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RESUMO

O pensamento de Ferdinand Rohr acerca da Educagéo e Espiritualidade inscreve-se, de modo
pioneiro e consistente, no &mago dos debates neste campo. As suas concepcdes aludem tanto a um
suporte filosofico concatenado sob o apanagio do bindmio imanéncia-transcendéncia —
encontrando a sua centralidade na filosofia de Jaspers — quanto aquelas, dentre as filosofias da
existéncia, que propdem um sentido para a vida, caracteristica também presente na
periechontologia jasperiana. Por outro lado, a perspectiva de Roéhr apoia-se, igualmente, na
vivéncia multidimensional que Ihe é prdpria, a qual fornece ao seu discernimento espiritual e
pedagdgico um alcance peculiar no tocante a realidade, ao ser humano e & educagéo. A luz desta
compreensao réhriana, este trabalho delineia uma nocédo de espiritualidade no Espiritismo, sob um
prisma formacional; portanto, ocupa-se, conjuntamente, da caracterizacdo da Educacdo e
Espiritualidade nesta doutrina filosofico-religiosa. O cotejamento entre as duas abordagens
encontra seu ponto nevralgico na nogdo em torno das possibilidades em aceder a alcada espiritual
nas experiéncias: Rohr afirma, em bases metafisica e existencial, a exclusividade e a autenticidade
da intui¢do; a Doutrina Espirita convém em uma incumbéncia propriamente espiritual a razdo —
considerada em seu sentido abrangente, em consonancia com os demais atributos humanos. O
foco sob o qual estd concebida a questdo da espiritualidade é o das perspectivas educacionais de
carater integral, ou seja, aquelas gque asseveram a educacdo como um fendmeno integralmente
humano e ndo apenas como uma pratica social alicercada em uma ciéncia ou um conjunto delas;
um posicionamento onde a espiritualidade € incorporada a intencionalidade inerente a formagédo
humana e ndo subsume, ou é subsumida, por qualquer outro aspecto formativo, bem como resiste
a sua captura por forcas reducionistas. Réhr enfatiza a integralidade como realidade subjacente a
educacdo. Cogitando a transcendéncia no limite da imanéncia, o sentido da vida torna-se
abordavel e referencial ao se considerar o vinculo entre a educacdo e a espiritualidade. Com isso,
a metada educacao integral que inclui a espiritualidade coincide com a busca pelo sentido da vida;
é um cometimento multidimensional imanente que € atraido e abre-se a transcendéncia através
dos alvitres existenciais. A Doutrina Espirita também realca a perspectiva integral na aproximacao
a realidade humana, e salienta a conveniéncia da abertura autoformativa, que promove as
transformagOes aperfeicoadoras mediante a vivéncia de dever consciencial. O tratamento
metodologico desta pesquisa teorica, além da diligéncia bibliografica e do pressuposto da “escrita
assinada”, funda-se na reflexdo hermenéutica, pois esta é considerada fecunda para as
investigacdes no campo da Educacéo e Espiritualidade, haja vista o canoneda compreensdo como
uma apreenséo de sentido e os fundamentos das estruturas de horizonte, circular, de dialogo e de
mediacéo, pois, em consonancia com esta Ultima, a espiritualidade e o percurso formativo onde
ela se insere convergem com a incondicionalidade do Ser, mediada no mundo e na histéria.

Palavras-chave: Educacéo. Espiritualidade. Formag¢do Humana. Roéhr.Espiritismo.Intuicdo.Razéo.



ABSTRACT

The thought of Ferdinand Réhr on Education and Spirituality falls, pioneer and consistently at
the heart of the debate in this field. His concepts allude both a philosophical support
concatenated under the prerogative of immanence-transcendence binomial - finding its
centrality in the philosophy of Jaspers - as those, among the philosophies of existence, they
propose a meaning for life, feature also present in jasperian periechontology. On the other
hand, Rohr’s perspectivealso restsin the multidimensional experience of its own, which gives
him spiritual discernment and teaching a peculiar range about the reality, the human being and
education. In light of this Rohr understanding, this paper outlines a notion of spirituality in
Spiritism, under a formational prism; therefore it isconcerned, together with the
characterization of Education and Spirituality in this philosophical and religious doctrine. The
mutual comparison between the two approaches finds its nerve center on the notion around
the possibilities of access to spiritual jurisdiction in the experiments: Rohr said in
metaphysical and existential bases, exclusivity and authenticity of intuition; the Spiritist
Doctrine should be in a proper spiritual instruction to reason - considered in its broadest
sense, in line with other human attributes. The focus under which is designed the issue of
spirituality is the educational prospects for the full character, that is, those who claim
education as a fully human phenomenon and not just as a social practice rooted in a science or
a set of them; positioning where spirituality is incorporated into the intentionality inherent in
human development and not subsume, or is subsumed by any other formative aspect and
resists his capture by reductionist forces. Rohr emphasizes completenessas underlying reality
education. Considering transcendence in immanence limit, the meaning of life becomes
affordable and reference when considering the link between education and spirituality. Thus,
the goal of integral education that includes spirituality coincides with the search for the
meaning of life; it is an immanent multidimensional commitment which is drawn and it is
open to transcendence through the existential will. The Spiritist Doctrine also highlights the
integral perspective in the approach to human reality, and emphasizes the convenience of self-
formative opening, which promotes perfecters transformations through the experience of
consciousness duty. The methodological approach of this theoretical research, as well as
bibliographic diligence and the assumption of "signed writing”, are based on the
hermeneutical reflection, as this is considered fruitful for investigations in the field of
Education and Spirituality, given the canon of understanding as a apprehension of meaning
and the foundations of the horizon structures, circular, dialogue and mediation, as in line with
the latter, spirituality and the training path where it falls converge with the absoluteness of
Being mediated in the world and in history.

