paulo: Cultrix, 1978, p. 157.
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mostrasse a0 ser humano enquanto elemento de um conjunto, movimento de uma série de
movimentos desencadeados. Em decorréncia dessa visdo de Mundo que se instaurara, um
Cristo, cujas caracteristicas ndo se adequassem a um Mundo evolutivo, seria colocado como
cada vez mais distante, eliminado, sem um exame aprofundado. Por isso, para ser
“plenamente adoravel, um Cristo deve apresentar-se como 0 Salvador da ideia e da realidade
da Evolugdo”.**®

Para desnovelar a questdo, Chardin propds gque se levasse em consideracdo o Mundo
tal qual ele se apresentava para 0 homem naguele momento, deixando de lado, por hora,
aquele Mundo de quatro mil anos atras, “para o qual foi escrita a Teologia dos livros que

137 focando apenas no Universo que emergia, fruto de uma visdo evolutiva,

temos
vislumbrando a necessidade de modificar os contornos aparentes de Cristo, para que sua
figura continuasse a penetrar tudo, como outrora acontecia. Sera, neste novo Cristo, que se
fixard a imagem do antigo e verdadeiro Jesus, se estabelecendo como signo da presenca
universal para gque se possa reconhecé-lo. Este recobrimento do Mundo pelo Cristo foi tratado
sob a perspectiva de trés eixos pelo autor: Redencdo, Encarnacdo e Evangelismo, ressaltando
a necessidade de modificar esses trés aspectos da Cristologia para que esta se adequasse e
sati sfizesse as necessidades de um mundo evolutivo.

O primeiro desses trés eixos, a Redencdo, j4 de inicio esbarra nas primeiras
resisténcias que provém das questbes que envolvem o Pecado Original. Pois a queda é um
obstaculo no caminho rumo ao progresso. E, é para resguardar o relato original da falta em
seu sentido literal, que ha um empenho em defender a realidade concreta do primeiro casal.**®
Contudo, a manutencdo dessa posi¢ao, estranha as novas perspectivas cientificas da época, ja
congtituia em s uma maneira insatisfatoria de conceber o quadro da histéria universal. Por
isso, ndo sO o Pecado Original, enquanto dificuldade de ordem intelectual constituia um
obstaculo, mas sob sua elaboracdo literal, este fato contrariava o desenvolvimento natural da
religido, remontando-a continuamente as sombras dominantes da expiacdo, contrariando o

otimismo das conquistas humanas. Pensado dessa forma, o “Pecado Original ¢ o manto

3 1hid. p. 159.

7 1bid.

138 Desponta ai a questdo do Monogenismo (concepcao teol dgica ndo teilhardana) segundo a qual a humanidade
teria sua origem estabelecida a partir de um Unico casal. A posicéo se apresenta o Poligenismo, que afirma a
origem da humanidade a partir de varios casais primitivos e, de maneiraindireta a posi¢ao do Monofiletismo, que
foi a concepcédo bioldgica adotada por Teilhard, que é a teoria segundo a qual a humanidade atual se originou de
um so filo.
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pesado sob o qual sufocam, a0 mesmo tempo, 0S NOSSOS pensamentos € 0S NOSSOS
coragées”.m9

De acordo com Teilhard, o fato do pecado original amarrar o homem decorre de sua
configuracao representar uma concepcao estética e ultrapassada no seio da modernidade, cuja
ideia de evolucionismo tinha se difundido. A ideia da Queda ndo passava de uma tentativa de
explicar a presenga do Mal em um Universo fixista. Logo, se tornara algo que destoava das
novas representagdes de Mundo. Com efeito, o pecado original ndo passava de uma tentativa
falha de explicar o problema da existénciado Ma no Universo.

Para aqueles que acreditavam em uma concepgado de um Mundo acabado, a ideia da
desordem representava um escandal o, pois em si, as varias formas de desordem néo deveriam
exigtir. Porém, a Falta € um acontecimento significante na histéria do Cristianismo, pois este
se desenvolveu sob a impressdo de que todo o Ma nasceu de uma falta inicial. Por isso, 0
homem moderno vivia na crenca de que sua tarefa maior era reparar e expiar, dai, a
preeminéncia da no¢do de Redencdo, de sacrificio. Foi por essas concepcgdes terem sido
projetadas de forma marcante que Cristo se manifestava ab homem pela sombra de sua Cruz.

Todavia, era preciso, para que tais fatos passassem a fazer parte do entendimento do
homem moderno, transportar-se para um Mundo em evolugdo. Nesse novo contexto, o mal,
sem perder em nada a agudeza, deixaria de ser um elemento incompreensivel e se tornaria um
traco natural do Mundo. Chardin tinha consciéncia de que ao afirmar a ideia do Ma como
traco natural contrariava a concepcdo de muitos tedlogos, mas, fazia-se cada vez mais
necessario compreender que em um Universo evolutivo, o Mal seria um efeito secundario,
inevitavel.

Portanto, criar ndo deve ser entendido mais como um ato espontaneo, mas sim como
um gesto de sintese. O Criador, em funcéo de suas perfeicbes, ndo poderia se comunicar de
imediato com sua criatura, mas deveria torna-la capaz de recebé-lo, unificando-a a sua altura,
traduzindo-se a0 espirito do homem como uma marcha progressiva rumo a espiritualizaco.
Por isso, “o ato criador se exprime, para aqueles que dele sdo objeto, pela passagem de uma
dispersdo inicial a um estado de harmonia final”.**° Esta ideia transpde a nocéo da queda
original. Num mundo pronto, era preciso encontrar um culpado para atribuir a desordem
inicial, todavia, em um Mundo que vai emergindo gradativamente da Matéria ndo seria mais
necessario imaginar um acidente inicial para explicar a aparicdo do Mdltiplo, do Mal, pois a

1% CHARDIN, Pierre Teilhard de. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José Luiz
(Org.). S&o Paulo: Cultrix, 1978, p. 160.
0 1hid. p. 162.
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multiplicidade tem um lugar natural na base das coisas, e 0 Mal aparece necessariamente em
decorréncia do processo de unificagdo. A fraqueza original consiste justamente no fato desta
nascer a partir do Multiplo, com uma tendéncia, enquanto néo espiritualizada, de recair. Com
efeito, nessas “condigdes, o Mal ndo ¢ um acidente imprevisto no Universo. E, sim, um
inimigo, uma sombra que Deus inevitavelmente suscita pelo proprio fato de se decidir a
criar”. **

Resta, ainda dentro da ideia de Redencéo, compreender como se apresentava para o

autor o mistério da Cruz. Sobre esse assunto Teilhard declarou que foi

sempre impossivel para mim apiedar-me sinceramente diante de um Crucifixo
enguanto esse sofrimento me foi apresentado como expiagdo de uma falta que Deus

teria podido evitar, quer por ndo ter nenhuma necessidade do homem, quer porque

poderiaté-lo feito de um outro modo™*.

Inserida em um Mundo onde a luta contra Multitude € uma condicdo essencia da
existéncia, a Cruz tomaria novos contornos, impregnada de uma beleza e gravidade capazes
de seduzir o homem. Jesus seria aquele que superou em si mesmo, por todos os homens as
resisténcias impostas pelo Multiplo a Unificacdo, resisténcia a ascensdo espiritual, intrinsecas
a Matéria, se tornando o simbolo do progresso. A Redencdo se acrescentaria ndo sO a
expiacao, mas as ideias de atravessar e vencer, ou seja, nao “mais a Sombra, mas as ardéncias
da Cruz>.**®

Por fim, essa nova concepcdo suscitaria alteragdes na visao tradicional sobre o Pecado
Original. Por varios motivos, a configuracdo classica da gueda ndo passaria de uma imposicao
de uma afirmacéo verba que ndo aimentava mais o coragdo do homem moderno, néo
pertencendo assim, em sua representacdo material, ao cristianismo, por isso, ndo havia como
preservéla.

