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Resumo

Descreve-se a ruptura epistemologica entre a racionalidade moderna e a racionalidade pds-
moderna, no que tange a experiéncia religiosa e o evento da subjetividade a partir do
pensamento teoldgico de Carlos Mendoza Alvarez. Se a concepgio do sujeito autdnomo
implicou a negagdo da alteridade e o abandono das metaforas de transcendéncia para a
salvacdo, a irrupcdo da subjetividade pds-moderna marca a impossibilidade de conceber a
humanidade fora da religacdo com o outro e com a transcendéncia. Nesse novo contexto, o
fendmeno do retorno do religioso surge como sinal dos tempos pds-modernos: sinal de
reencantamento da cultura e abertura a outra ordem da existéncia. E a oportunidade de
reabilitar a experiéncia com o Mistério transcendente do real, cultivado por todas as tradi¢des
religiosas, que em linguagem monoteista chamamos Deus.
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Religious experience in postmodernity. The event of subjectivity as the path of our
humanization

Abstract

We describe the epistemological rupture between modern rationality and postmodern
rationality, regarding the religious experience and the event of subjectivity from the thought
of Carlos Mendoza Alvarez. If the conception of the autonomous subject implied the negation
of otherness and the abandonment of the metaphors of transcendence for salvation, the
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irruption of postmodern subjectivity marks the impossibility of conceiving humanity outside
of reconnection with the other and with transcendence. In this context, the phenomenon of
the return of the religious emerges as a sign of postmodern times: a sign of re-enchantment
of culture and openness to the other order of existence. It is the opportunity to rehabilitate
the experience with the transcendent Mystery of the real, cultivated by all the religious
traditions, which in monotheistic language we call God.

Keywords
Postmodernity, Subjectivity, Religious experience, Religion without religion, humanization.

La experiencia religiosa en la posmodernidad. El evento de la subjetividad como
camino de nuestra humanizacion

Resumen

Se describe la ruptura epistemologica entre la racionalidad moderna y la racionalidad
posmoderna, en lo que se refiere a la experiencia religiosa y el acontecimiento de la
subjetividad a partir del pensamiento teoldgico de Carlos Mendoza Alvarez. Si la concepcion
del sujeto autonomo implico la negacion de la alteridad y el abandono de las metaforas de la
trascendencia para la salvacidn, la irrupcion de la subjetividad posmoderna marca la
imposibilidad de concebir a la humanidad fuera de la religacion con el otro y con la
trascendencia. En este nuevo contexto, el fendmeno del retorno de lo religioso surge como
sefal de los tiempos posmodernos: signo de reencantamiento de la cultura y apertura al otro
orden de la existencia. Es la oportunidad de rehabilitar la experiencia con el misterio
trascendente de lo real, cultivado por todas las tradiciones religiosas, que en lenguaje
monoteista llamamos Dios.

Palabras clave
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Introduciao

Os tempos modernos nascem como uma reagdo cultural & ordem metafisica
teocéntrica, tipica da racionalidade escolastica da Cristandade medieval. A modernidade ¢ a
figura histérica deste tempo de ruptura que, em sua primeira Ilustragdo, se revelard
«antirreligiosa», na medida em que afirma o caminho univoco da ciéncia para a salvagao
humana. Com essa ruptura, houve uma transformagdo radical na percepgio do real. E a
génese da instrumentalizacdo do mundo, uma redugdo da significacdo do real, com a
consequente alienagdo da subjetividade em si mesma.

Neste giro epistemoldgico, deu-se também uma «inversao metafisica do Ser», na qual
Deus foi substituido pela razdo reflexiva. Com a emancipagao das ciéncias naturais, a razao
cientifica se erige acima da razao metafisica. Com isso, se estabelece uma relagdo de mitua
exclusdo entre razao teologica e razao secular. Esta polaridade entre razao teoldgica e razao



secular, para o tedlogo mexicano Carlos Mendoza Alvarez?, constitui-se em um problema a
ser resolvido pelo Ocidente. Uma tarefa pendente ¢ conjugar a ordem fisica (quantum) com
a ordem metafisica (qualitas) do real, capaz de ascender a um sentido e a recepcao da verdade
que seja portadora de redencao. De maneira que se possa reconhecer o devido valor de cada
uma das ordens para o processo de percepgdo e conhecimento do real?.

Se existe um sentido para esse didlogo, portanto, serda em vista da humanizagio e da
preservacao da natureza como casa comum como lugar do acontecer da pessoa e da
humanidade, lugar da intersubjetividade®. Assim, deixando de lado o «realismo
epistemologico» aquele da esséncia das coisas, assume-se o «realismo ontologico» aquele da
irrenunciavel mediacdo da subjetividade e suas poténcias de experiéncia em sua relativa
autonomia para a reden¢io da humanidade®. Trata-se de assumir os dados fenomenoldgicos
na constru¢do da verdade e suas expressdes no dinamismo da pessoa humana.

Parte-se da constatagdo de que foram os excessos da racionalidade técnico-cientifica
que conduziram aos horrores do século XX, cujo ato simbolico do seu colapso e de seu avatar
—0 sujeito autébnomo— estd na queda das Torres G€meas, que atesta o fracasso dos
metarrelatos moderno. Este fracasso conduziu a uma crise de sentido sem precedentes na
historia, marcada pelo desmantelamento do sonho de onipoténcia infantil e suas pretensdes
de totalidade, pois ruiram os mitos modernos e, junto deles, os mitos proprios do cristianismo.
Eis, portanto, a raiz da desesperanga em tempos pds-modernos.

No seio dessa crise de sentido, o retorno do religioso em suas mais variadas
expressoes se impde como uma realidade que necessita ser esquadrinhada para dar conta da
experiéncia religiosa que fazem os individuos emancipados, tanto da tutela do religioso como
do metarrelato moderno. Nesse horizonte, perscruta-se o significado do retorno do religioso
e o seu papel na experiéncia religiosa no coracdo das sociedades secularizadas e
fragmentadas. Sera, pois, que a experiéncia de se tornar subjetividade implica em abandono
da dimensao simbolica da existéncia? Serd, por outro lado, que a experiéncia religiosa fica
ancorada as experiéncias de individuos que desejam permanecer na infantilidade, como
argumentava a razao moderna?

1 A escolha do te6logo mexicano Carlos Mendoza Alvarez se justifica em vista de sua inédita contribuicio no
contexto Latino-Americano com a assunc¢do do niilismo pés-moderno como lugar teolégico. Nascido em Puebla
em 24 de abril de 1961, México, o frei dominicano Carlos Mendoza Alvarez é considerado o maior expoente
da teologia da libertacdo em contexto p6s-moderno. Seu agucado pensamento teoldgico esta descrito em sua
trilogia: Deus liberans. La revelacion cristiana en didlogo con la modernidad. Los elementos fundacionales de
la estética teoldgica (Fribourg: Editions Universitaires, 1996); EI Dios escondido de la posmodernidad. Deseo,
memoria e imaginacion escatologica. Ensayo de teologia fundamental pés-moderna (Guadalajara: suJ, 2010);
Deus ineffabilis. Una teologia posmoderna de la revelacion del fin de los tempos (Barcelona: Herder, 2015).
Obs: todas as tradugdes dos textos em espanhol para o portugués é traducéo nossa.

2 Carlos Mendoza Alvarez, Deus liberans, 26.

3 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «El dialogo fe y razon en contexto de globalizacion», Revista Piezas en dialogo.
Filosofia y ciencias humanas 8, Vol. 6 (2009): 7-24.

4 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 128.