Key Words: Education. Spirituality.Human formation.R&hr.Spiritism.Intuition.Rationality.
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1 INTRODUCAO

H&, no campo da Educacéo e Espiritualidade, um nimero indeterminado de pesquisas
a serem realizadas. E isto ndo exatamente como em outras areas de pesquisa, mas
principalmente porque este campo do conhecimento — na experiéncia académica
contemporanea — ainda é novico, o que determina que os sulcos em seu solo sejam ainda
raros, constatada a vastidao do “territorio” a ser trabalhado pelas ferramentas da pesquisa. A
germinacdo, o crescimento, a combinacdo, o florescimento, a producéo de frutos e as novas
etapas produtivas neste “campo”, com licenca do duplo sentido, sdo expectativas com as quais
nos deparamos frequentemente por entre os pesquisadores na area. Naturalmente, 0s receios,
o0s cuidados e as insatisfacbes também acompanham o trabalho de pesquisa daqueles que se
dedicam a preparagdo adequada “da terra” e a semeadura, quase sempre caracterizada pelo
inevitavel advento de uma nova “planta” (de uma nova elaboragdo neste campo), o que pode

suscitar uma exigéncia desmesurada de félego.

Esta pesquisa ndo foge a este contexto. Ao contrario, assumimos a indeterminacéo, o
noviciado, a vastidao, as expectativas, 0s receios, e tudo o mais. E o fazemos atinando, desde
sempre, a inseparabilidade entre a vivéncia, a consciéncia e a presenca quando se pesquisa em
Educacdo e Espiritualidade. Todo o trabalho de pesquisa e de redagdo nos transfiguraram.
Buscamos uma transfiguracdo que assumisse contornos educacionais, espirituais e filosoficos.
Isso mesmo esperamos que ocorra aqueles que se lhe aproximem e detenham-se em seus

escaninhos. E algo que almejamos.

A principio, intencionei explorar os significados da Espiritualidade e da Formacéo
Humana na Filosofia Espirita. Isto porque considero que é aqui onde estou, conforme
explanacdo de Martin Buber (2006, p.44) na sexta lenda hassidica, em seu livro OCaminho
do homem: “existe algo que vocé ndo vai encontrar em lugar nenhum do mundo, mas mesmo
assim h& um lugar onde vocé pode encontra-lo.” “Esse algo, esse tesouro, é a realizacdo da
nossa existéncia”, como explica Rohr (2013a, p. 231): “E o lugar onde se encontra esse
tesouro, ¢ o lugar onde se estd.” A vivéncia espiritual auténtica ¢ ser corresponsavel com a
plena realizagdo dos entes e das coisas do mundo, considerar o que é necessario fazer para

que a sua “alma secreta” ponha-se em relevo, conforme indica Buber (2006).

Como busco uma vivéncia espiritual, sinto que o “aqui onde estou”, o que vem ao

meu encontro no dia-a-dia, uma parte significativa das minhas vivéncias, é relacionado a
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fundamentacdo da Filosofia Espirita e as suas tarefas educacionais. Considero-me espirita
desde os quinze anos de idade, quando vocacionei-me para o estudo e as préaticas espiritas em
suas diversas areas. Ha mais de dez anos envolvi-meno planejamento do que viria a ser uma
instituicdo socioeducacional de teor espirita, o Lar de Clara. Tive oportunidade de colimar-lhe
as conceituages, incluindo a missdo e os objetivos. Desde o seu inicio tenho me ocupado,
junto as equipes de trabalho, com o planejamento e a operacionalidade de suas areas-fim,
social e educacional. Por isso, considero a necessidade de fundamentar melhor algo que esta

por dentro de tudo isto: a formacéo humana e a espiritualidade na abordagem espirita.

O ambiente que percebo como natural, a situagdo que o destino me confiou,
aquilo com me confronto dia apds dia, aquilo que me exige dia apds dia:
aqui esta minha tarefa principal e aqui esta a concretizacao da existéncia que
ainda nao realizei. (BUBER, 2006, p. 45)

Por outro lado, como a minha formacdo académica é na area de Filosofia, sinto-me
atraido a esta tematica porque ela se desenvolve na linguagem filoséfica, a qual fui levado por

uma necessidade existencial de reflexdo e me é objeto de cultivo como professor na érea.

H4, segundo o IBGE (2013), 1495 institui¢bes sociais espiritas no Brasil, voltadas para
criancas, jovens, gestantes e idosos, além de escolas, hospitais e instituicdes que atuam com
arte e cultura. Considerando que pelo menos uma parte delas lida com principios educacionais
de teor espirita, constitui-se um universo de usuarios que estdo, de algum modo, relacionados
a fundamentacdo da espiritualidade e da formacdo humana pela Filosofia Espirita, objeto de
estudo inicialmente focado por esta pesquisa. SO a instituicdo de que faco parte, o Lar de
Clara, conta, atualmente, com mais de uma centena e meia de familias usuérias, sendo que
quase trés centenas de criangas e aproximadamente uma centena de adolescentes destas
familias integram as acGes socioeducacionais. Estas, por sua vez, se desenvolvem ao longo de
varios anos. E intenco deste trabalho colaborar com uma fundamentacio em espiritualidade e

formacdo humana de teor espirita para estas institui¢des, e melhoria em suas praticas.