A Encarnacéo aborda um aspecto diferente: os prolongamentos de Jesus difundidos
em um Universo evolutivo se dilatam e se expandem, sem maiores esforgos. Os tragos do
Homem-Deus se espalham pelo Universo, como em seu espaco natural. Essa afinidade é
alcancada porque, segundo o jesuita, hd um equilibrio promovido pela capacidade de sintese,
em um Mundo em vias de uma evolugdo convergente, cuja consequéncia € essencial para a
compreensdo do sentido de Encarnacéo no pensamento teilhardano. Esta consequéncia sobre

aqua escreve Teilhard € a seguinte: independente das preocupactes religiosas, 0 homem se

1 bid. p. 163.
2 | bid.
3 1bid. p. 164.
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encontra levado, pela experiéncia, a admitir a existéncia de um Centro de confluéncia
universal no Universo, ou sgja, para o autor, deve existir um Centro privilegiado no cosmos
onde tudo se anime e se toque. Estabelecido nesse singular ponto cosmico, ele se torna
“imediatamente, co-extensivo a enormidade espacial”.’* Colocado dessa maneira, o padre
acreditava que a frégil humanidade de Cristo estava impedida de ser arrastada pela vastidéo
do cosmos. Essa imersdo de Jesus no ambito das experiéncias humanas ndo o impediu de

constituir o eixo e o apice da maturacdo universal. Com efeito,

Crigsto irradia sua influéncia por aproximacdes, na massa inteira da natureza, por
mais “sobrenatural” que finalmente seja o seu dominio. Pois se concretamente s6
existe um Unico processo de sintese em curso, no Universo de alto a baixo, nenhum
elemento, nem nenhum movimento poderia existir, em grau algum do Mundo, fora
da agdo “informadora” do Centro principal das coisas. O Cristo, ja co-extensivo ao
espaco, ja co-extensivo a duragdo, encontra-se ainda, por sua posicdo no ponto

central do Mundo, automaticamente co-extensivo a escala dos valores que se situam

entre os cimos do Espirito e as profundezas da Matéria'®.

Para Teilhard, a modernidade requeria uma forma mais organica de Cristologia. Um
Cristo que, declarado senhor do Mundo, ndo 0 seja apenas porque foi declarado como tal,
mas porque anima todas as coisas. Um Cristo com dominio da histéria do céu e da terra
porque ambos |hes foram dados, porque sua consumacédo gradua representa fisicamente a
evolucdo do Mundo. Sobre isso 0 autor afirmou que “eis, o unico Deus que podemos, daqui
por diante, adorar sinceramente. E € esse precisamente 0 que nos sugere a nova face assumida
pelo Universo”.** Segundo o jesuita, a evolucdo forcou o reconhecimento e a eclosdo do
Cristo Universal, e este apareceu para proteger a ideia de evolucéo de s mesma. De acordo
com o jesuita, “Cristo ndo ¢ um acessorio acrescentado ao Mundo, um ornamento, o rei que
dele fazemos, um proprietario™*’, ele é aguele que consuma, por meio da convergéncia
universal, todo espirito criado. Chardin via na Encarnagdo o ponto para o qual caminham
todos os movimentos ascendentes da Evolucdo. Cristo € sacramento de encontro de Deus e do

Mundo. Pois, se

o Cristo triunfar um dia, como esperamos, sobre o Mundo moderno, deveremos isso
ao fato de que, quer por sua existéncia (a tnica capaz de nos liberar historicamente o
Centro cosmico requerido pela teoria geral do Universo), quer, como nos falta dizer,
por seu Evangelho (o Unico capaz de nos transformar em bons servidores do Mundo
em marcha), Ele serd como que o Salvador do Universo™®,

¥4 1bid. p. 165.

5 bid. p. 166.

% 1hid. p. 167.

7 1d. Ciéncia e Cristo. Trad. Ephraim Ferreira Alves. Petrépolis: Vozes, 1974, p. 60.

8 1d. Teilhard de Chardin: Mundo, homem e Deus. ARCHANJO, José L uiz (Org.). Sdo Paulo: Cultrix, 1978,
p. 167.
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Um tema importante abordado sobre a relacéo entre Cristologia e Evolucdo era a do
Evangelismo. Era de suma importancia abordar o assunto do “reajustamento da doutrina
evangélica a0 Mundo moderno”.** Para o padre, essa era uma questdo vital, pois 0s seus
contemporaneos ndo se preocupavam com o sentido a ser dado aos mistérios da Encarnacéo e
da Redengdo. Segundo o autor, “nos, cristdos, muitas vezes nos contentamos em pensar que,
se tantos Gentios permanecem afastados da Fé, € porgque o ideal que pregamos a eles €
perfeito demais e dificil de mais”.* Pois, a “verdade sobre o Evangelho atual é que ele nio
atrai ou quase ndo atrai mais por haver se tornado incompreensivel”.*** A visdo do homem
sobre 0 Mundo havia se aterado significativamente e as expressdes antigas ndo satisfaziam
mais 0 homem moderno. Era preciso conformar o codigo espiritual do Evangelho a nova
figura do Universo, que deixou de ser a fantasia do Criador para tornar-se uma grande obra
em vias de realizagdo, a qual é preciso salvar enquanto o homem se salva.

Diante desse novo contexto em constantes mudangas, colocavam-se 0s seguintes
questionamentos para Chardin: “para esse novo espaco, o que vém a ser as diretivas morais
cristas? Como devem flexionar-se para continuarem elas mesmas?”*>? Doutrinados pela ideia
de que deveriam escolher o Mundo ou a Deus, o cristdo acreditava ter de abandonar tudo para
atingir a comunh&o com o divino. Todavia, €le descobriu que ndo poderia se salvar sendo por
meio e em prolongamento do Universo. Adorar, antes era preferir a Deus as coisas, porém,
para o jesuita, nesses tempos de mudanca, adorar havia se tornado o ato de voltar-se de corpo
e ama ao ato criador, para poder conclui-lo por meio do esforco. Entregar-se a um
cristianismo que tem como objetivo a comunhdo com Deus pela Terra, ndo é servir a dois

senhores. De acordo com Teilhard, um Cristianismo concebido dessa maneira

€, ainda, realmente, o verdadeiro Evangelismo, posto representar a mesma forca
aplicada no elevar a Humanidade acima do Tangivel, num amor comum.

Ao mesmo tempo, porém, esse Evangelismo ndo rescende ao Opio que tdo
amargamente (e com certo direito) nos acusam de verter sobre as multiddes.

Nem mesmo € mais, simplesmente, o balsamo claramente espalhado por sobre as
feridas ou por entre as engrenagens sofredoras da Humanidade.

Na verdade, €le se apresenta como o animador da agdo humana a qual proporciona o
ideal preciso de uma figura divina, historicamente entrevista, na qual se concentram

e se salvam as preciosas esséncias do Universo™,

9 1bid. p. 168.
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O homem moderno vive um duplo extrinsecismo intelectual e sentimental, e € esse o
sinal, para o padre, de que havia uma necessidade urgente de renovagdo. Segundo Teilhard, é
preciso que “o Cristo renasga, que ele se reencarne no Mundo gue se tornou muito diferente
daquele em que Ele viveu”.™ Esse Messias, pelo qual 0 homem moderno ansiava, era, para
Chardin, o Cristo Universal, o Cristo da Evolugéo, ou o Cristo Evolutor, motor supremo da
cosmogénese, isto € aguele que anima e colhe todas as energias bioldgicas e espirituais
elaboradas pelo Universo.