Este ¢ um debate ainda aberto entre a razdo teologica e a razao secular. De um lado,
a teologia neoapologética afirma que a modernidade perverteu a razao, desviando-a de seu
fim Gltimo e, com isso, usurpou a possibilidade de conhecer a Deus e reconhecer a revelagao®.
O caminho, pois, para sair da crise de sentido seria retornar ao fundamento metafisico do
real, isto €, rejeitar a secularizacdo e reintegrar a ordem divina a ordem humana. Isso
significaria voltar a teocracia tipica da cristandade, onde a razao secular ficaria subordinada

a razao teologica.

De outro lado, em veemente oposicdo a proposicdo do retorno ao fundamento
metafisico do real, estd o niilismo existencial, também designado de niilismo p6s-moderno
ou niilismo radical®. Nesse horizonte se situa o pensamento de Gianni Vattimo, Jacques
Derrida, Jean-Luc Nancy e Giorgio Agamben como os principais representantes que nutrem
o pensamento teoldgico de Carlos Mendoza. Trata-se de uma racionalidade que acolhe o
transfundo cristao da civilizagao ocidental e leva a radicalizacdo extrema a secularizagao.
Sem negar a transcendéncia, o niilismo pés-moderno se opoe a todo intervencionismo divino
e aposta no reino da liberdade humana como o destino manifesto da humanidade inscrito no
designio libérrimo do Dios criador. Por isso, o niilismo pods-moderno defende uma
aproximacao negativa a transcendéncia. Assim, conhece-se um niilismo de talante apofatico
e mistérico da liberdade e da inteligéncia humana, capaz de vislumbrar o horizonte tltimo do
real. Isso significa que a poés-modernidade aceita a ideia de uma transcendéncia como o
«fundo inacessivel do real», por meio do qual se vislumbra a eternidade. Sob essa
racionalidade, a religacdo com a transcendéncia acontece a partir de outra ordem de
existéncia ligada a fonte do ser.

A transcendéncia torna-se assim o correlato filosofico da vida divina que as religides e
sabedorias espirituais da humanidade celebraram como presente e atuante no secreto da
subjetividade e no coragdo da histéria, para leva-la a sua plenitude como redengo’.

Importa ressaltar que, se por um lado a pds-modernidade erige-se como critica a
metafisica nos moldes supramencionados, por outro, ela abre espago para a fenomenologia
ontoldgica. Ora, a pés-modernidade ndo pretende pdr em questdo a metafisica como tal, mas
redireciond-la para que a racionalidade pds-moderna possa pensar a experiéncia religiosa

como «fenomenologia metafisica»®.

5 Cf. Roger Lenaers, Outro cristianismo € possivel. A fé em linguagem moderna (S&o Paulo: Paulus, 2010).

6 Cf. Cleusa Caldeira, «Teologia e niilismo pds-moderno: a subjetividade vulneravel como locus theologicus
no pensamento de Carlos Mendoza Alvarez». Revista Pistis & Préxis 3, Vol. 9 (2017): 810-838.

7 Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, 485.

8 Cf. Jodo Manuel Duque, «Experiéncia religiosa e Metafisica: breve leitura de Jean-Luc Marion», in
Religiosidade. O seu caracter irrepetivel. Perspectivas contemporaneas, ed. Manuel G. Sumares, Helena B.
Cataldo y Pedro M.D. Valinho Gomes (Lisboa: ALETHEIA, 2010), 57-68. Segundo a analise de Jodo Manuel
Duque, a proposta teologica da «pds-modernidade» ndo deixa de ser «metafisica», mas trata-se aqui de uma
metafisica do amor, da gratuidade, do dom, isto é, da diferenca teoldgica. A diferenca ontologica da-se no ser
e no ente como seu fundamento, mas ndo é a diferenca que da o ser; esta s6 pode ser a diferenca teologica: entre
Deus e 0 ser (comum) dos entes, e entre Deus e a propria diferenca ontoldgica. E, portanto, uma diferenca que
se da no ser de Deus, encontrando na doxologia a sua linguagem adequada. Cf. Jodo Manuel Duque, Dizer Deus
na pds-modernidade (Lisboa: Alcalg, 2003), 95-96.



Ora, o que subjaz por traz deste debate entre razao secular e razao teoldgica ¢, de um
lado, salvaguardar a livre iniciativa divina na oferenda do dom e, do outro lado, seguir com
a afirmagdo do reino da liberdade humana. Ora, essa «aparente oposicdo de contrariosy,
encontra no pensamento teoldgico de Carlos Mendoza um ponto de interseccdo; visto que a
livre inciativa de Deus e a liberdade humana ndo sdo excludentes, antes € o0 verso € o anverso
do tinico processo de redengio da humanidade e do planeta®.

Sob este transfundo faz-se necessario justificar o estatuto epistemoldgico da
experiéncia religiosa, isto €, a experiéncia de Deus possivel de ser vivenciada em tempos de
fragmentos sem renunciar o primado da subjetividade auténoma.

1. P6s-modernidade e critica niilista aos sistemas fechados

A poés-modernidade também ¢é conhecida como «cultura do fragmento» e do
ultrapassamento dos sistemas fechados, incluindo a religido com seu modelo mitologico,
autoritario e hierarquico. Neste novo contexto, emerge o «humanismo pos-cristao», no qual
a for¢a humanizadora do cristianismo se deve ao deslocamento do modelo apologético da
cristandade a um paradigma hermenéutico de seculariza¢do'®. De fato, nos tltimos tempos,
deu-se a maior das transi¢des com a chegada do modelo pragmatico de pluralismo cultural e
religioso.

Essa mudanca epocal coincide com a transformacao das sociedades industriais em
sociedades de conhecimento. Percebe-se, com isso, uma mutagdo radical na percepc¢ao do
real e uma nova forma de inteligéncia, com uma grande ruptura cultural, comparavel somente
aquela da passagem Idade da Pedra ao periodo Neolitico, afirma o pds-cristdio Mariano
Corbi't, Ocorre, assim, a transicdo da razdo analdgica a razdo digital, que viabiliza a
pluridimensionalidade do real e pde em questdo a univocidade do metarrelato unificador de
sentido dos monoteismos. Assim, uma nova interpretacdo do real torna-se possivel as
tradicionais sociedades pds-industriais, que rejeitam os sistemas de crencas e de moral®?.
Essas sociedades do conhecimento buscam distinguir a experiéncia religiosa da dindmica
colonialista que caracterizou a pratica religiosa por séculos na histéria do Ocidente.

Sob essas novas condi¢des culturais e as contribuicoes do niilismo mistico, Carlos
Mendoza vé a possibilidade inédita para a devida distingdo entre duas ordens do real: a
ordem da crenca e a ordem da fé. Segundo ele, a crenga ¢ da ordem da religido, do sacrificio,
do Deus todo-poderoso, da metafisica da substancia. A fé (fides), por sua vez, ¢ do regime da

% Cf. Cleusa Caldeira, «Da Europa & América Latina. A vulnerabilidade como locus theologicus», Revista
Perspectiva Teoldgica 2, Vol. 50 (2018): 307-323.

10 Cf. Maria Corbi, Para uma espiritualidade leiga: sem crencas, sem religides, sem deuses (S&o Paulo: Paulus,
2010). Obs: Mariano Corbi e Maria Corbi sdo uma Unica pessoa, a distin¢do esta na tradugdo do cataldo para o
portugués.

11 Cf. Mariano Corbi, Religién sin religion (Madrid: ppc, 1996).

12 Mariano Corbi, Religion sin religion, 70.



experiéncia origindria, da kénosis (theosis), do Deus Todo-amoroso, da perpétua doacdo. A
partir dessa distingdo — fenomenologica e desconstrucionista — o tedlogo mexicano procura
reabilitar o talante mistico da experiéncia religiosa. E, com isso, chegar a seu significado
origindrio, que designa uma existéncia enquanto experiéncia de religacao com o Infinito; na
qual aparece a subjetividade capacitada para o divino (homo capax Dei)*.