Para tanto, procuramos inseriresta pesquisa na area de intersecdo entre as tematicas
Educagdo, Espiritualidade e Filosofia, tendo como cerne as relaces entre o aceder’ &
dimensdo espiritual e a formacdo humana. A problematica que buscamos abordar pode ser
formulada do seguinte modo: em comparacdo com o pensamento de Rohr (2012a, 2013a),
como se da o aceder a espiritualidade na abordagem da Filosofia Espirita e, a partir dai, como

! H& uma certa controvérsia sobre o uso deste verbo na lingua portuguesa. Frequentemente, no Brasil, 0 seu
significado é apontado apenas como aquiescer, consentir, concordar, anuir, etc. Em Portugal, considera-se, ainda,
o significado de “ter acesso a”, conseguir, alcancar, ganhar, atingir. Em todo este nosso trabalho, 0 tomamos
neste segundo sentido, ou seja, como “ter acesso a”.
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se configura a formacdo humana segundo esta filosofia? A nosso critério, este problema de
pesquisa desdobra-se nas seguintes questfes de pesquisa: Quais as caracteristicas da
espiritualidade e como se da o seu acesso conforme o pensamento de Ferdinand Réhr? Como
esta concepcdo de espiritualidade constitui um modo de abordagem em formacdo humana?
Qual o caréater do aceder a espiritualidade segundo a Filosofia Espirita? Quais as implicaces
desta conduta de vivéncia espiritual para a formacdo humana? Cheguei a esta problematica a
partir da leitura inicial que fiz, no ano de 2008, do texto “Confianga — um Conceito Basico da
Educacdo numa Era de Desconfianca”, de autoria de Rohr — onde ele desenvolve e divulga a
explanacdo de Bollnow sobre a filosofia da confianca educacional (que Rohr associa a
espiritualidade) — e, depois, das leituras e estudos que se lhe tornaram subsequentes em minha
busca de formacdo neste campo, o que me levou a incorporar uma segunda intencionalidade

na pesquisa, qual seja a de firmar uma compreensdo e disseminar a abordagem roéhriana.

O referido problema, acreditamos, encontra-se no ndcleo das abordagens em Educacéo
e Espiritualidade, pois correntemente as elaboracGes desenvolvidas na intimidade deste
vinculo conceitual consideram a educacdo e suas metas constituindo a conjuntura da formacéo
humana, e o aceder a espiritualidade (mesmo quando tomada imanentemente) como a propria
vivéncia espiritual, ou seja, a espiritualidade como modo de vida e ndo como abstracéo.
Portanto, concordamos em que o aceder a espiritualidade implica em uma perspectiva de
formacdo humana. Também porque a formacdo humana consiste em um horizonte que

mobiliza uma orientacdo processual e a espiritualidade é uma conquista.

Neste sentido, assumimos como categorias centrais que nos impdem uma inicial
caracterizacdo: a Espiritualidade (com énfase no seu acesso), a Formacdo Humana e a
Filosofia Espirita. Um nocdo ampla de Espiritualidadeque inclui os principios sob os quais
nos abrigamos, e que busca arregimentar as distintas possibilidades referenciadas na principal
obra em que nos apoiamos, € a que colhemos nas diferentes aproximacdes que encontramos
nesta obra coletiva (ROHR, 2012a): uma vivéncia ou experiéncia mais profunda de si, quer a
partir de uma dimensdo especifica que se relaciona com as outras dimensdes do ser, quer
como um modo de viver todas as dimensdes, de carater transcendente ou imanente, e que
envolve o comprometimento com o sentido de vida, a atengdo e o cuidado de si, dos outros e
do mundo, cujo desdobramento pode ser progressivo ou indeterminavel. Voltaremos a esta
nocdo no capitulo em que trataremos da fundamentacdo em torno da Espiritualidade e da

Formacdo Humana (cap. 1).
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A Formacdo Humana é o tornarmo-nos sujeitos mediante uma orientagdo processual de
humanizacdo. Considera a totalidade das dimensdes humanas e é inapreensivel a qualquer
contexto ou “corte” analitico do humano, apontando para um horizonte sempre ampliado.
Demanda uma orientacdo processual para dar continuidade as esferas de realizacdo humana ja
consolidadas, o que revela seu carater educacional. Vinculada a espiritualidade, compreende
metas constantemente renovadas para o sentido, a atencio e o cuidado da vida (ROHR, 2012a).

O Espiritismo é uma doutrina que apresenta aspectos tanto de conhecimento préatico
quanto de sentido moral®. Aqui, buscamos a abordagem filosofica desta doutrina. A Filosofia
Espirita € um corpo tedrico-pratico que considera a natureza, a origem e a destinagdo dos
Espiritos, a partir das suas relaces com o mundo fisico® (KARDEC, 1979). A Filosofia
Espirita desenvolve-se tomando como ponto de partida a consideracdo de que a realidade é
pluridimensional e que ela inclui a dimensdo do mundo dos Espiritos. Este mundo dos
Espiritos é tomado objetivamente e a partir dele pode-se elaborar uma compreensao relativa a
natureza dos Espiritos, sua origem e destinacdo. Os Espiritos e seu mundo sdo compreensiveis
a partir das relacdes pelas quais se constituem como agentes, 0 que se estende as relacdes
também causais e significantes que estabelecem desde seu mundo extrafisico até o mundo
fisico. Este mundo fisico é a dimensdo mais densamente material na qual vivemos,

constituindo 0 nosso espaco-tempo vital (KARDEC, 1997).

Ha dois pormenores presentes nesta proposicao. O primeiro é que embora os Espiritos
e seu mundo sejam inicialmente compreensiveis a partir destas relagdes materiais — 0 mundo
extrafisico e suas relagdes com o mundo fisico — a compreensdo a seu respeito nao se esgota
nesta espécie de relagdes. Esta compreensdo amplia-se de acordo com a multiplicidade das
dimensfes em que os Espiritos se manifestam, incluindo a sua diversificagdo material e
mesmo a relativizacdo da condicdo espaco-temporal que envergam, uma estrutura auto e
mutuamente identificadora presente desde o proscénio do principio inteligente®. Constituem-
se, assim, diversas esferas materiais de manifestacdo dos Espiritos e diversos niveis de sua
espiritualizacdo. O desenvolvimento desta compreensdo ajuda na aproximacdo da nogdo de
espiritualidade nos Espiritos e nos seres humanos na Filosofia Espirita — onde se propde uma

continuidade — pois distingue as explicagdes a respeito das manifestacbes materiais dos

2 “Q Espiritismo &, a0 mesmo tempo, uma ciéncia de observagio e uma doutrina filoséfica. Como ciéncia
pratica, ele consiste nas relages que se podem estabelecer com os Espiritos; como filosofia, ele compreende
todas as consequéncias morais que decorrem dessas relagdes” (KARDEC, 1979, p. 10).