Por fim, a Cristologia de Chardin se desenvolveu pautada na ideia de Cristo inserido
como motor supremo de um cosmos em Evolugdo, e ndo mais pautada pela nocdo de um
Cristo crido e amado dentro de uma visdo estéatica e supranaturalistica do cosmos. Para 0
autor, residia na capacidade de renovar a Cristologia a sua permanéncia e vivacidade no
Mundo moderno. Tellhard estava convencido de que s6 um Cristo pensado no coracdo da
matéria poderia falar intimamente ao homem moderno. Por isso, o jesuita propds a s mesmo
e atodo o pensar religioso algumas tarefas, a comegar por desenvolver

a) uma correta fisica e metafisica da evolugdo. Uma interpretaco exata dos dados
leva a descobrir um principio espiritual como estrutura orientadora da evolucdo, e
estéd dominada por um Centro Pessoal de convergéncia universal.

b) Articular uma Cristologia que tome em consideracdo as dimensdes do mundo de
hoje. N&o cosmos, mas cosmogénese. O Cristo, revelado pelo dogma, por Sdo Jodo e
S30 Paulo, é o centro universal e cosmico. Tal fato seria, parao fisico e o metafisico,
uma hipétese legitima; para o crente, um fato real.

c) Desenvolver uma mistica e uma moral em decorréncia disso, isto € um

evangelismo de conquista humana®®®.

Assim como outros pontos do pensamento teilhardano, a exposi¢cdo de sua concepgao
do que seria uma Cristologia para os tempos modernos sofreu duras criticas. Para seus criticos
(com relacéo a Cristologia), o sistema teilhardano inclui, em sua dindmica interna, 0 mistério
de Cristo e de seu Corpo Mistico dentro da Evolucdo, bem como toda a redidade
sobrenatural. A Evolugdo desembocaria na cristogénese, assim como a cosmogénese e a
biogénese fazem eclodir a noogénese. Essa exposicdo linear feita pelo jesuita causou diversas
discussdes com relagdo a posicdo dos acontecimentos. Todavia, 0o autor ressatou que
enquanto cientista necessitava de expor seu pensamento de forma didatica, mas iSso néo
significava que essa ordem estabel ecida por ele revelava aimportancia de cada acontecimento
(biogénese, noogénese e cristogénese). Teilhard deixou claro que Cristo era e € o primeiro na

intencdo, embora em sua exposi¢do cientifica, por questdes de método ele apareca em Ultimo

154 | 1ai
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na execucdo. Cristo ndo é produto da Evolucdo, mas a segunda que é produto do primeiro,
enquanto Cristo € motor e Ponto Omega dela. Chardin jamais afirmou a imanéncia de Cristo,
sem a0 mesmo tempo, afirmar sua transcendéncia religiosa. Os esforcos de Teilhard se
encontravam direcionados para descobrir, no Coracdo da Matéria, aguilo que € dito nos
Evangel hos sobre Jesus.

Ao estabelecer essa relagdo intima entre a Evolugdo e Cristo, Chardin retomou as
questdes relativas a importancia de sua concepcao de Unido Criadora. Pois, admitindo que
Cristo coincide com o Universo, na qualidade de Centro universal, por meio dos progressos
biol 6gicos e espirituais, Jesus transforma todas as coisas.

Pela Encarnacao (tangibilidade) e pela Ressurei¢do (prolongamento) Cristo possui um
poder assimilador integrado na potencialidade na unidade de um s corpo. E Jesus enquanto
centro organico do Universo que Teilhard denominou de Cristo Universal. Centro organico
porque nele esta suspenso fisicamente todo o desenvolvimento natural do qual o homem
depende, e por sua fun¢do dentro do cosmos ele é universal. E por meio dessa dimensio
cosmica universal gue Cristo anima o trabalho humano, todos 0s determinismos e 0 processo
de evolucéo. Dai resulta aideia de que o0 cosmos aparece como o corpo de Cristo se fazendo,
e que ndo esté pronto, pois, a Evolugdo ndo chegou ainda ao seu termo e Deus ainda ndo é
tudo em todos.

A influéncia do Cristo Universal é transmitida ao homem por meio da Eucaristia,
compreendida em seu realismo e poder universal. No lugar do pdo e do vinho é dada ao
homem a oportunidade de contemplar a Cristo no Coracéo da Matéria. A Eucaristia prolonga
a Encarnacéo do Verbo. Por isso, para Chardin, era preciso que os cristdos, em suas oragoes e
pensamentos, concebessem as extensdes reais e fisicas da Eucaristia, ja que é esta que
prolonga a tarefa do divino de incorporar tudo fisicamente a si. E ela que vai unificando os
homens, bem como vai invadindo o Universo progressivamente. No pensamento teilhardano
as dimensdes cosmicas da Eucaristia ganham novos contornos. E possivel notar essas
dimensbes cdsmicas no escrito a Missa sobre o Mundo. Nesse escrito, em especial, as
palavras “Hoc est enim Corpus meum|...] ganham um significado religioso profundo”.156

A Cristologia de Chardin se movimentou no sentido de estudar as relagGes entre o
corpo fisico de Cristo, a materididade e a humanidade, abarcando os mistérios da
Encarnacéo, da eucaristia e da ressurei¢ao. Em outro aspecto, também abordou o significado

da morte, do mal fisico e do pecado em um contexto de cosmogénese, momento no qual se

158 | bid. p. 41.
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insere a Morte e a Ressureicdo de Cristo. Finalmente, o jesuita relacionou a evolucéo
ascendente com Cristo aceito como Pleroma, Ponto Omega.

Preocupado com os rumos que as reflexdes teologicas sobre a Cristologia tinham
assumido em seu tempo, Chardin engajou-se na tarefa de fazer uma leitura da Encarnagéo,
Redencdo e Evangelismo na perspectiva do homem moderno, procurando levar em
consideracdo 0s seus anseios. Em um contexto histérico em que a evolucdo deixara de ser
uma teoria para se tornar um fato cientificamente constatado, 0 homem viu-se diante do
dilema de assumir essa nova visdo ou permanecer na crenca de um cosmos estatico. A moral
religiosa entrava diretamente em choque com as perspectivas evolutivas do Mundo, e para
que os atritos se desfizessem era preciso renovar, fazer com que as concepgdes da Cristologia
estivessem de acordo com essa nova visao de Mundo que se firmava.

Para Chardin, a forma mais eficaz de tornar esse didlogo possivel era impregnar de
realismo a Encarnacdo e a Redenc&o. Foi por meio do realismo da Encarnagéo, na qual Deus
tocou a Matéria e a vida, assumindo hipostaticamente um pedago essencial dessa matéria, que
levou o homem a enxergar 0 homem Jesus de Nazaré como parte do Cosmos e da historia
humana. A Eucaristia (e suas extensdes cdsmicas) da qual falava o autor, faziado Mundo uma
grande héstia sendo consagrada a Deus, imprimindo no Mundo a face do divino, tornando-o
tangivel, acessivel ab homem. Encarnacdo e Eucaristia também ressaltam os prolongamentos
do divino em todas as coisas, prolongamento gque toca e transforma todas elas, conduzindo-as
rumo a uma marcha progressiva para a consumacao final por meio da Unido personalizante.
Um aspecto importante que ocorre durante esse processo € a hova configuracdo que o mal
assume para 0 autor, ou sgja, ele passa a ser apenas uma consequéncia natural do progresso,
da multiplicidade.