Se, por um lado, pensadores como Mariano Corbi rejeitam completamente as
mediacdes institucionais, por outro, um pensamento teoldgico critico e fronteirigo as colocam
em suspensdo de juizo no sentido metodologico do termo. Fundamental, nesse sentido, ¢ a
desconstrugdo como condicdo metodologica para todo o pensamento critico, pois ela
possibilitard fazer uma «epoché» dos sistemas de crengas para chegar ao evento originario
da fé'* Nesta desconstrugio do cristianismo, a fé aparecera como «poténcia da
subjetividade» desconstruida’®. E, depois da inversdo fenomenoldgica, a fides cristd saird
depurada de suas pretensdes objetivantes e poderd cumprir melhor sua vocagdo no umbral da
compreensdo do real®. Deixando de lado, pois, o estatuto transcendente da salvagdo
(revelagdo em Cristo), foca-se nesta hora nas principais contribui¢des do pensamento
filosofico poés-moderno para a compreensdo das bases imanentes, que possibilita pensar a
experiéncia de Deus possivel no seio da historia fraturada da humanidade.

Sob o impacto desse novo movimento cultural, destaca-se ao menos dois tipos de
niilismos. Um que sublinha a conexao entre cristianismo e ateismo, representado, sobretudo,
pelo filosofo italiano Gianni Vattimo. Trata-se de um niilismo existencialista de resgate da
autonomia da realidade histérica como o «fundo sem fundo» da fé cristd enquanto legado
irrenunciavel da liberdade!”. Um niilismo que sob a cultura do fragmento ndo vislumbra uma
racionalidade homogénea para a humanidade®®.

O outro designa um niilismo caracterizado pelo didlogo com a experiéncia religiosa
mistica, representado pelo filésofo francés Jean-Luc Nancy com seu conceito de
«declosion»®®. Apesar de reconhecer o esgotamento do modelo univoco de civilizagdo, o

13 Cf. Cleusa Caldeira, «<Fundamentos teoldgicos da politica. Reabilitagdo da fonte politica da subjetividade em
tempos p6s-modernos», REVER 3, Vol. 18 (2018): 141-159.

14 Cf. Cleusa Caldeira, «Desconstrucéo do cristianismo. Imperativo ontoldgico a experiéncia de Deus», Revista
Horizonte 51, Vol. 16 (2018): 1270-1299.

15 Cf. Cleusa Caldeira, «Cristianismo p6s-moderno: midrash do tempo messianico segundo a teologia de Carlos
Mendoza Alvarez», Theologica Xaveriana 187 (2019): 1-25.

16 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 57.

17 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, <El dialogo fe y razon en contexto de globalizacion».

18 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Sobre el rebasamiento del cristianismo como totalidad», in La universidad de
inspiracion cristiana en tiempos de poscristiandad, ed. Carlos Mendoza Alvarez (México: Universidad
Iberoamericana, 2007), 41-55.

19 Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, 469. A Declosion é o processo de desconstrugéo do cristianismo
como origem do Ocidente enquanto narrativa niilista da kénosis que funda o Ocidente. Um abaixamento divino
que acontece desde a criacao do universo e se consuma na encarna¢do do Logos divino. De forma que somente
num a-teismo seré possivel pensar este estagio atual da razdo ocidental, visto que o despojo divino implica a
renuncia da razdo ao poder de toda representacao, rito e simbolo que tenha por pretensao esgotar a «origem sem
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niilismo de Nancy [e de Corbi] pleiteia a construgdo de certa universalidade ética, discursiva
e argumentativa®’. E, sobretudo, no seguimento desta corrente que se pode aprofundar o
sentido do colapso do sujeito moderno e da configuracdo do novo estagio de subjetividade
que se evidencia na poés-modernidade.

Esta corrente niilista «rechaca a possibilidade de pensar Deus como objeto ontoldgico
e propde postular a realidade divina em sua condicdo transcendente, metafisica enquanto ser
superessencial e revelagdo mistérica enquanto Infinito»?!. O niilismo mistico de Nancy
propde, a0 mesmo tempo, a superacdo da metafisica da substancia e a recuperagdo daquela
metafisica do ser superabundante de Pseudo-Dionisio, «desconhecida por Heidegger» ao
formular sua critica a metafisica®?. Eis, pois, um niilismo que reabilita a experiéncia de Deus

sem identifica-lo como ente ou mesmo com o ser, mas como a fonte do ser?°.

Diante destas reivindicagdes e contribuigdes do niilismo mistico, pensa-se a
experiéncia religiosa possivel sob os escombros da modernidade e da cristandade, levando
em conta tanto a defesa da “religido sem religido” —com o rechago de toda mediacdo
institucional— como o ultrapassamento do cristianismo como totalidade.

Enfim, constata-se que a «religido chegou ao seu esgotamento na forma de
totalidade»?*. E todo o processo cultural e filosofico da modernidade tardia leva a constatagio
de que o esgotamento da religido se deve a sua tentativa de totalizagdo do Mistério. Contra
essa perspectiva, os instrumentos da razdo critica, praxica e linguistica desencadearam uma
verdadeira crise nos modelos totalitarios da religido, questionando as expressdes doutrinais
e morais da religido, sob a alegacdo de que elas reproduziram e perpetuam a tentativa de
esgotar o Mistério no conceito. Apesar do reconhecimento de que o cristianismo nao €
religido, antes € sua superagdo, ha de se reconhecer sua cumplicidade historica com o
pensamento de totalidade que influenciou o destino do Ocidente.

Neste contexto, acolhe-se criteriosamente as criticas do niilismo p6s-moderno, para
permanecer vigilantes ante os excessos das mediacOes historicas, do pensamento da
totalidade e dos totalitarismos. Para isso, ressalta-se as principais caracteristicas dessas novas
condig¢des culturais e filosoficas que se impdem a experiéncia religiosa na pés-modernidade:
o estatuto epistemoldgico da experiéncia religiosa e o retorno da religido. Parte-se da
constatacdo da existéncia do fundo existencial de gratuidade [uma condi¢do antropologica
reconciliada], através do qual sera possivel “tocar o manto” do Mistério amoroso do real®.

origem» que é Deus em linguagem monoteista. A declosidn, pois, € um neologismo cunhado por Jean-Luc
Nancy para postular teoricamente o niilismo préprio da razéo pés-moderna.

20 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Sobre el rebasamiento del cristianismo como totalidad».

21 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, <El dialogo fe y razén en contexto de globalizacion».

22 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Heidegger y la teologia posmoderna. Dialogo en torno a la situacion historica
del tiempo kairologico», Revista Pistis & Praxis 2, Vol. 8 (2016): 337-365.

23 Cf. Cleusa Caldeira, «Desconstrucdo do cristianismo. Imperativo ontolégico a experiéncia de Deus».

24 Cf. Carlos Mendoza Alvarez. «Dios es inutil. Por una desconstruccion de las iméagenes de Dios», in Iméagenes
de Dios en el mundo contemporéaneo, eds. Jorge Heredia e Geogina Zubiria (México: UITCAM, 2007), 15-52.
25 Cf. Cleusa Caldeira, «Da Europa a América Latina. A vulnerabilidade como locus theologicus».



Partindo da fenomenologia e da desconstrugdo, se efetua um processo de «retorno as
fontes» ou de um retornar a coisa mesma da fé. Nesse contexto, sdo fundamentais as
contribui¢des de Jean Luc Nancy em torno da «declosion»?® do proprio sujeito e também do
cristianismo. Nesse caso, «voltar as fontes» significa ir aquém dos significados rituais e
morais, do evento fundante da fé, de modo a desembocar numa antropologia que seja
portadora da superacdo do ddio e do ressentimento da condicdo humana. Em outras palavras,
o pensamento pos-moderno afirmara que o acesso a Fonte de Gratuidade Amorosa —Deus em
linguagem monoteista— de toda a subjetividade em doacdo acontece por meio de uma
condicao humana reconciliada.