3«0 Espiritismo é uma ciéncia que trata da natureza, da origem e da destinagio dos Espiritos, e das suas relacdes
com o mundo corporal” (KARDEC, 1979, p. 10).

* “Principio inteligente” é a caracteristica primordial dos espiritos segundo o Espiritismo.
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Espiritos da compreensdo relativa a sua espiritualidade. Na passagem da dimens&o fisica em
que estamos a dimensdo extrafisica imediata a ela, por ocasido da morte do corpo fisico — e

vice-versa, ndo se alcanca, necessariamente, um grau a mais ou a menos de espiritualidade.

Isto leva ao segundo pormenor. Os vinculos entre os seres, incluindo os seres
humanos, os outros seres da natureza, os Espiritos e Deus, vdo encontrar seu sentido no
interior da compreensdo sobre a natureza, a origem e a destinagdo dos Espiritos. Por isso a
denominacdo de Espiritismo, Doutrina dos Espiritos. O Espiritismo chama-se assim ndo so
porque é um saber consequente dos ensinos dados por Espiritos com o concurso humano, ou
seja, dos médiuns, dos seus interlocutores, dos pesquisadores e dos desenvolvedores, mas,
também, porque os sentidos dos vinculos entre os seres € tributario da compreensdo em torno
da natureza, origem e destinacdo dos Espiritos. Isto ndo deve significar um
“espiritocentrismo”, a semelhanga de um antropocentrismo ou mesmo de um etnocentrismo.
Este sentido dos vinculos o é para os Espiritos, contributivamente para os seres humanos,
resguardadas as diferenciacfes entre as condicdes fisica e extrafisica. De modo preliminar,
podemos dizer que a espiritualidade, na Filosofia Espirita, € o nicleo onde se desenvolvem o0s
principios que fomentam o sentido das relacGes que se estabelecem progressivamente entre 0s

»® Ha, desse modo, para o ser inteligente, principios que

seres, as “leis de Deus na consciéncia
vitalizam ou plenificam estas rela¢fes, 0s vinculos entre os seres. Estes principios constituem
o0 sentido da vida, a natureza do ser, sua origem e destinacdo, e sdo consoantes a supremacia
divina na propria consciéncia. Voltaremos a esta no¢do no capitulo em que trataremos da

fundamentacdo em torno do pensamento espirita (cap. 3).

Assim, o propdsito desta pesquisa tedrica é descrever como a Filosofia Espirita aborda
a formacdo humana sob a perspectiva do aceder a espiritualidade, em comparacdo com a
abordagem de Ro6hr no mesmo campo, a qual igualmente pretendemos descrever.
Consideramos, de acordo com o pensamento deste autor, que a formagdo humana inclui a
espiritualidade, e que esta se constitui a partir de uma dimensdo especifica, denominada

dimensao espiritual, cujo modo de acesso determina o seu carater educacional.

Para desenvolver este estudo, buscamos dialogar com a abordagem de Ferdinand Réhr
sobre Educacdo e Espiritualidade inicialmentepor trés razBes: 1) consideramos uma
abordagem de referéncia na area; 2) entendemos que € uma abordagem que inclui os
principais aspectos das relacGes entre espiritualidade e educacdo e possui um carater

filoséfico bem fundamentado em fil6sofos como Jaspers, Buber, Bollnow, Bergson; isto sem

®«“Q. 621 — Onde est4 escrita a lei de Deus?Na consciéncia” (KARDEC, 2007, p. 402).
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silenciar a respeito de poetas, escritores, politicos e cientistas como Goethe, Schiller, Tolstoi,
Clarice Lispector, Gandhi e Einstein; 3) acreditamos que possui muitos vinculos com a

abordagem espirita, proporcionando uma fecundidade singular para sua investigacao.

Estes vinculos teodricos sdo significativos no tocante a consideracdo da
multidimensionalidade da realidade, do ser humano e da educagdo, da relagcdo entre
transcendéncia e imanéncia, da autenticidade responsavel do sujeito, da posicdo em relagdo
as teorias educacionais de correspondéncia e de irreveréncia, do sentido da vida e,
principalmente, ao entendimento de que se adentra a dimensao espiritual quando se alcanca

uma identificagdo incondicional autbnoma e responsavel com seus valores.

N&o obstante, propomos que o desafio principal deste cotejo é explorarmos as
diferencas entre o pensamento réhriano e o que venha a constituir a abordagem filosofica
espirita sobre a Espiritualidade e a Formacdo Humana. Também por isso é que a énfase da
pesquisa é dada no aceder a dimensdo espiritual, pois ai reside, provavelmente, a diferenca
mais significativa entre as duas abordagens, ja que Roéhr entende a intuicdo como o modo
exclusivo deste acesso; na Filosofia Espirita, este acesso, aomenos na perspectiva mais
aludida, seria preponderantemente racional. Foi isso que detectamos quando nos sentimos

atraidos para este campo, conforme nos referimos acima.

Neste sentido, declaramos como objetivo geral: realgar os sentidos do aceder intuitivo
e racional a espiritualidade, no contexto da formagdo humana, comparando a abordagem de
Ferdinand Rohr e o “pensamento” da Filosofia Espirita, de modo a explorar e apresentar as
implicacdes educacionais no acesso a dimensdo espiritual por esta filosofia e a sua
fundamentacdo acerca da formacdo humana. Especificamente, buscamos: apresentar a
concepgdo sobre Espiritualidade — acedida intuitivamente — no tocante a Formag¢do Humana,
no pensamento de Ferdinand Roéhr; indicar o significado da Espiritualidade e seu acesso
(racional) na Filosofia Espirita, aludindo as implicacdes para a Formacdo Humana; cotejar as
abordagens de RoOhr e da Filosofia Espirita sobre os pressupostos da relacdo entre

Espiritualidade e Formag&do Humana, com énfase nos acessos intuitivo e racional.