Partindo dessas colocagfes, assindladas como fundamentais em seu pensamento, o
padre procurou pensar o lugar que Cristo ocupa na caminhada cosmica e como se articula
Cristologia, para chegar ao estagio fina de maturidade: a extrapolagdo da humanidade em
Cristo.

3.3 A extrapolacdo da humanidade em Cristo

Eis que, perpassando os processos de construcéo e espiritualizacdo do Universo,
surgiu para o jesuita a necessidade de pensar sobre as questdes Ultimas, ou sgja, analisar a
visdo e a promocdo do Real levadas de forma coerente as Ultimas consequéncias. Era preciso

pensar a consumagdo do Mundo (seu desenvolvimento pleno), sua saida (éxtase) e seu termo
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fina, o Ponto Omega, levando sempre em consideraco o aparecimento do Fendmeno
Humano. Afinal, refletir sobre o tema, para o autor, significava pensar em integrar o homem
no Universo e também situa-lo.

Por fendbmeno humano, Teilhard entende o fato experimental da aparicdo, no
Universo, do poder de refletir, de pensar, com todas as consequéncias que esse ato acarreta
para homem e para 0 meio em gue se manifesta. Foi esse poder, em sua apari¢éo, extenso e
instalacdo na Terra, que foi estudado pelo jesuita. A humanidade se apresenta a Chardin como
uma “zona do Real dotada de propriedades extraordinarias”,® a partir da qual é possivel
descobrir 0 sentido da evolugdo geral da vida. Vista como um fendmeno natural, a
humanidade tem uma fisionomia que pode ser aproximada a qual quer outra grandeza cdsmica,
por isso, esta suscetivel as leis biologicas que regem a vida: lei da irregularidade no
crescimento, lei de nascimento, lei das substitui¢cOes sucessivas, entre outras.

Quanto maior o grau de afastamento, promovido pelo estudo da humanidade enquanto
fendbmeno natural, maior o grau de fisicidade, de objetividade com que se passa a vé-la
Todavia, a humanidade escapa aos limites restritos a biologia para ser vista também como um
fenbmeno fisico, mas, ainda sim, puramente natural. Dai a necessidade de estudar mais
profundamente a humanidade escapando dos dominios exclusivamente experimentais, que
encontram nela apenas um processo em curso. Essas vérias abordagens dividem entre si 0s
pontos para compreendé-la, mas que nem por isso fragmentam a unidade do saber. Todas elas
constituem a construcdo de uma mesma histéria. Nela, a humanidade entra como tema de
central importancia. Ao mesmo tempo em que o aparecimento da humanidade constitui um
fendmeno natural, seu surgimento também & um fendmeno peculiar. E pelas distingdes que se
faz ao abordar um novo nivel de redlidade que a “Humanidade se nos apresenta como um
Todo organico peculiar: nem apenas e exclusivamente um todo fisico ou biologico, nem a
mera agregacdo ou unidade moral; mas um todo sui generis’.™®® A humanidade é o magno
fendmeno da Evolugéo.

A Evolucéo ndo se restringe apenas a questdes fisicas, mas ela também prossegue no
espirito, programando um Mundo hominizado. Essa Evolugdo passa por trés movimentos: a
expansdo, a compreensdo e a personalizacdo. A expansdo congtitui o fato da civilizacdo se
espalhar por todo o territorio da Terra Nesse momento, criam-se as civilizagOes de tipos
variados. Na etapa da compreensao, a civilizagdo que havia se espalhado torna a se unir por

57 ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. Sao Paulo: Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras de S&o Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 286.
158 1bid. p. 290 (Grifo do autor).
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meio da organizacdo técnica e socia. Teilhard denominou esse fenbmeno de planetizagéo,
pois as civilizagdes se abrem e se internacionalizam, e os homens passam a se sentir proximos
novamente. Por fim, d&se a personalizacdo, movimento pelo qual a humanidade caminha
para a ampla complexidade e uni&o, para a criagcdo da consciéncia coletiva. Esse processo de
uni&o n&o é regido por leis juridicas, mas por algo que é intrinseco & humanidade: o amor. E
ele que consagrara toda a humanidade numa unidade superior, sem suprimir a liberdade e
personalidade, pois, 0 amor é personalizante.

De acordo com o jesuita, ao pensar sobre o primado da vida no cosmos, o fato mais
marcante com relacdo a humanidade € a manifestacdo, de stibito, levando-se em consideracéo
a extensdo das eras geoldgicas, do pensamento. Enquanto cientista, que participou
diretamente de uma importante descoberta paleontoldgica, a do Sinantropo de Pequim, por
meio de seus estudos, Chardin acreditava que tal fendmeno invadiu “poderosamente a Terra
foi porque, com 0 Homem e seu pensamento, a Vida alcangou uma fase instrumental auto-
libertadora e atingiu um grau inaudito de unificacio organizadora”.™ Logo, a Humanidade
apoderou-se do resto da Vida, invadiu a superficie terrestre, obra de alguns milhares de anos,
disseminando individuos, estabelecendo uma coesdo entre eles por intercambios e
comuni cagoes.

O poder do fendBmeno humano ndo reside apenas na homogeneidade morfol 6gica da
raca humana, € em seu isolamento enquanto classe ou reino, mas sim, no fato de que no
desenvolvimento geral da Vida, ele eclode como a go absolutamente novo, téo original quanto
a Vida em s e a evolucdo da Matéria. O homem encontrava-se em um patamar inédito.

Segundo o jesuita, o fendmeno humano envolve o planeta poderosamente, ja que,

vista de uma distancia muito grande, a Terra, coberta de seus vegetais e de seus
oceanos, deve parecer verde e azul. Para um observador longinquo que conseguiria
decifré-la melhor, ela pareceria, nesse momento, luminosa de Pensamento. Do ponto
de vista mais friamente positivista que sgja, 0 Fendmeno humano ndo representa
nada menos que uma transformac@o geral da Terra, por estabelecimento, na
superficie da mesma, de um invélucro pensante — mais vibrante e mais condutivel,
num sentido, que todo metal; mais movel que todo fluido; mais expansivo que
qualquer valor; mais assimilador e mais sensivel que toda matéria organizada™®.

E todo esse poder se instaura por meio dessas mudancgas, que ndo sdo frutos de um
evento secundario, acidente ou um acaso, mas sSim de uma crise essencialmente preparada,

desde sempre, pela dindmica evolutiva do Mundo. Com o homem se inaugura uma nova era

159 .

Ibid. p. 292.
1% CHARDIN, Pierre Teilhard de. O fendmeno humano. Trad. José Luiz Archanjo. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p.
200.
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na Histéria da Natureza, o psicozbico, que se iniciou com a instauragcdo das esferas racionais
do conhecimento, das construcdes artificiais e da totalidade organizada.

A essa camada pensante da Terra, Teilhard denominou noosfera (neologismo do
autor), que constitui justamente esse novo reino, um todo organico e especifico em vias de
unaminizacdo (unificacdo material e unificacéo espiritual), que se distingue da biosfera, a
camada viva ndo refletida, mas sustentada por essa. A noosfera € uma realidade ja dada, mas
com um valor a ser realizado livremente, a partir da hominizacéo. Por ter a Humanidade como
sua base fisica, ela € também planetaria. A capacidade de pensamento do homem €, para o
autor, o que divide a Evolugdo, tamanha sua importancia, pois, quando “pela primeira vez,
num ser vivo, o instinto se viu a si mesmo no espelho de si proprio, foi o Mundo inteiro que
deu um passo.”*® A Evolucdo, para Chardin, ndo se restringe apenas as esferas fisicas do
homem, mas el a prossegue também no espirito, que hominiza.