2. Estatuto da experiéncia religiosa pés-moderna

Com efeito, todo o percurso fenomenologico da constituigdo da subjetividade
moderna e pés-moderna, de seu fechamento a alteridade até a sua abertura a transcendéncia,
tem como pressuposto o movimento feito pela filosofia moderna e contemporanea de
repensar a condi¢cao humana fora dos limites da razao. Isso, portanto, inclui a critica a religido
com Kant, Hegel, Feuerbach, Freud, Marx e Nietzsche no século XIX e outros que chegaram
mesmo a identificar a religido e o sagrado como uma ilusdo. Sob tal paradigma, a religido foi
pensada como instrumento de alienacio do sujeito.

Entretanto, com o advento da fenomenologia da religido no inicio do século XX, deu-
se uma virada epistemoldgica no contexto da filosofia que impactou a maneira de conceber
a subjetividade e a vida espiritual. A partir dessa ruptura, a religido ¢ assunta como fator de
civilizagdo e humanizagdo, sobretudo, como lugar da manifestacdo da abertura da
subjetividade ao outro e a transcendéncia. Associa-se a fenomenologia da religido a ciéncia
descritiva da aparicdo do sujeito transcendental através de sua génese experiencial,
linguistica e simbdlica.

A adverténcia da fenomenologia da religido consiste em sinalizar que o despertar
religioso € sintomatico da ativacao constante da relac@o transcendental que constitui os
sujeitos que buscam o mistério, o sagrado. O problema consiste em conhecer como as
religides historicas respondem a busca do sagrado. Somente com sistemas de simbolos
ou ritos? Humanizando a sociedade e colaborando no surgimento de uma historia
alternativa para as vitimas? Porque est4 em jogo a credibilidade de sua mensagem?’.

De fato, ¢ possivel perceber essa transformacdo a partir do percurso filoséfico da
experiéncia religiosa e seu estatuto cognoscitiva, da negagdo da experiéncia religiosa
enquanto via do conhecimento do real —sobretudo com Kant— para desembocar no
reconhecimento da apari¢do da subjetividade transcendental —com Husserl— que descobre na

26 Jean-Luc Nancy, La déclosion: déconstruction du christianisme, 1 (Paris: Galilée, 2005), 259-264.

2" Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro. Un acercamiento a lo sagrado en el mundo posmoderno (México:
Universidad Iberoamericana, 2003), 138. Obs: todas as traducGes do espanhol para o portugués sdo realizadas
pela autora.



consciéncia as pegadas da transcendéncia em sua imanéncia. Associado a esse movimento,
foi dado a religido um peso ontoldgico, sobretudo com o existencialismo e com a
hermenéutica. Isso significa ir além do postulado das ciéncias da religido em torno de seu
fenomeno civilizatdrio para afirmar que as «experiéncias religiosas sao fatores do devir dos
sujeitos e, portanto, meio de existéncia para mantermos nesta morada que seria nosso Unico

modo de estar no mundo, precisamente no Ser-ain?S.

Em funcdo dessa historicidade da existéncia e seu carater antropologico, em textos
tardios de Martin Heidegger —textos «quase misticos»— fica evidente que a experiéncia
humana se orienta para o Nada e, portanto, ao Absoluto. A partir dessa otica cabe insistir que
o ser humano assume sua finitude gracas a facticidade do ser-no-mundo. Nessa descoberta
da finitude aparece o clamor por certa transcendéncia, que designa a necessidade de uma
relacdo que o faga «permanecer no ser», na busca de um sentido da existéncia, na busca pela
«existéncia auténtican. E evidente que ndo se trata de um sentido previamente dado —a-
historico— mas um sentido que se vai tecendo concomitante ao acontecer fatico em fungao da
pré-compreensio dada pela derrilacdo no Ser?®.

Se no velho Heidegger € possivel vislumbrar esse papel da religido na constitui¢cdo do
sujeito e na construgdo de um sentido, na hermenéutica o acontecer humano nio esta
destinado ao nada do existencialismo, mas orientado pela busca de um sentido gragas a
compreensao ¢ a inser¢do no mundo da vida. Exatamente aqui reside o papel privilegiado das
religides, onde o acontecer do sujeito recebe consisténcia ontologica.

Além disso, fundamental é a contribui¢do da hermenéutica de Paul Ricoeur —
influenciado por Heidegger— na elucidagdo do papel da religido enquanto constitutiva da
subjetividade, gracas a ideia de «apropriacao da textualidade» através da qual o «leitor recria
o texto». E, assim, na polissemia de sentidos possiveis de um texto, o leitor e a leitora
apropriam-se de novos sentidos a partir do seu horizonte de compreensdo. Disso resulta a
apari¢ao de uma subjetividade interpretativa e narrativa.

Para a hermenéutica ricoeuriana, caberd a subjetividade interpretar a sua propria
existéncia no confronto com a textualidade da existéncia. Isso significa que a cada
experiéncia —ética, estética ou mistica— a subjetividade ¢ modificada e constituida em sua
ipseidade na temporalidade das narrativas. De fato, a hermenéutica, em suas diversas
correntes, possibilita compreender o modo como se d4 a constituicdo narrativa da
subjetividade. «Nao estamos dados de antemao, ndo estamos feitos, sendo que necessitamos
construirmos uma identidade ontologica», mas ndo antes de desconstruirmos nossa
identidade herdada e aprendida por meio da mediagao da textualidade. E todo esse processo
acontgeoce sempre no marco intersubjetivo da pertenca e do distanciamento do mundo do
texto™.

28 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 116.
2 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 147-148.
30 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 117-118.



Ora, se o processo de constituicdo do eu através da obra linguistica ndo acontece fora
do marco intersubjetivo, urge reconhecer que somos totalmente dependentes de um outro que
ndo se reduz ao horizonte do Ser ou ao mundo do texto. Como postula a ética da alteridade
de Emmanuel Levinas, soma-se a nossa constituicao hermenéutica o contato com a alteridade
de outrem que nos revela a identidade fora do sujeito. Assim explica Carlos Mendoza:

Nao somos sujeitos em si, pois a realidade ndo somente € objetiva, sendo que ¢
intersubjetiva. Ou seja, dependemos dos outros para existir. E «os outros» ndo somente
sdo os outros humanos, € «o outro» mundano; € «o outro» realidade divina, sacra e
transcendente (...). Ndo somos autossuficientes; ndo se trata de um eu isolado, egdlatra,

solipsista e autarquico como na versao cartesiana, senao que se trata de um eu em relagdo
31

Nesta relacionalidade constitutiva de toda a subjetividade, irrompe o «sentido» da
consciéncia. Ademais, isso ratifica a ruptura com a ordem de um mundo teocéntrico ¢ a
metafisica da substincia, na qual se concebe a existéncia prévia e acabada do sujeito e do
sentido. E, sob o primado ético e hermenéutico desta terceira fase da fenomenologia®?, o
sentido ¢ construido na relagdo intersubjetiva, uma vez que somos seres interpretativos e
entregues ao cuidado do outro na responsabilidade; seres situados numa relagdo
intersubjetiva, na qual acontece o «conflito das interpretagdes» e se responde ao apelo do
outro que, por sua vez, nos lanca na possibilidade de nossa imersao na arena da vida publica
e politica. Esse lugar publico, portanto, se revela como espaco privilegiado do aparecimento

da verdade do ser humano, mesmo a verdade religiosa em seu carater interpretativo e ético®.