Esta pesquisa busca, também, localizar-se na trajetéria do Nucleo de Educagédo e
Espiritualidade do Programa de Po6s-Graduacdo em Educacdo da Universidade Federal de
Pernambuco (UFPE). Este nucleo de pesquisas € constituido hd alguns anos e possui
episddios de afirmagdo junto as instancias de pesquisa intrinsecas e extrinsecas a
Universidade e vivéncias intra e extra-académicas. Composto pelos Professores Doutores

Ferdinand Rohr, José Policarpo Junior, Alexandre Siméo de Freitas e Aurino Lima Ferreira, e
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pelos estudantes de Mestrado e Doutorado, contou com a colaboracdo da Professora Doutora
M2 Betinia Santiago na composicao da obra literaria que Ihe serve de referéncia. E um grupo
de pesquisas que tém como foco a Formacdo Humana com énfase no binbmio Educacdo e
Espiritualidade, vinculo conceitual matizado de modo proprio por cada pesquisador. A Linha
de Pesquisa que o Nucleo desenvolve, no interior do Programa de Po6s-Graduacdo em
Educacdo da UFPE, de acordo com a ementa publicada em sua péagina institucional, “promove
estudos, investigacdes e orientacdes sobre a educacdo do ser humano em sua acepc¢do ampla,
0 que inclui todas as suas possiveis dimensdes e modos de ser (consigo mesmo, com outros,
com a sociedade), tendo em vista promover o esclarecimento progressivo da ideia de
espiritualidade, especialmente naquilo que essa compreensédo implica para a formagéo humana

na atualidade”.

Destarte, temos como intuito de pesquisa visar a “atitude filosofica e existencial que se
pergunta por aquilo que o homem ¢, pelo destino que lhe cabe intrinseca e singularmente
neste mundo, considerando seu estatuto de liberdade e enfrentamento face aos acontecimentos
e ao devir que se lhe descortina” (ROHR, 2012a, p.8). A perspectiva é contribuirmos com o
campo das metas educacionais através da explicitacdo do pensamento rohriano e do
pensamento espirita sobre a relacdo entre a espiritualidade e a formacdo humana, a
problematizacdo entre os modos intuitivo e racional de acesso ao espiritual e a educacdo que

assim o considere. Buscamos nos posicionar consoante o carater deste Nucleo.

O movimento de abordagem da relacdo entre Espiritualidade e Educacdo promovido
pelo Ndcleo de Espiritualidade do PPGEdu/UFPE possui a0 menos cinco marcos principais:
uma série de cinco seminarios sobre Educacdo e Espiritualidade realizados ao longo do
segundo semestre de 2008 como evento do proprio Programa; o livro “Didlogos em Educacao
e Espiritualidade” (ja em segunda edi¢@o revisada); a criagdo da Linha de Pesquisa Educacdo
e Espiritualidade, primeiro como filiada a Linha Teoria e Histdria da Educacao e depois como
Linha autdnoma; o | Encontro Internacional de Educacéo e Espiritualidade, realizado em 2012
concomitantemente ao | Encontro Brasileiro de Formagdo Humana e ao VI Encontro de
Filosofia da Educacdo do Norte e Nordeste; e o Il Encontro Internacional em Educagédo e
Espiritualidade realizado em 2014 como parte do Ciclo de Estudos e Pesquisas em Educacéo

e Espiritualidade.

O livro “Dialogos em Educacdo e Espiritualidade”, marco teorico deste grupo de
pesquisas, compde-se de trés partes: as abordagens de cada um dos cinco autores acima

citados, os debates em que sdo estabelecidas as aproximagdes e especificidades entre o
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pensamento de cada um e onde cada autor se manifesta a respeito dos outros textos, e 0s
dialogos, que visam a convergéncia e a sintese e, a0 mesmo tempo, o norteamento de estudos,
pesquisas e reflexdes na area. E, portanto, um movimento de abordagem da relagdo entre
Educacao e Espiritualidade que considera que esta area do conhecimento se constitui em um
ideal orientador e que possui suficiente tradig@o tedrica e cientifica “que possa proporcionar,
por menor que seja, uma centelha de esperanca fundamentada que se torne compromisso
pessoal e singular de cada um, especialmente dos educadores, com a formacdo do homem

segundo a legitimidade e a natureza que lhe sdo proprias” (ROHR, 2012a, p. 9).

Por outro lado, esta nossa pesquisa, assim compreendemos, distingue-se de um modo
de abordagem da relacdo entre Educacdo e Espiritualidade centralizado em S&o Paulo, tendo
como fomentadora principal a Autora, Editora, Jornalista e Doutora em Educacdo Dora
Incontri, fundadora da Associac&o Brasileira de Pedagogia Espirita (ABPE). E um movimento
que tém como foco o didlogo e o ensino inter-religioso, praticado a partir de um planejamento
interdisciplinar e pluralista, visando a educagdo escolar. Incontri propde uma Pedagogia
Espirita mais do que a Formacdo Humana sob a abordagem espirita; coloca-se por dentro dos
valores das varias vivéncias religiosas em sua busca da espiritualidade como fio condutor e
considera a contribuicdo espirita a partir do seu contexto histérico e em suas préaticas
educacionais, visando o que seria 0 carater eminentemente educacional do Espiritismo. Por
1SS0, aborda os denominados precursores, como Comenius, Rousseau e Pestalozzi, aprofunda
0 pensamento e a pratica educacional de Allan Kardec e investiga e discorre sobre as praticas
educacionais espiritas de Euripedes Barsanulfo e Analia Franco (dentre outros), a
fundamentacdo em Filosofia Espirita da Educacdo e as préaticas escolares do Educador Ney
Lobo e as elaborac6es do Jornalista e Escritor em filosofia espirita Herculano Pires.