Quando os estudiosos concentram seus olhares no fendmeno, pare reexamina-lo, é
possivel ver nele trés fatos, cuja constatacdo se revela de suma importancia para a
compreensdo do fendmeno. S&o eles, o primado da Vida no cosmos, o primado da reflexéo na
Vida e a ascensdo para uma super-reflexdo. O primado da Vida no cosmos se deu por meio da
lel da complexificacdo, onde a vida passou das formas mais simples as mais complexas,
conseguindo se manter. Com a introducdo desse eixo, a Vida passou a ser, um conjunto
dirigido de propriedades que surgiu e se desenvolveu em fungdo das complicacOes fisico-
guimicas crescente dos agrupamentos materiai s organi zados.

A Vida é, para 0 autor, a manifestacdo e a expressdo planeté&ria de uma deriva
universal, que corresponde ao eixo mais central e slido, o das complexidades (a crescente ea
consciente), ocupando o vértice do pice cosmico. Por isso, a Vida deve ser considerada uma
forca em pressdo, sempre e em toda a parte, esperando uma ocasido favoravel paraemergir. E,
uma vez surgida, impele suas construcbes até o fim. Partindo dessas consideracdes, 0
fendbmeno humano pode se constituir, culminando na expressdo mais avangada do Universo.

Quanto a questdo da reflexdo, 0 homem se apresenta como o Unico ser que sabe que
sabe. E essa propriedade mental que constitui uma propriedade vital. Foram os efeitos da
aparicdo que renovaram a face da Terra. Ao nivel da reflex@o, a consciéncia sofre uma
mudanca de estado, atingindo um limiar, um ponto critico. O homem, considerado em seu
aspecto de consciéncia elementar, pessoal, em decorréncia de sua capacidade de antever o

Futuro, inaugurou a exigéncia de vida ilimitada. Logo, a vida, considerada anteriormente

181 | i,
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como uma irreversibilidade relativa, reveste-se de uma irreversibilidade absoluta, que se
expressa na incompatibilidade dindmica entre uma perspectiva de morte total e a continuagéo
de uma Evolugdo auto reflexiva. A emergéncia da reflexdo fez com que todo o esforco da
Vidaingressasse numanova esferado Real, invadindo-o completamente.

Rumo a uma ascensdo na Evolucéo, o fendmeno se insere no eixo da complexificacéo
e se prolonga no processo de unificagdo-consolidagao-interiorizagdo. Tudo i1Sso Se tornou
possivel por meio da socializacéo, que congtitui as forcas de encadeamento, de aproximacao,
de solidariedade entre grupos étnicos diversificados. Como consequéncia desses arranjos
naturais, ¢ acrescido um grau maior de consciéncia. Pois, ao “refletir sobre si mesma a Vida
ndo parou; move-se ainda, muito embora com lentiddo de um todo colossal. Ao atingir o
Homem, a evolugao biolégicando se deteve...]; avanca ainda, num outro nivel, saltando”. %2

Para dém da hominizacdo elementar (realizada no individuo), desenvolve-se uma
segunda hominizag&o (da espécie), culminando em um Todo unificado (a humanidade). Com
efeito, d&se a passagem para uma Super Reflexdo Coletiva, através da qual, o novo deve
emergir. Por meio desse passo coletivo, constata-se uma importante caracteristica: a exigéncia
de irreversibilidade, imprimindo-se na consciéncia da espécie, que se recusa a aceitar uma
total aniquilagdo ou uma preservacdo insuficiente de seu futuro e trabalho evolutivos. E a
partir do Fendmeno Humano, que se deve pensar 0 que possa ser a consumacao do Mundo e
sua saida para adiante.

Num primeiro momento evolutivo, foi possivel compreender a génese mais ou menos
automatica do homem. Num segundo momento, observou-se o prolongamento da Evolucéo
por meio de artificios coletivos. Consolidando esse segundo momento, 0 homem passa a
interagir através da socializagdo. Utilizando do poder de sua reflexdo, ele se torna capaz de
modificar asi proprio, e até certo ponto, de se fazer. A reflexdo acarretou em liberdade, poder
de livre auto direcdo, abrindo-se a uma indeterminacéo em relagdo ao futuro, cuja primeira
direcéo, €, pois, a unificacdo de um Todo, que por sua vez, passa, essenciamente, pelo
processo de espiritualizacdo. Ocorre uma liberagcéo do espirito, ndo por meio de uma ascese
separatista em relacdo a Matéria, mas por transformagdo do material, mesmo que através de
penas e fracassos, eis, 0 que para o autor, constituia a espiritualizacdo. E, por intermédio desse
parametro de autonomizagdo crescente, que € possivel extrapolar a curva do fenébmeno e
descrever sua emergéncia final. A noogénese, por ser um fendmeno convergente, orienta-se,

por natureza, para uma consumacao, uma saida perfeitamente possivel, pois, havera um tempo

162 ARCHANJO, José Luiz. A hiperfisica de Teilhard de Chardin. Sao Paulo: Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras de S&o Bento, 1974 (Tese de Doutorado), p. 585.



97

em que a humanidade chegard a um ponto critico de maturacdo. O homem, completamente
refletido, individual e coletivamente tera atingindo seu ponto méximo de impacto espiritual,
por isso, é preciso considerar, que nessa direcdo, ha uma emergéncia final do pensamento
terrestre no Ponto Omega.

O Omega é a saida conveniente para 0 Fendmeno, e sO emerge nesse estado de
maturacdo do mesmo. Esse Ponto € uma necessidade que surgiu desde que o Universo se
evidenciou como psiquicamente emergente. Ao atingir esse ponto de maturag&o, nesse limiar,
a humanidade abandona sua cobertura tangencial (a Terra e as estrelas) para retornar,
gradualmente, a energia espiritual. O Omega é a saida conclusiva para 0 Humano. E, pois,
“num passo exteriormente semel hante a uma morte — mas, na realidade, simples metamorfose
de acesso & sintese suprema — ela encontra a Unica esséncia irreversivel das coisas; Omega,
sua ‘saida conveniente’ .1®® Ele é o Unico ponto concebivel de unanimizacdo ou unificacdo

definitiva e total do cosmico através do humano. Pois, que

0 Universo tende para alguma forma de unidade final € idéia presente em muitas
filosofias. Assim ela ndo constitui uma novidade [...]. Contudo, o que é importante
notar é que, a nogdo de centro-complexidade, axial para a Hiperfisica, revela-se
extremamente (til para a caracterizacgo daquela unidade final***,

Para o autor, quando se fala em fim do Mundo, € sempre a ideia de desgraca e
catéstrofe que ocorre no espirito do homem. A ideia de um cataclismo sideral, devido as
forcas cosmicas que circundam a Terra s8o 0os medos mais comuns. S80 muitos os infortanios
que podem, de stbito, ameacar 0 progresso da noosfera. Nao s ameagas vindas do espaco,
mas problemas causados pelos homens, como guerras e epidemias. Essas séo eventualidades
bem conhecidas e, que foram mencionadas por muitos estudiosos com os quais Teilhard teve
contato por meio de suas leituras, como Benson, Welss, entre outros. Essas consideragoes
catastréficas sobre o fim do Mundo eram, para ele, bem verossimeis. O jesuita também
admitia a possibilidade de que tomadas isoladamente, cada vontade humana poderia “se
recusar 4 tarefa de subir mais acima na unido”.*®® Contudo, apoiado em seu conhecimento do
passado da Evolucdo, que o homem néo deveria recear nenhum desses desastres, pois, por
mais possivels que eles sgjam em teoria, por uma razdo superior, esses ndo ocorrerdo. As
representacfes pessimistas sobre o fim da Terra tém em comum o fato, de que se ocorrerem,

se estenderdo a Vida inteira Se tal for a morte do homem, tal serd a morte da humanidade.