Do ponto de vista da hermenéutica ricoeuriana, esse espaco, além de enfatizar a
constitui¢do do sujeito como intérprete de si mesmo, resgata a importancia dos simbolos
religiosos para o despertar da consciéncia primigénia. Através dos simbolos religiosos, a
subjetividade interpretativa busca compreender a realidade em sua abertura a transcendéncia.
Os textos evocam fundamentalmente a finitude e a culpabilidade, que sdo categorias pelas
quais se tem acesso a nova consciéncia do religioso. A culpabilidade se d4 a consciéncia
como condi¢do antropoldgica fundamental de que o ser humano ¢ devedor de uma Alteridade
que o interpela. Razdo pela qual, através de um «chamado simbolico», pode-se responder a
essa Alteridade que ndo se pode nomear a partir de conceitos previamente estruturados com
base na razao teorética, a ndo ser que se deixe tocar pelo sentido que desvela no contato com
a alteridade, do qual sdo portadores os textos.

Com efeito, os simbolos religiosos constituem-se numa espécie de «ponte» entre a
humanidade e aquela Alteridade, da qual se tem consciéncia de depender. Os simbolos
religiosos ajudam na descoberta da finitude e culpabilidade que faz aos seres humanos, ao

31 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 118.

32 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 118-119. Carlos Mendoza afirma que a primeira fase da
fenomenologia se deu com Kant e Hegel, a segunda com Husserl e a terceira situa-se no existencialismo e na
hermenéutica.

3% Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 120.
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mesmo tempo, «devedores» e «gratos» dessa Alteridade que os transcende e os envolve. Nao
apenas isso, mas também os simbolos fazem gerar a esperanca, pois apontam para uma
realidade outra da qual a razio critica ndo da conta de explicar por si so.

A religides «nos ajudam a recuperar a imaginagdo», a ver que «no mal de hoje esta
escondido o bem de amanha». As religides abrem os olhos a essa realidade que pela
razdo critica ndo poderiamos experimentar (...). E importante retomar os simbolos
primigénios como portadores de finitude e de culpabilidade que impulsiona a sentir-se
devedor do outro, agradecido com outro. A experiéncia religiosa faz possivel a
experiéncia de religagdo com a transcendéncia, descobrindo o sentido no sem-sentido.

E isto que as religides acabam sinalizando a respeito da humanidade, pelo fato de
remeté-las aos simbolos religiosos: a convicgdo de que o mundo do texto aponta para uma
alteridade que estd além da finitude humana. Isso porque a religido simbolicamente atenta
para a dimensdo de uma presenca-auséncia gratuita, na qual existimos e podemos ser. Ora,
com isso, a hermenéutica e a pragmatica do discurso contribuem decisivamente para o
ressurgimento da filosofia da religido poés-moderna® com a abertura de um novo horizonte a
transcendéncia. Nesse novo horizonte deixa-se de falar de religido focada na exterioridade
para associa-la a uma realidade viva e dindmica, na qual estamos todos imbricados como
subjetividades nessa trama da textualidade que nos envolve.

Assim, a partir da filosofia da religido pés-moderna, o papel da religido se vincula
intrinsecamente ao evento da subjetividade narrativa. Isso significa que ndao ¢ possivel
conceber a humanidade fora do &mbito da hermenéutica, na qual se da religacdo com o outro
e com a transcendéncia. E, portanto, cedo ou tarde, todo ser humano tera uma experiéncia de
religacdo com Aquela realidade que o precede e o ultrapassa. Toda subjetividade chegara a
tocar no reverso dos processos de subjetivacdo, onde surge a pergunta por um horizonte de
vida para toda a subjetividade em sua relagdo intersubjetiva, gracas ao terreno fértil da
linguagem dos simbolos.

Todo ser humano em algum momento ou etapa de sua vida tem uma experiéncia de
religacdo com a transcendéncia. Gracas a filosofia da religido valorizamos a eficacia
transformadora da experi€ncia religiosa, para que a pessoa aprenda a existir € a conectar-

3 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 150-151.

3 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro. O olhar moderno sobre a religido na historia do Ocidente pode
ser descrito em trés momentos. O primeiro, com a filosofia da religido, que surge com a primeira llustracéo
como uma alternativa a teologia decadente do mundo da Cristandade que se revelou como modelo caduco, e
por isso aparece uma maneira distinta para compreender o ser humano por si mesmo incluindo a experiéncia
religiosa, tdo somente pelas luzes da razdo. O segundo, com as ciéncias da religido, com as disciplinas cientificas
como a sociologia, a antropologia e a histéria das religiGes, que estudam o fendmeno religioso sem com isso
aceitar os contetidos religiosos. E, por altimo, o terceiro olhar se da com a filosofia da religido pos-moderna
que depois da filosofia da linguagem e da hermenéutica, volta a se interessar pela questdo de Deus e da
transcendéncia, abordando o problema com novas ferramentas conceituais tais como o dinamismo da pessoa, a
cosmologia da criacdo, a questdo do sentido e a critica da esperanca.
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se de novo com aquele que lhe deu origem, na religacdo com aquela transcendéncia que
envolve todo seu devir®®.

Com o objetivo de compreender o papel da religido na instauragao de outra ordem de
existéncia, isto €, aquela ordem da intersubjetividade enquanto dimensao politica do mutuo
reconhecimento, Carlos Mendoza associa a ética e a hermenéutica as contribuigoes da Escola
de Frankfurt. Sob o horizonte da pragmatica do discurso, a religido podera elucidar tanto o
acontecer da subjetividade quanto explicar a religido como o lugar original do aprender a
comunicar-se com o outro. Isto é, o pensamento pragmatico contribui para a compreensao de
como se da o acontecer da subjetividade inserida numa comunidade de discurso publico e
como as religides sdo relevantes para o aparecimento do estagio da intersubjetividade com
condicao critica.

Deste modo, com a hermenéutica chega-se a conclusdo de que o conflito das
interpretagdes pde em xeque a capacidade de ingresso no debate publico, visto que este ¢
unico lugar da apari¢do da verdade e unica possibilidade de receber nossa propria identidade.
Com a contribui¢do da pragmatica do discurso o espago publico erige-se como lugar da busca
do consenso. Uma vez chegado ao consenso, podera haver corresponsabilidade®”.

E, nesse sentido, a pragmatica do discurso apresenta o acontecer da subjetividade
dentro de um marco pragmatico e intersubjetivo. E a religido ¢ entendida como indispensavel
para a consolidacao das identidades e deve se submeter a discussdo publica, caso ndo queira
renunciar de ser confrontada pela responsabilidade do outro em sua condi¢do vulneravel e a
maneira da vida publica e politica que nos tire do isolamento do mundo do texto em vista de
transformar o mundo.

Exatamente em funcdo do cardter politico consensual, Jiirgen Habermas havia
defendido a ideia de incluir os atores religiosos nos debates publicos, no marco das
sociedades pos-seculares. De fato, este ainda ¢ um debate aberto, que ndo ha um consenso
sobre o assunto.

Como o debate sobre a participagdo da religido na esfera publica ¢ complexo, nesta
hora detém-se apenas em ratificar o papel da experiéncia religiosa na conformagao das
identidades individuais e coletivas nas sociedades pds-seculares, ndo podendo deixar de
pontuar os projetos historicos que estas suscitam.

De fato, Habermas defendeu que «as religides sdo meios de comunicagdo, nao no
sentido técnico, material, sendo que sdo meios mais origindrios pelos quais o ser humano
pode aprender a comunicar-se com outro, nomeando-o»°¢. Este ¢ um processo «pronominaly,
no qual o «eu» aprende a nominar um «tu» e, assim, surge um novo pronome pelo qual sera
possivel a apari¢ao de algo novo, inexistente: a intersubjetividade; o nos.

36 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 152.
37 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 120.
38 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 152.