H4&, abstraindo a criacdo de uma Editora e de Associacbes correlatas, conforme
distinguimos, quatro marcos principais neste movimento: o 1° Congresso Internacional de
Educacao e Espiritualidade (concomitante ao 4° Congresso Brasileiro de Pedagogia Espirita),
realizado na cidade de S&o Paulo em 2010; o 2° Congresso Internacional de Educacdo e
Espiritualidade, realizado na mesma cidade em 2014; o livro que contém os artigos dos
expositores do 1° Congresso, “Educacdo e Espiritualidade — Interfaces e Perspectivas” e o
livro que contém os artigos dos expositores do 2° Congresso, “Educacao, Espiritualidade e
Transformagdo Social”. No primeiro livro, hd espaco para manifestagdo de vertentes
religiosas em abordagens contemporaneas e pesquisas realizadas em varios paises. Os autores

esbocam, predominantemente, visdes de pedagogia multidisciplinar, fundadas em valores
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morais e conduzidas no paradigma da tolerancia, tudo tomado como referéncia para vivéncias
de educacéo espiritual. H4, também, abordagens especificas sobre Reencarnacéo e Educacéo e
paralelos com o campo da Saude e Espiritualidade. No segundo livro, o foco sdo as
possibilidades de transformacdo humana e social na educacdo, mediante o paradigma da
espiritualidade, e modos ndo massificadores, que almejam autonomia sobre a tutela
hegeménica do capitalismo globalizado e seus valores. Apresenta diversas experiéncias, em
varios lugares do mundo, de escolas e nucleos que realizam este tipo de projeto. Estas
experiéncias e propostas tambem foram apresentadas por seus interlocutores no referido

Congresso.

Também precisamos nos referir a outros movimentos de pesquisa e producao
académica no campo da Educacdo e Espiritualidade em territério brasileiro, como o que
ocorre na PUC/RS — haja vista a elaboracdo continua de Dissertacdes e Teses nesta area — e,
em menor escala, os que ocorrem na Universidade Metodista de S&o Paulo, na Universidade
Federal do Ceard (UFC), na Universidade Federal da Bahia (UFBA) e na Universidade
Federal da Paraiba (UFPB) que, além da producdo de algumas Dissertacdes e Teses
desenvolvem, a semelhanca da PUC/RS, realizacfes académicas diversas como artigos em
periodicos, cursos, livros e eventos. Igualmente, ha distintas iniciativas que, por vezes, se

constituem de forma isolada, assistematica ou incipiente.

Consideramos que o elemento ao mesmo tempo fulcral e inusitado nesta nossa
pesquisa é o Espiritismo — embora constatemos a inexisténcia de trabalhos que investiguem o
pensamento de Rdéhr, atividade que igualmente desenvolvemos aqui; por isso, tomamos o
Espiritismo como referéncia para a verificacdo de trabalhos ja realizados, pretendendo evitar a
duplicidade do foco que nos cabe nesta Dissertacdo e preservar o carater contributivo que
todo trabalho académico deve visar. Porém, conforme a problematica e os objetivos que
anunciamos acima, esta pesquisa foca o Espiritismo acompanhado das perspectivas da
Educacao e da Espiritualidade e, mais detidamente, da Formag¢do Humana. Assim, no tocante
a existéncia de Dissertacdes e Teses na interface conceitual entre Espiritualidade, Educacdo e
Espiritismo, conforme consulta ao Banco Digital de Teses e Dissertacbes (BDTD), ao site
Pesquisando Espiritismo e a outras fontes de pesquisa, deparamo-nos com poucos trabalhos
que se classificam neste campo. Uma busca muito restritiva resulta nula, exigindo a adocéo de
uma busca ampla — com critério de “todos os itens” da Dissertagcdo ou Tese — e separadamente

com as duplas de descritores Espiritismo/Educacao e Espiritismo/Espiritualidade.
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Com isso, sO ajuizamos como préxima ao nosso foco uma Dissertacdo de Mestrado
apresentada ao Programa de Pds-Graduagdo em Educacgdo da Universidade Catdlica de Goias
em 2009. Inobstante, a referida Dissertacdo (COSTA, 2009) almeja o carater historico-
cientifico das formulacBes e experiéncias espiritas na Educacdo, o que difere do presente
trabalho porque aqui procuramos tratar da fundamentacdo filosofica espirita no tocante a
Formacdo Humana, incluida a vivéncia da espiritualidade. Aquela ¢ uma Dissertacdo que
acompanha, de certo modo — conquanto proponha-se ao tema da Educacdo Espirita e nédo
exatamente da Pedagogia Espirita — a linha estabelecida por Dora Incontri, acima
referenciada, e tém como titulo “A nogao de Ciéncia e Educagao no Espiritismo”.Trata-se de
uma pesquisa tedrico-bibliogréafica com foco principal nas obras de Allan Kardec. Apresenta
os principios da Doutrina Espirita e analisa a sua viabilidade como programa didatico-
pedagdgico.Considera que“alguns pensadores espiritas brasileiros tentam elaborar uma
proposta educativa espirita, falando em Pedagogia Espirita. No entanto, esses pensamentos,
como estdo expostos, parecem inviaveis, mormente em razdo de proporem uma educagdo
escolar humanista religiosa para o ensino pablico brasileiro, que € laico e passa por todo tipo
de dificuldades, principalmente financeiras, tendo sua propria politica direcionada pelo
Ministério da Educacgdo. Além disso, o Espiritismo, em si, ndo aborda a educacdo escolar, mas
sim a educagdo do Espirito, do homem individual, do ser imortal, cuja meta é, em vidas
sucessivas, formar-se moralmente e atingir a perfeicdo, indo ao encontro de Deus. Portanto,
um projeto de Pedagogia Espirita para a rede escolar publica brasileira carece de estudos,
analise, financiamento e principalmente de experiéncias praticas e concretas que venham a

configurar o Espiritismo como uma praxis efetiva viavel no ambito didatico”.