163 1hid. p. 597.

154 1bid. p. 599.

1% CHARDIN, Pierre Teilhard de. O fendmeno humano. Trad. José Luiz Archanjo. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p.
318.
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Para Chardin, se a humanidade desaparecer, a Vida néo sera capaz de franquear novamente o
passo da reflexdo, ou seja, uma “Unica estagcdo para o Pensamento, como uma Unica esta¢ao
para a Vida”.'® E no homem que residem as esperancas de porvir da noosfera, biogénese e da
cosmogénese. Fica evidente para o jesuita, a impossibilidade de um fim precoce do Universo,
que estaria abortando a si mesmo. Ha uma “secreta cumplicidade do Imenso e do Infimo para
aquecer, alimentar, sustentar até o fim, a forca de acasos, de contingéncias e de liberdade
utilizadas, a Consciéncia que surgiu entre os dois”.**” O fato é que 0 homem é insubstituivel,
portanto, por mais inverossimil que sgja essa perspectiva, ele tem de se redizar, ndo sem
davida, mas infalivelmente. E na direcio da extrapolacdo do homem na hominizagdo, e so
nela, que é possivel prever o fim do Mundo, acontecimento esse que se dard na emergéncia do
Ponto Omega.

Ao acancar essa emergéncia, a unificagdo se transfigura em uma Metafisica da Unido.
Para satisfazer as condicdes de saida conveniente, o Ponto Omega deve se apresentar com
sendo de uma determinada maneira. Ele € pessoal e centreidade que personaiza os seres,
sendo esse Ponto supremamente centrado, e associa em si dois termos que parecem

contraditérios: atotalidade (de tudo) e a personalidade de um. Portanto,

pela imiscibilidade essencial das personalidades (centros, consciéncias), ja pelo
préprio mecanismo da unificacdo, a Pessoa de Omega é uma Unidade em
coincidéncia com um paroxismo de complexidade harmonizada, em que a

personalizagdo do Todo e as nossas personalidades elementares atingem o seu

méaximo, com con-fus3o e simultaneamente'®.

Cumpre ressaltar que outro atributo fundamental do Omega ¢ a transcendéncia, com
um cardter iminentemente divino. Com efeito, Teilhard afirmou a identificagcdo do Ponto
Omega com Deus para poder melhor explicar a relaco do transcendente com o Mundo. E
esse transcendente Deus-Omega que atua sobre 0 Mundo como causa unitiva e final do
Mundo, imanetizando-se, imergindo nele para cria-lo. Eis que Deus se torna tudo em todos. E
no Omega que todas as |eis da uni&o atingem sua méxima atuacso.

Considerando o0 Omega em sua face divina, é possivel compreender que,

ndo ha Deus, até certo ponto, sem unido criadora. Nao ha criagdo sem imersdo
encarnadora. N&o hd, por fim, Encarnacdo sem compensacgéo redentora (tanto para
vencer as desordens estatisticas do Real em vias de unido, como para superar a
“inércia ontoldgica”, por assim dizer, em virtude da qual o ser participado tende a
recair na Multiplicidade)'®.

1% 1hid. p. 319.
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A partir da Metafisica da Uni&o, os pluralismos conceituais (como admitir que Deus
pudesse absolutamente criar ou ndo criar, e criando, podia fazé-lo com ou sem encarnacéo, €,
que encarnando-se, podia fazé-lo de maneira penosa ou ndo) se corrigem essencialmente. E
possivel compreender a criacdo, encarnacdo e redencaéo como faces de um mesmo mistério: a
Pleromizacao, reducéo unificadorado Mltiplo.

Enguanto centro de todo o Real, Deus € um assimilador orgénico, integrando
potencialmente na unidade de um s corpo (Corpo Mistico, Pleroma) a totalidade do género
humano. O Cristianismo implica em uma Cristogénese, isto é a percepcdo de uma
determinada Presenca universal, que €, a0 mesmo tempo, imortalizante e unitiva. A
consciéncia de pertencer a um Universo convergente fortalece no homem o seu sentido
cdsmico, e essa percepcdo da Humanidade enquanto um todo tangivel a torna apta para
conduzir a Evolucdo e construir o Futuro. Esses sentidos, integrados em um sO sentido
evolutivo, sdo a base da consumacado universal pelo Espirito. Consumacéo (ou emergéncia do
supra fenomenal), que é atingida por extrapolacgo (primeira face do Omega), confirmada por
deducdo de cunho intelectual (segunda face do Omega), e por fim, perpassa a cristificacéo
total do Universo, enquanto Meio Divino (terceira face do Omega), que realiza a consumacao
final, aParusia. Para Teilhard, o Cristo da Revelaco coincide com Omega da Evolucéo.

Afirmar aidentificaco do Cristo da Revelagio com o Omega da Evolugo transforma
profundamente o significado de todas as coisas, como 0 Universo, admitindo que esse
consuma-se e ativa-se por definitivo por meio da afirmacéo da identificagdio. E esse Cristo
Coésmico gue completa verdadeiramente o Universo. Ele se desenvolve e consuma ja por sua
Encarnacdo, a pessoa humana, preparando a natureza cosmica e humana para o encontro com
a sobrenatureza divina na realidade do tempo final (Parusia) de seu Corpo Mistico, no qua a
totalidade das coisas atinge sua aptiddo maxima para a unificacdo. E, para cumprir o ato de
assimilagéo, ele atrai 0 Universo a si, que avanga, animando-0 em sua possibilidade méxima
de ascensdo individual e coletiva das consciéncias.

Em suma, o Cristo consumador, sobre o qual 0 jesuita escreveu, ndo € apenas 0 Verbo
Encarnado, ou apenas o Jesus histérico, mas &, antes de tudo, o Cristo paulino, por intermédio
de quem Deus ¢ realmente tudo em todos, pois, no “Cristo total (sobre esse ponto a tradi¢do
crista é unanime), ndo ha somente o Homem e Deus. Mas ha ainda Aquele que, no seu ser

‘teAndrico’, reune toda a Criagdo: in quo omnia constant”."® Esse terceiro aspecto, funcéo ou

0 CHARDIN, Pierre Teilhard de. Escritos do tempo da Guerra. Trad. Luisa Ducla Soares. Lisboa: Portugdlia,
1969, 402 p. (Coleg¢do Documentos Humanos v. 30), p. 38.



100

natureza cristica, que Teilhard denominou de natureza cosmica. E o Cristo paulino o gerador
e consolidador do Meio Divino. Esse Meio, nascido de um Universo cristificado se abre ao
mistico como uma via de acesso a unidade total.

Abandonando todo extrinsecismo, € possivel compreender a potente realidade do
Cristo revelado Pantocrator, e, coincidindo com o Omega, esse Cristo irradia fisicamente
sobre a totalidade das coisas. Ele € o0 motor supremo da Cosmogénese se fazendo Universal,
co-extensivo ao Universo inteiro, isto €, cosmicizado, desenvolvendo em toda a plenitude uma
onipresenca de transformacdo. Ele penetra tudo, sobre-animando com sua influéncia de
atracdo. Logo, todo o Real, em Ultima instancia desemboca nele.