Para o filésofo pragmatico, «as religides sdo a experiéncia coletiva por antonomasiay,
lugar no qual a pessoa aprende o processo pronominal, de modo que o resultado dessa relagdo
desemboca no projeto histérico. «Quando um eu se abre a essa interagdo com um fu, se faz
vulneravel ao outro e ambos geram o espaco do nds que comeg¢a um novo projeto historico,
o de uma familia ou de uma sociedade... ou o do planeta inteiro» .

Enquanto a pragmatica do discurso ressalta o papel das religides enquanto processos
simbdlicos coletivos do ato comunicacional, isto ¢, do ato de aprender a viver o processo da
comunicacgdo intersubjetiva, Enrique Dussel enfatizard o carater politico da comunicagao.
Isso porque a experiéncia religiosa gera novos sujeitos com processos historicos, nos quais a
intersubjetividade aparece com uma configuracdo nova das relagdes sociais. Por isso a
pragmatica do discurso acaba por ser enriquecida pela filosofia latino-americana, gracas a
énfase nas condi¢des materiais que influenciam a participagao de todas as pessoas no espago
publico. Sem pretender retomar esse longo e aberto debate, o que importa ressaltar neste
momento € a evolucdo na compreensdo do papel da experiéncia religiosa nas sociedades pds-
seculares.

Enfim, a afirmacdo de que a religido traz consigo também um carater histdrico-
politico, conduz o te6logo mexicano a enfatizar a forca heuristica da experiéncia religiosa.

Se trata de descobrir a experiéncia religiosa como fator de civilizagdo, de humanizacao
e de geracdo de novos processos historicos que faga a humanidade crescer em sua
configuragdo como comunidade planetdria, reunida em torno a um projeto viavel de

comunicag¢io de identidades nacionais®.

Além disso, no rastro da teologia alema de Helmut Peuket, para a qual a comunidade
trinitaria assegura a realizagdo do espago intersubjetivo, Carlos Mendoza insiste que a
comunicagdo humana plenamente realizada se cumpre na comunicacdo intradivina. Nisso
consiste, segundo ele, a grande contribuicao do cristianismo ao aparecimento do estagio do
mutuo reconhecimento: o “principio transcendente” da plena comunicagdo, gracas a qual
podera ser pensado o enigma da comunicagio bloqueada pelas estruturas injustas de poder®.

A teologia em chave pragmatica tenta, pois, pensar no dinamismo da comunicacao
realizada, primeiro gracas a kénosis do Verbo, depois na pregacdo do Galileu como profeta
escatoldgico e, por ultimo, no acontecimento principal de sua condena¢do a morte e sua
ressurrei¢do, atestadas pelos discipulos a luz da Ruah divina como principio pascal de uma
comunidade nova. Esta se torna possivel para a humanidade quando as diferengas ja ndo
desempenham o papel determinante para construir uma hierarquia de forgas, sendo que se

% Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 152.

40 Carlos Mendoza Alvarez, EIl Dios otro, 155.

41 Carlos Mendoza Alvarez, «Dios en los escombros del espacio publico posmoderno», In El espacio publico y
la Ciudad de Dios: un problema interdisciplinario, ed. Carlos Mendoza Alvarez (México: Universidad
Iberoamericana, 2011), 211-231.
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convertem em possibilidade de encontro na medida em que foram depuradas de seu carater
de rivalidade violenta.

Nessa perspectiva, a real contribui¢do do cristianismo ao espago publico pés-moderno
reside exatamente na «logica da kénosis e da encarnagion?, visto que a antropologia cristd
consiste na renuncia a pretensao de dominio e, concomitantemente, no anuncio dessa tarefa
aos atores publicos. A partir dessa atitude, ambos poderao iniciar um processo de religacao
com o Mistério amoroso do real, levando-se em conta a mutua escuta e a interagdo na
diferenca.

Seguindo a linha de pensamento de Carlos Mendoza, pode-se afirmar que a
experiéncia religiosa implica numa proposta historica e escatoldgica, visto que o cristianismo
se apresenta como portador do sentido cristico do real. Assim, reconhecendo a diversidade
como uma «sinfonia de meméorias e relatos simbélicos tipicos do religioso»*, o cristianismo
assegura a transcendéncia no coragdo da imanéncia, porque ele opera com o radical
inacabamento e a profunda orientacdo dessa dialética em torno da alteridade que em certo
sentido a ultrapassa.

3. Crise de sentido e retorno do religioso

De fato, os mitos da modernidade tinham a pretensdo de substituir o lugar de Deus
nas sociedades secularizadas. No entanto, a ilusdo da razao moderna levou ao esquecimento
da fragil liberdade, dos limites da finitude e da experiéncia de morte que marcam a condigao
humana. E, com o colapso das utopias do século XX, seguiu-se o «vazio de sentido»
experimentado por individuos e coletividades, o que resultou na chamada crise da
modernidade tardia®*.

Essa experiéncia da perda do sentido foi sendo substituida por um «revival» do
religioso, de tal maneira que a busca do espiritual tornou-se um auténtico «sinal dos tempos»
pos-modernos. O desafio com o qual se viu confrontada a pds-modernidade diz respeito a
tentativa de «discernim» o sentido salvifico dessa volta do sagrado. Em outras palavras,
significa pensar a:

Possibilidade de uma experiéncia da f¢ em meio dos escombros da modernidade ateia,
onde Deus pode ser nominado para além das pretensdes de poder das sociedades de
totalidade, tais como o mercado, o estado secularizado, a ética ateia, mas também a
religido sacrificial. Todas estas expressdes de totalidade ndo parecem ter ja lugar na
experiéncia, no discurso nem no imaginario dos cidaddos e crentes pés-modernos®.

42 Carlos Mendoza Alvarez, «<Entre el buféon, la esfinge y el staretz. El lenguaje de la fe en la cultura mediatica»,
Revista Efemérides Mexicana 86 (2011): 193.

43 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 134.

4 Carlos Mendoza Alvarez, Deus liberans, 25.

45 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Dios en los escombros del espacio ptblico posmoderno», 211-231.
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Esse retorno do religioso no seio da crise da modernidade d4 novos contornos a
experiéncia religiosa. Ele parece designar o deslocamento das sociedades modernas
secularizadas e emancipadas da tutela do religioso para a volta da experiéncia religiosa como
centro da identidade nacional, regional e civilizatoria. Em outras palavras, o retorno do
religioso associou a religido ao «esgotamento» da secularizagdo moderna em funcdo do
fendmeno do reencantamento da cultura.

3.1 Retorno do religioso como «sinais dos tempos»

Ha de se ter presente que este fendmeno pods-secular do «retorno do religioso»,
relaciona-se a um fendmeno tipico de uma sociedade que ja ndo esta mais sob a logica
univoca e totalitaria da Cristandade e, tampouco, da primeira Ilustragdo com sua religido
natural, mas, sim, sob um contexto fragmentado e de urgente consciéncia de sobrevivéncia.
Com efeito, o «retorno do religioso» parece designar um fendomeno polissémico e ambiguo.
Tal fendmeno aparece em sua ambiguidade e multiplicidade de sentidos, seja sob a forma do
religioso emocional, seja na busca do fundamento metafisico do real ou mesmo como
consciéncia niilista.

De qualquer forma, este fendmeno parece denotar a «reacomodagao da simbolica da
transcendéncia»*® em contexto pds-secular. Consequentemente aparece como uma espécie de
revanche contra os excessos da racionalidade técnico-cientifica, pelo fato de ela ter expulsado
do mundo os simbolos e as metaforas da transcendéncia.