Além desta Dissertacdo, ha a Tese de doutoramento da propria Dora Incontri,
apresentada a Faculdade de Educacdo da Universidade de Sdo Paulo (USP) em 2001:
“Pedagogia Espirita: um Projeto Brasileiro e suas Raizes Historico-Filosoficas”. O referido
trabalho pode ser qualificado, conforme descrito acima, como pertencendo ao denominado
movimento da Pedagogia Espirita. No Resumo que consta no referido trabalho, a autora
afirma:“Esta tese apresenta a Pedagogia Espirita, como uma proposta nascida no Brasil,
atualmente o pais com maior nimero de adeptos do Espiritismo no mundo, mas cujas raizes
remontam a Socrates e Platdo, passando por interpretacdes nao ortodoxas do Cristianismo e
por pedagogos, como Comenius, Rousseau e Pestalozzi, que influenciaram Kardec, educador

francés e codificador da doutrina espirita”.
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Destarte, consideramos inexplorada, ao menos em Dissertagdes e Teses, 0 percurso da
abordagem espirita, de teor filosofico, sobre a Formacdo Humana, a partir do aceder a

espiritualidade, campo de pesquisa percorrido aqui.

Perscrutando os ultimos dez anos da producdo académica de Teses e Dissertacdes no
Brasil (2006 a 2015), ha os seguintes trabalhos que tratam das relacGes entre Educacdo e
Espiritismo como abordagem central (podendo incluir ou ndo os focos da espiritualidade e da

formacgé@o humana):

- “Euripedes Barsanulpho ¢ o Colégio Allan Kardec: capitulos da historia da Educagdo e a
génese do Espiritismo em terras do Alto Paranaiba e Tridngulo Mineiro (1907/1918)” —
Anderson C. F. Brettas — Universidade Federal de Uberlandia / Programa de Pds-Graduagéo

em Educacéo — 2006;

- “Euripedes Barsanulfo, um educador espirita na Primeira Republica” — Alessandro Cesar

Bigheto — Universidade Estadual de Campinas / Faculdade de Educagéo — 2006;

- “Préticas educativas no Movimento Espirita: um estudo sobre a Casa da Vovozinha” —
Creusa Ribeiro da Silva — Universidade Federal da Paraiba / Programa de P6s-Graduagdo em

Educacdo / Mestrado em Educacédo Popular — 2006;

- “Abrigos para a infancia no Brasil: por que, quando e como os espiritas entraram nessa
historia?” — Alexandre Ramos de Azevedo — Universidade do Estado do Rio de Janeiro /
Programa de Pds-Graduagdo em Educagdo — 2006;

- “Andlia Franco e a Associacdo Feminina Beneficente e Instrutiva: ideias e préaticas
educativas para a Crianga e para a Mulher (1870 - 1920)” — Eliane de Christo Oliveira —
Universidade Sao Francisco (SP) / Programa de Pés-Graduacdo Stricto Sensu em Educacgdo —
2007;

- “Educacdo de Pais Gestantes: uma pedagogia possivel segundo o Espiritismo como saber
emergente e Educagdo Integral do ser humano” — Cicero Marcos Teixeira — Universidade

Federal do Rio Grande do Sul / Programa de Pé6s-Graduagdo em Educacéo — 2009;

- “A nogdo de Ciéncia e Educacdo no Espiritismo” — Celma Laurinda Freitas Costa —

Universidade Catolica de Goias / Mestrado em Educagdo — 2009;

- “Educandario Espirita Ituiutabano: caminhos cruzados entre a agdo inovadora e sua
organizagao conservadora. ltuiutaba, Minas Gerais (1954/1973)” — Nicola José Frattari Neto —
Universidade Federal de Uberlandia / Programa de P6s-Graduagdo em Educacéo — 2009;



22

- “Lar Escola Dr. Leocadio José Correia: historia de uma proposta de formagao na perspectiva
educacional espirita (1963-2003)” — Cleusa Maria Fuckner — Universidade Federal do Parana

/ Programa de P0s-Graduacdo em Educacao — 2009;

- “Analia Franco e sua acdo socio-educacional na transicdo do Império para a Republica
(1868-1919)” — Samantha Lodi-Corréa — Universidade Estadual de Campinas / Programa de
Mestrado em Educacgédo — 2009;

- “Hippolyte Leon Denizard Rivail, ou Allan Kardec: um professor pestalozziano na Franca
do tempo das revolu¢des” — Anderson C. F. Brettas — Universidade Federal de Uberlandia /

Programa de Pds-Graduagdo em Educagdo — 2012;

- “Juventude Espirita Irmdo Bosco e a producdo de saberes na experiéncia da Evangelizacao
Infanto-Juvenil no Grande Bom Jardim” —Lucia Vanda Rodrigues — Universidade Federal do

Ceara /Programa de Pos-Graduacdo em Educacao Brasileira — 2012;

- “Educagdo, Juventude e Esperanca no sertdo de Oiticicas — Vigosa do Ceard: as
aprendizagens experienciais realizadas no Centro Espirita ‘O Pobre De Deus’ — Francisco
Jahannes dos Santos Rodrigues — Universidade Federal do Ceara /Programa de Pos-

Graduacao em Educacdo Brasileira — 2013;

- “*Arte em Cena’: narrativas de uma experiéncia formativa com Arte Espirita” — Larissa
Rogério Bezerra — Universidade Federal do Ceara /Programa de P6s-Graduacdo em Educacédo
Brasileira — 2013;

- “O diadlogo entre ator e personagem no Teatro Espirita: a experiéncia espiritual e artistica
dos atores ¢ atrizes do Grupo Espirita de Teatro Leopoldo Machado” — Reginauro Sousa
Nascimento — Universidade Federal do Ceard /Programa de Po6s-Graduacdo em Educacgdo
Brasileira — 2013;

- “A Educacdo na perspectiva espirita no Lar Anténio de Padua: estudo sobre a experiéncia de
adogdo” — Rosane Maria Pereira Melo — Universidade Federal do Ceara /Programa de Pds-

Graduagdo em Educagéo Brasileira — 2013;