No que diz respeito a Igrgja (e ao cristianismo), em sua relagdo para com a
cosmogénese, ela é um filo de amor na natureza. A Igreja é, paraele, o lugar onde se atualiza
o Cristo Universal e Totd. E nela que a cristificagdio do Mundo e da Humanidade ganha seu
caréter social, bem como é vivida de forma consciente. Com efeito, como no Mundo o ponto
extremo de progresso € constituido pela humanidade, da mesma maneira, na humanidade ele é
constituido pela Igreja. Ela promove uma ultra socializacdo, que se forma pouco a pouco,
reunindo todas as energias da noosfera. A Igrgja é a posicao reflexivamente cristificada do
Mundo, foco principal das afinidades humanas por meio da super caridade, € o eixo central de
convergéncia Universal e o ponto de encontro entre o Universo e o Ponto Omega.

Com efeito, quando, por fim, o processo de amorizacdo e de personalizacdo da
humanidade chegar ao seu &pice, a maturidade, a evolucéo entrard em sua derradeira crise, e
entdo, chegard o fim, a extrapolacéo da Humanidade em Cristo. A Parusia virg, e, com ela, a
instauracdo do Reino de Cristo na Terra. Ela irrompera quando a humanidade tiver alcancado
uma intensidade de unificagdo e convergéncia que extrapolara. E, por uma intervencéo
sobrenatural, Cristo vira para completar a efervescéncia natural.

Segundo Leonardo Boff, a linha fina da Evolucdo, na qual a ordem sobrenatural
parece naturalizar-se e, 0 Omega da Revel agdo identificar-se com o Omega da Ciéncia admite
trés niveis de compreensdo: 1) a hiperfisica, uma andlise de cunho fenomenoldgico da
Evolugdo, que se baseia em dados cientificos. Como resultado, tem-se uma hipétese segundo
a qua a humanidade atingirA um ponto de convergéncia coletiva, porém, sem aniquilar o
pessoal. E essa convergéncia se dara no Ponto Omega; 2) um ato de fé psicol gico, que reside

na crenca de um Omega pessoal, que € responsavel por essa comunhdo coletiva; 3) a fé na
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revelagdo cristd, que afirma que a hipotese cientifica € um fato histérico, ou sgja, Cristo é o
Ponto Omega real e divino'™.

A consumacdo do Mundo, que para muitos, revelava-se como um tempo dramético de
catéstrofes cosmicas sem precedentes, ganhou, no pensamento teilhardano novos contornos. O
homem n&o deve se preocupar com um fim precoce, oriundo de epidemias, guerras, e,
perpassado pelo sofrimento. A consumacdo sO dara em seu devido tempo, quando as
potencialidades da consciéncia, coletiva e individual, atingirem seu ponto maximo de
maturacdo. SO entdo, a Unido derradeira ocorrera, Unido completa e personalizante com o

Ponto Omega, momento no qual a humanidade extrapolar-se-a em Cristo, tudo em todos.

"1 BOFF, Leonardo. O Evangelho do Cristo Césmico: a busca da unidade do Todo na ciéncia e na religigo.
Rio de Janeiro: Record, 2008, p. 47-48.
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CONCLUSAO

A necessidade de discutir, sob novas perspectivas, a relagdo entre o humano e o
divino, entre a graca e a condicdo humana fez com que diversos pensadores do periodo da
modernidade tornassem a se ocupar das questdes que envolviam arelagdo entre o natural e 0
sobrenatural. Entre esses pensadores, destacaram-se Maurice Blondel, Henri de Lubac e
Teilhard de Chardin, cada um, contribuindo de maneira singular para oS avangos na
concepcao dessa relacdo tdo complexa. Blondel, por meio de seu conceito de imanentismo,
reascendeu o interesse pelas questdes envolvendo a transcendéncia e a imanéncia do divino,
guestdes essas gque tinham como pano de fundo a relacdo entre natural e sobrenatural, essa
relagdo, por sua vez, carregava em s a necessidade de discusséo sobre a existéncia de uma
natureza pura, conceito que Henri de Lubac trabalhou em seus escritos. Reavivadas as
contendas acerca do assunto, fato este aiado ao periodo de crise da Igrgja catdlica e a
consolidacdo dos movimentos de renovacdo, como a Nouvelle Théologie, movimento do qual
de Lubac fez parte, o tedlogo, através de sua obra principal, Sobrenatural, expds sua posi¢ao
sobre a maneira pela qual se da a associacéo entre graca e condi¢do humana. Para o autor, a
manutencdo da crenca em uma natureza pura ndo era um meio valido para salvaguardar a
gratuidade da graca, afirmar um fim puramente natural do homem néo era uma solucéo para o
problema que havia sido colocado. Para ele, eraimpossivel separar a existéncia do espirito de
sua destinacdo. Preocupado e vivenciando as angustias do homem moderno, divido entre o
Mundo e Deus, Teilhard também se ocupou de analisar o tema de maneira singular. Foi tendo
como ponto de partida uma concepcdo cristd de Mundo que o jesuita pensou a relacdo entre
essas realidades, focando no caréter positivo das potencialidades do Mundo, em especial, ada
Matéria

Consciente do poder espiritual da Matéria, 0 jesuita procurou resgatar o verdadeiro
lugar da Matéria, o de destaque, pois, ela ndo deveria mais ser relegada a fonte de todo o Mal
e do pecado. Para o autor, €la é santa, € o molde no qual se imprime a face de Cristo, meio
pelo qual ele se faz tangivel para 0 homem, e também fundamental no processo de
espiritualizacdo do Mundo. Teilhard deixa claras as suas impressdes sobre a importancia da
materialidade em o Hino a Matéria, assinalando que a Matéria ndo é um refluxo da Graga,
mas sim a uma parte das perfei ¢oes dos esforgos acumulados no progresso da evolucéo.

Teilhard pode ser considerado um mediador entre dois mundos (cientifico e religioso,
humano e cristéo), tendo conciliado em s suas exigéncias interiores (de homem, pensador,

cientista e sacerdote), tendo, em fim, sintetizado num s esforco harmonioso a reflexéo e o
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zelo apostdlico. Ele se propbs reconstruir um itinerario: comunh& com Deus (criador) e
comunh&o com a Terra (criagdo), comunhdo com Deus, através da comunhdo com a Terra. A
comunhdo sobre a qual Chardin escreveu esta impregnada de realismo, podendo ser atingida
pelo homem, pois, 0 Universo é o meio pelo qual o divino se prolonga, e, feito Carne, Cristo
congtitui 0 Meio Divino, centro dindmico que reline em si todos os Meios Divinos individuais,
fazendo com gque o0 homem descentre de si, e centre-se no outro.

Chardin também trabalhou a questdo da santificagdo do esforco humano, pois, a acéo
do homem é uma forma intima de comunh&o com Deus. N&o sO6 em sua origem, mas também
na intencdo, a acdo esta destinada a colaborar com o crescimento do Real, sgja ela uma
passividade de crescimento ou uma passividade de diminuico. O homem tem a
oportunidade, de por meio de seus esforgos, promover a unidade organica do Mundo.