Enquanto «sinal dos tempos», o retorno do religioso como regresso do espiritual ndo
se constitui apenas em um fendmeno tipico de um sujeito fragmentado e desorientado, mas
sinaliza uma possivel saida para a humanidade. Emerge, portanto, a possibilidade de outra
ordem de existéncia distinta daquela que havia banido a experiéncia da transcendéncia
possivel a subjetividade humana. Este fendmeno parece denotar o modo como os crentes pds-
modernos se apropriam da experiéncia de fé. Essa nova condicdo vivenciada pela
subjetividade voltada para o «fundo sem fundo» do real sob o novo contexto cultural. Carlos
Mendoza a denominara de experiéncia «mistica»n™’.

Cabe ressaltar, também, que este fendmeno leva em seu seio certa critica as mediagdes
institucionais da religido. Afinal, as institui¢cdes sdo abandonadas assim como os espacos de
transcendéncia na pos-modernidade tendem a serem laicizados.

As religies institucionais parecem ser insuficientes para responder as interrogacdes do
sujeito pos-moderno, porque se revelaram como fatores de destrui¢dao de culturas e de
individuos, e sdo percebidas como sistemas de repressdo na vida moral. Predomina a
desqualificagdo —as vezes um pouco exagerada mas com fundamento na realidade— das
instituigOes religiosas como aquelas que impedem o desdobramento da emogédo profunda
no sujeito.

46 Carlos Mendoza Alvqrez, El Dios escondido de la posmodernidad, 203.
“7 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Dios en los escombros del espacio piblico posmoderno», 211-231.
48 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 160.
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Essa situagdo designa um deslocamento significativo com relacdo ao lugar
privilegiado da religacdo com a transcendéncia. Religacdo essa que prescinde das grandes
Catedrais, dos cantos gregorianos ¢ do aparato sacerdotal, para se focar na experiéncia
religiosa do individuo. De qualquer forma, a relagdo com o sagrado parece associado a uma
espécie de apologia do individuo e do individuo débil. Enfim, «se trata de entender o
fendmeno de uma nova expressao religiosa do ser humano, onde ja ndo tem prioridade Deus
como tema, como objeto, nem tampouco uma institui¢ao, sendo o individuo e sua experiéncia
imediata»*®. Nesse contexto, falar de Deus na pods-modernidade subtende hoje,
necessariamente, uma antropologia teoldgica do ser humano débil.

A filosofia da religido p6s-moderna quer recuperar o valor do individuo como o primeiro
lugar onde acontece a demonstra¢do do mistério: religagdo com a transcendéncia, porque
as instituicdes foram ultrapassadas. Recuperar a experiéncia religiosa plural e
fragmentada nos leva, por exemplo, a constituigdo do que muitos chamam «novos
movimentos religioso», ou seja, a apari¢do de novas expressoes da religido que sdo mais
plurais, com influéncia de diversas tradi¢des, onde se valoriza de cada tradicdo o que é
mais proprio, onde a espiritualidade se centra na relagdo sagrada para a natureza, que
alguns denominam neopaganismo®.

Isso significa que agora, sob o /logos do pluralismo cultural, as diferentes
aproximacdes do religioso ganham um renovado vigor, uma vez que as religides sdo também
tradi¢des culturais ligadas a um espago geografico e cultural. Portanto, esse retorno do
religioso em sua polissemia apresenta-se como uma inédita possibilidade da «vivéncia do
Mistério e da recepgdo criativa daquele patriménio das religides da humanidade»®!. Com
1sso, depreende-se que se esta diante do «desenvolvimento de uma etapa mais avangada da
consciéncia espiritual da humanidade»®?. Certamente em meio a essa busca comum da
humanidade pelo mistério transcendente do real o cristianismo poderd apresentar sua
peculiaridade: «Balbucear a irrup¢ao do Mistério, como origem e destino da existéncia, ¢ a
vocacao das religides monoteistas como o judaismo, o islamismo e o cristianismo. Também
é o anelo das demais sabedorias da humanidade»®.

Nao mais um metarrelato, agora a contribuicdo do cristianismo nestes tempos de
fragmentos constitui-se em apenas um balbucio do divino, para conservar sua dimensao
apofatica e inefavel.

3.2 Religio sem religiao
Com o «retorno do religioso», a pds-modernidade colocou em xeque a «implacavel
logica» da emancipacdo moderna que havia diagnosticado a morte de Deus nas sociedades

49 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 162.

%0 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 160.

51 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «La crisis de la religion en las sociedades posmodernas», Revista de la
Universidad Iberoamericana 3 (2009): 14-16.

52 Carlos Mendoza Alvarez, Deus liberans, 29.

53 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios otro, 11.
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secularizadas. E, de maneira surpreendente, contrariando os progndsticos sobre o destino da
religido no século XXI, «a experiéncia religiosa volta a ser o centro da identidade nacional,
regional e civilizatéria™.

Em sua ambiguidade, este retorno do religioso se caracteriza como rechago as
mediacdes das religides institucionais, porque sobre elas pesam a responsabilidade de
conduzirem a alienacdo do real. Nessa critica a institui¢do religiosa esta implicito, de um
lado, o rechago a uma visao intervencionista de Deus na historia e, de outro, a assuncao da
radicalizacdo da autonomia humana®, que pode transcender-se a um passo que nio é da
ordem da necessidade, mas do desejo. O fundo desta afirmagao estd na percepc¢ao do real que
0s sujeitos crentes fazem a partir da sua experiéncia religiosa. Esta pode conduzir a alienacao
ou ao enraizamento neste mundo, o Unico que temos.

Neste contexto de critica as mediagdes institucionais das religides e de resgate do
aspecto niilista da existéncia, Carlos Mendoza exalta o pensamento pds-cristao de Marino
Corbi. Segundo esse pensador, a religido que conhecemos ¢ uma forma de totalidade, pois
ela estd fundamentada em «sociedades agricolas, hierarquizadas, mitoldgicas, patriarcais e
centralistas». E por isso corresponde a uma forma de totalidade com um sistema de produgao
de sobrevivéncia, de subordinacdo aos seus mestres e crencgas e, evidentemente, a submissao

a um Deus Todo-poderoso®®.

Em certo sentido, as sociedades do conhecimento marcam uma ruptura com as
sociedades mitologicas, gragas a mudanga da razdo analdgica a razdo digital. E isso tem
impacto sobre a maneira de conceber a religido. «A razao digital, em particular, pde em
davida as interpretagdes de uma s6 gramatica para abrir a possibilidade de diversidade de
aproximacoes, de contextos e de sentidos possiveis, estando tudo unido pela interagdao
polissémica»®’. Isso implica uma mudanga na forma de percepgio do real, visto que, a partir
da racionalidade digital surgem novas formas de simbolizacdo, tais como a experiéncia da
“religido sem religido” ou de uma espiritualidade leiga®®.

Tal processo quer dizer que o dinamismo de apercepgdo da transcendéncia proprio dos
sujeitos da era pos-industrial se manifesta como uma situacao inédita que exige novas
aproximacdes simbolicas, rituais e espirituais que possam dar conta de um novo modo
de ser-no-mundo préprio deste novo modelo de civilizagdo. Uma espiritualidade —para
chama-la de um modo mais ou menos conhecido— da pluralidade de identidades, da
simultaneidade do tempo vivido, da rede relacional, do conhecimento sustentavel®®.

Nessa concepcdo, o logos analodgico que funciona de modo bindrio € incapaz de
justificar a multiplicidade de relagdes que constitui a cada subjetividade individual e coletiva.

54 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «Dios en los escombros del espacio piblico posmoderno», 211-231.
5 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «La crisis de la religion en las sociedades posmodernas».

%6 Cf. Mariano Corbi, Religién sin religion.

57 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 62.