Com relacdo a vida de Chardin, esta foi assinalada por momentos de crises radicais,
aceitacdo e fidelidade. Consciente da profundidade de sua ligagdo com a Igreja e com sua
Ordem, o jesuita preferiu aceitar as imposic¢des restritivas que Ihes foram impostas, vivendo
nos sucessivos exilios nas estepes da Asia, a abandonar a instituicdo. Teilhard aproveitou os
longos periodos nas expedicdes cientificas para dedicar-se a ciéncia e aos seus ensaios de
cunho teoldgico. Precavido, o jesuita enderecou todos eles a amigos intimos, para que fossem
publicados no momento devido, evitando assim, que Seus ensai 0s chegassem aos censores de
Roma. A relagdo conturbada com a Igreja resultou da ndo aceitacdo dos aspectos novos de seu
pensamento. Teilhard dividiu opinides, e o circulo de intelectuais da época se dividiam entre
0s adeptos entusiastas do pensamento teilhardiano, e os criticos fervorosos de seus escritos. A
relacdo entre o natural e o sobrenatural em seu pensamento foi 0 aspecto que mais foi alvo de
criticas, e, por isso, pesou contra ele, durante muito tempo, a acusacdo de naturaizar o
sobrenatural .

O problema da relacéo entre a realidade natura e a sobrenatural no pensamento de
Teilhard de Chardin, objeto deste estudo, poderia parecer, para a contemporaneidade, alheia
ao contexto historico em que se desenvolveu, ou poderia, até mesmo, ser interpretada como
uma tentativa de resgatar um tema ultrapassado, pertinente apenas ao periodo da Escolastica.
Entretanto, esta discussdo perpassou a delimitacdo historica do contexto modernista, e perdura
como um desafio para as religides cristas hoje, sob a forma do ateismo e o destino dos ndo
Cristaos.

Chardin, enquanto padre e cientista, encontrou-se diante do dilema de dedicar-se as
coisas do Mundo ou dedicar-se as coisas divinas. Apaixonado por ambas, 0 jesuita procurou

integrar em uma sintese harmoniosa seus dois anseios interiores, dedicando toda atividade
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cientifica a descobrir os revérberos de Cristo no coragdo da Matéria. Foi partindo do
pressuposto da possibilidade de conciliar seu amor pelo Mundo e por Deus que Teilhard
desenvolveu todo 0 seu pensamento.

Ademais, 0 jesuita estava consciente de que havia ocorrido uma ruptura da crosta de
estabilidade e fixidez do velho cristianismo. Fato que, para o autor, instaurou-se uma
necessidade de se repensar a dicotomia existente entre o natural e o sobrenatural. Era tempo
de estabelecer novas bases para uma Cristologia renovada, que atendesse as necessidades do
Mundo em constante evolugdo. Com relacdo a Cristologia de Chardin, o problema do pecado
original foi 0 que mais chamou atencdo, visto que, a maneira do jesuita conceber a dindmica
do pecado, pareceu, aos olhos dos criticos, pouco ortodoxa. Ele chegou até ser acusado de
negar o dogma do pecado original. Para ele, a nog¢do de pecado, tal como ha mil anos, ja néo
satisfazia 0 homem moderno, pelo contrario, era uma forma de engessar 0 homem. Fixando-
se em uma ideia de cosmos estético, era uma forma de explicar a existéncia do mal em um
Universo fixista, que ndo atendia mais as necessidades do homem moderno, pois, para o
autor, em um Universo evolutivo, o Mal deveria ser visto como um traco natural da evolugdo.
Havia a necessidade de uma Cristologia mais organica, que transpusesse a barreira entre o
homem e a religido, pois, s6 um Cristo pensado no coracdo da Matéria poderia atender aos
anseios da nova mentalidade que se formara. Chardin procurou fazer uma leitura da
Encarnacdo, Redencéo e Evangelismo dentro da perspectiva do homem moderno.

A importancia da Unido no pensamento teilhardiano também chama a atencéo para a
guestdo da consumacdo final do homem. Para o autor, o processo gradual de espiritualizacdo
do Mundo caminha ao lado da progressiva maturagéo das potencialidades do fenGmeno
humano, logo, chegara um tempo em que a humanidade atingird a maturidade psiquica, para
que por fim, possa se consumar, de maneira definitiva, com o Ponto Omega, ou sgja,
comungar de todas as maneiras com o divino, momento no qual, por fim, se dara a Uniéo
final, a extrapolacdo da humanidade em Cristo, n&o por meio de um fim catastrofico, como
apontam muitas teorias, mas sim, porque sera 0 momento certo para que o fim ocorra.

O otimismo teilhardano fez com que o jesuita concebesse 0 Mundo rodeado de forgas
positivas, como as potencialidades espirituais da matéria, o valor positivo de todos os esforgos
humanos. Tendo essa nogdo positiva como ponto de partida para pensar o problema do
Pecado Original, ndo desprezando a malicia intrinseca dele, mas, 0 que ele contesta € a
importancia que considera excessiva a se verificar na atitude espiritual a sua volta, do temor

do mal, na relagcdo com a esperanca e com a confianga que provocam uma agéo melhor. O
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Mal é em si, uma consegquéncia inevitdvel que surge durante o processo de espiritualizacéo
do Mundo.

Teilhard mostrou ao cristédo a necessidade simultanea de fornecer o esforgco humano e
o de cristianizar, interiorizando-o. Para que advenha efetivamente o Reino, a seiva do mundo
precisaria ser santificada, sobrenaturalizada. Uma consumagéo sobrenatural ndo poderia, de
fato, ser causada por simples poténcias naturais. seria necessario que ela fosse recebida. Com
toda a certeza, que a segunda vinda de Cristo deveria ser precedida, preparada por um longo
desenvolvimento humano, também a religar toda a evolucdo antecedente. Mas sO uma
operacdo divina pode consegui-lo. Ha nisto toda uma distancia, na prépria unido, ha conexao
intima da natureza ao sobrenatural: a natureza € como que uma matéria oferecida ao
sobrenatural .

O pensamento do jesuita mostra que ele estava muito mais preocupado em estabel ecer
os pontos de continuidade entre a realidade sobrenatural e a natural do que explicitar as
rupturas entre essas ordens. Dai advém, em sua maioria, as criticas que seu pensamento sofreu
durante muito tempo. Embora, em muitos momentos, Chardin tenha tomado precauctes para
evitar que deturpassem algumas de suas consideracOes a respeito do tema, os meios pelos
quais 0 autor procurou expressar suas afirmativas sobre essas questOes eram ardilosos.
Teilhard afirmou que o Universo é naturalmente pré-adaptado ao Cristo que hade vir, porque
tudo éfeito nele, paraele e por ele e, por isso, de certaforma, o Universo jaabarcaem si uma
pré-disposicdo ao sobrenatural. Contudo, 0 autor ndo esclarece de maneira objetiva, em
muitos de seus escritos, o que seria, em si, essa pré-disposi¢cao ao sobrenatural, 0 que coloca o
pensamento teilhardano numa linha ténue entre a concepgdo de Unido panteista e estabel ecer
uma sintese integradora e diferenciadora entre a realidade natural e a sobrenatural.

O tema da relacdo entre o natural e o sobrenatural é complexo, e o pensamento
teilhardiano apresenta um aspecto dessa discussdo. Ha muitas outras abordagens a serem
pesquisadas, bem como muitas questfes a serem analisadas. Por i1sso, esta pesquisa ndo teve a
pretensdo de esgotar 0 assunto, mas sim, de contribuir para a compreensdo desse assunto no
pensamento do autor. As questGes sobre graga e natureza envolvem pontos do pensamento
teilhardiano que podem ser aprofundados em pesquisas posteriores, como a relacéo entre a
ciéncia e a religido e o evolucionismo convergente, problemas que também fizeram parte do
itinerério intelectual do jesuita. Esses pontos que nédo sO fizeram parte apenas dos interesses
do homem no periodo do modernismo, mas atraem 0 interesse de pesguisadores
contemporaneos, e o pensamento teilhardiano constitui uma fonte importante para o estudo

dos assuntos mencionados.
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