58 Cf. Maria Corbi, Para uma espiritualidade leiga: sem crencas, sem religies, sem deuses.

5 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 61.
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Por isso, a experiéncia religiosa, no contexto pds-metafisico e pds-cristdo, passa a ser
entendida como meio indispensavel na constitui¢do da subjetividade e configuragdo da
identidade subscrita ao logos digital. Assim, o pensamento pos-cristdo propde:

Voltar ao fundo mistico da religido, redescobrindo o «aquém» dos sistemas de crengas,
ritos, doutrinas e moral que supde toda tradicdo religiosa, para encontrar esse «fundo
sem fundo», esse «nada» na qual o sujeito das sociedades de conhecimento pode captar
a gratuidade do real € entrar assim na l6gica da doagdo®.

Nesse caso, observa-se que a cosmologia religiosa, segundo as ordens do fundamento
e da finalidade da histéria e da criacdo, carrega excessos de significagdo e de sentido. Por
essa razdo, sob o impacto do paradigma de sociedades fechadas, as religides acabam por
tornar inacessivel o manancial proprio do Mistério divino do real. «A experiéncia da redengdo
mediada pelas religides € transmitida por uma série de significados que va@o secar pouco a
pouco — ou ao menos torna-lo inacessivel — o0 manancial sem fundamento préprio do mistério
divino do real»®®. Nessa perspectiva, a irrupcao da «religido sem religido» se caracteriza
por procurar reabilitar a experiéncia niilista, apofatica e inefavel do Mistério tiltimo do real®?.
Trata-se de valorizar o tipo de religido associada a subjetividade, «ora vivida sob o signo da
emocdo, ora enquanto ato de submissdo a divindade, ora como “sentimento de dependéncia
absoluta”»®3. Assim sendo, essa experiéncia espiritual se desvela com frequéncia a outras
formas de conhecimento advindas do carater simbodlico do real, que pode ser chamada de
«espiritualy.

Tanto os poetas como os misticos, os sabios e os artistas, os crentes e os simples falam
do espiritual. Trata-se de uma maneira de dizer o real numinoso, mas também de dizer-
se a si mesmo enquanto sujeito exposto pela presenga outra, inquietante, ndo controlavel
e, no entanto, capaz de uma poténcia singular que permite alcangar a propria existéncia
enquanto desvelamento da fonte de toda vida (...). O espiritual representa, assim, mais
um horizonte de experiéncia que uma terra firme, um impulso em lugar de uma
gravidade, uma danca e ndo tanto um cemitério, em sintese, movimento € nao
imobilidade®.

O espiritual designa uma busca daquele aspecto da religido ndo controlavel nem
manipulével pelo ser humano ou instituicdo, mas que estd sempre disponivel como dom.
Embora este fundo mistérico do real seja testemunhado pelas grandes tradigdes religiosas da
humanidade, o fato € que no contexto do «logos cibernético» as praticas religiosas t€m pouca
ou quase nenhuma sustentacdo doutrinal comparadas com exploragdo do emocional virtual,
onde novas formas de pertenca e identidade religiosa sdo vivenciadas. Chega-se, com isso, a
era da «religido sem religido».

60 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, «La crisis de la religion en las sociedades posmodernas».
61 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 256.

62 Cf. Roger Lenears, Viver em Deus sem Deus? (S40 Paulo: Paulus, 2014).

63 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 35.

84 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 36.
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Enfim, a «religido sem religido» se caracteriza pelo «esgotamento da religido nas
sociedades secularizadas», a busca pela «superacdo da religido enquanto sistema de
perpetuagdo da violéncia» e, por fim, no «ressurgimento da vivéncia mistica» como
possibilidade de «existéncia para além da esséncia»®. Trata-se de uma espiritualidade
marcada por uma existéncia para além da onipoténcia e do sacrificio, depurada de seu afa de
autossuficiéncia e, portanto, longe da idolatria®. Essa espiritualidade marcada pelo
esvaziamento do ego pode ser encontrada em todas as tradi¢des religiosas da humanidade
que se tornaram patrimonio universal, pois em todas elas ha pessoas envolvidas por aquele
mistério da existéncia, que se deixa a entrever no claro-escuro da liberdade e do mundo em
seu devir fortuito.

No mais discreto das tradigdes religiosas, surgem de maneira sempre surpreendente,
como lirios em meio de campos desolados ¢ a margem de lagos secos, pessoas libertas
do afa de possessao do divino e do humano, langadas com impeto criativo no devir do
amor universal (...). O prototipo desta experiéncia segue sendo um casal de ancestrais
hebreus, Abrado e Sara, que escutaram a voz do Eterno para sair ao deserto a busca-lo,
segui-lo...e adora-lo%.

Esse ¢ o sentido da existéncia «mistica niilista», da qual as misticas e os misticos de
todos os tempos dao testemunho. O retorno do religioso em tempos pds-modernos pode ser
interpretado, portanto, como uma grande oportunidade de voltar aquela experiéncia apofatica
e inefavel do mistério transcendente que sempre nutre a humanidade a uma vivéncia outra,
na gratuidade. Nessa logica, Carlos Mendoza delimita esta realidade marcada pelo Nada
ontoldgico como locus theologicus, a partir da qual se pode esquadrinhar a espiritualidade do
futuro. Com efeito, trata-se de um «lugar que € nao lugar, um sentido que ¢ sem-sentido, um

ser que ndo ¢ ente nem super-ente sendo abismo do ser...»%,

Em sintese, € possivel afirmar que o retorno do religioso se constitui como um
auténtico «sinal dos tempos» pos-modernos. Nao apenas por caracterizar-se como uma
severa critica a racionalidade técnico-cientifica com seu banimento dos simbolos e das
metaforas da transcendéncia na constituicdo da subjetividade e de suas poténcias de
experiéncia, mas, também, por sinalizar uma rica oportunidade de reabilitar aquele
patrimonio cultivado por todas as tradi¢des religiosas da humanidade, que no monoteismo
chamamos Deus. A experiéncia de Deus depois da efervescéncia dos fundamentalismos
expresso na queda das Torres Gémeas parece passar, pois, pela recuperacao da «inefabilidade
divina» e a incomensurabilidade dos seres.

Consideracoes finais

65 Carlos Mendoza Alvarez, El Dios escondido de la posmodernidad, 68-69.
8 Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, 464.

67 Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, 464-465.

8 Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis, 48.
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Diferente da modernidade que baniu as metaforas da transcendéncia na constituicao
do sujeito e reduziu a experiéncia religiosa ao reduto privado e ao individuo que se recusa a
maturidade; na pds-modernidade a experiéncia religiosa se vincula intrinsecamente ao
advento da subjetividade, de maneira que nao € possivel conceber a humanidade fora do
terreno na qual se dé a religagcdo com o outro e com a transcendéncia.

Partindo dessa premissa, pdde-se perceber como o fendmeno retorno do religioso
enquanto auténtico sinal dos tempos da testemunho do reencantamento da cultura. Mais que
um fenomeno tipico de um sujeito fragmentado e perdido, o retorno do religioso denota a
emergéncia de uma outra ordem de existéncia —existéncia niilista— que se apropria da
experiéncia de fé como uma vivéncia de cara para o fundo sem fundo do real. Isto permite
pensar nesse fendmeno como a oportunidade inédita para a reabilitagdo daquela experiéncia
com o Mistério Transcendente do Real, cultivado por todas as tradigdes religiosas, que em
linguagem monoteista chamamos de Deus. Contatou-se, por outro lado, que o retorno do
religioso enquanto uma «religido sem religido» se constitui em uma severa critica as religides
institucionais, chamando-as a renunciarem a sua pretensdo de dominio sobre as
subjetividades e, com isso, superar a sua pretensdo de totalidade. Portanto, a experiéncia
religiosa em contexto pds-moderno aparece intrinsecamente vinculada a constituicdo da
subjetividade e apresenta-se como unico caminho de nossa comum humanizagao.
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