- “A dimenséo educativa dos Direitos Humanos e a educacdo do Ser Integral do Lar Fabiano
de Cristo: tecendo um elogio da esperanca” — Maria Neurilane Viana Nogueira —

Universidade Federal do Ceara /Programa de P6s-Graduacdo em Educacdo Brasileira — 2014.
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1.1 Fundamentos e procedimentos metodoldgicos

Como a espiritualidade nao ¢é algo a se lidar instrumentalmente — risco presente
principalmente em uma pesquisa — mas sim atraves de um modo integral de compreensdo e
experiéncia, 0 comprometimento com a vivéncia espiritual também deveria estar presente
neste percurso metodologico. Por isso, almejavamos um processo de investigacdo que
envolvesse a nossa totalidade, transfigurando-nos. Pretendiamos que os procedimentos de
investigacdo fossem, simultaneamente, rigorosos (metddicos) e sensiveis (abertos), ndo
apenas para atender as exigéncias da Pesquisa em Educagdo — o que seria redundante — mas,

também, buscando contemplar a propria perspectiva aberta pela Espiritualidade.

A natureza do problema apresentado apontava para uma pesquisa tedrica. Por isso, ao
termos encetado o trabalho de investigacdo, aspiramos que o percurso da pesquisa
contemplasse trés momentos articulados, ndo hierarquicamente, mas simultaneamente
influentes e constituindo ciclos de apropriacao: 1) delimitacdo do corpus; 2) compreensao das
leituras; 3) escrita. O orientador desempenhou o papel de indicacédo da trajetoria de leitura dos

textos, de abertura para novos deles e dos percursos da escrita.

O corpusapresentado neste trabalho compde-se de dois grupos: um, os textos relativos
a abordagem de Rohr na tematica da Educacdo e Espiritualidade; o outro, os textos da
Filosofia Espirita que suscitam principios no mesmo campo tematico. A literatura referente ao
campo de pesquisa abrange as areas de conhecimento da Formacdo Humana, da
Espiritualidade, da Filosofia da Educacdo e do Espiritismo; abrangemos tais areas contando
com um acervo sob o qual ja nos abrigaramos antes e algumas obras novas. Sem embargo,
contamos ainda com a ja aludida Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacdes e o site
Pesquisando Espiritismo, além do Portal Periddicos da CAPES, o SciELO e o Google

Académico.

No tratamento bibliografico das leituras, conjugamos seis momentos (SEVERINO,
2002):

1) Delimitagdo das unidades de leitura: caracterizamos as tematicas (unidades de
leitura) presentes nos textos constituintes do corpus escolhido.

2) Analise textual (primeira abordagem dos textos): lemos ou relemos cada unidade de
texto (tdpico) em estudo (as tematicas em cada livro, artigo, tese, etc). A visdo panoramica

que esta leitura proporciona ja havia sido alcancada com as leituras prévias realizadas para a
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concepcédo do projeto. O levantamento dos elementos basicos para a devida compreensdo dos
textos, pontos passiveis de duvida, ja havia sido feito também, em grande parte, incluindo ai a
participacdo em aulas e os respectivos didlogos com Rohr e a experiéncia com textos espiritas.
Do mesmo modo, os esclarecimentos a respeito dos autores dos textos, dos vocabularios, dos
fatos historicos referenciados, dos autores citados e das doutrinas apresentadas. No processo
de construcéo da Dissertacdo, buscamos a ressignificacdo destes elementos.

3) Andlise tematica (ouvir os autores). Fizemos, aos textos, perguntas de duplo caréater:
sobre as exaradas no problema e nas questdes de pesquisa e sobre o assunto da unidade de
leitura do texto, dentro do ambito tratado, a sua problematizacdo, as suas proposigoes
fundamentais, as suas argumentacdes e as ideias secundarias. Também ja havia ocorrido nas
leituras prévias e foi intensificado.

4) Andlise interpretativa. Dialogamos com os autores, exploramos a fecundidade das
ideias expostas, principalmente cotejando-as com as categorias escolhidas e, como se trata de
um dialogo entre as abordagens de Réhr e da Filosofia Espirita, cotejamo-las entre si.
Situamos as ideias desenvolvidas em cada unidade de leitura com o pensamento geral dos
autores e no contexto mais amplo da cultura filoséfica em geral e dos campos da Educacdo e
Espiritualidade e da Formacdo Humana — aqui, as abordagens ‘“colhidas” nos créditos
cumpridos no Programa, através dos componentes curriculares obrigatdrios e eletivos,
desempenharam um papel importante, tendo ajudado a demonstrar o sentido de cada
perspectiva e destacar 0s pontos em comum e 0s pontos originais de cada um. A partir disso,
explicitamos 0s pressupostos que revelavam os seus principios, a sua coeréncia e o que davam
a pensar, que reflexdes provocavam. Exercemos uma tomada de posi¢do, principalmente
considerando o alcance de cada perspectiva, as contribuicdes que ofereciam aos objetivos
desta pesquisa e ao que anunciavam no campo tematico.

5) Problematizacdo. Levantamos o0s problemas relevantes que as abordagens
proporcionavam e as questdes que suscitavam para a continuidade e aprofundamento das
pesquisas na area.

6) Sintese pessoal. Relaciona-se, mais apropriadamente, a redacdo da Dissertacao.
Visamos progredir no pensamento dos autores no tocante ao aceder ao sentido da vida,
postulado a partir da integralidade que inclui a dimensdo espiritual, tendo como foco a

Formacdo Humana e suas implicagcOes educacionais e, ainda, como tudo isso se nos reverbera.

Em consonancia com o carater do corpus e com a compreensao das leituras, buscamos

o que se denomina de “escrita assinada”. Fischer (2005, p 120) assim a define:
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Ao utilizar um autor na escrita académica, n6s de certa forma o reescrevemos,
nos nos apropriamos dele e continuamos sua obra [...]. Reescrever um autor,
apropriar-se dele, é vasculhar em suas formulagbes tedricas um ponto de
encontro com nds mesmos, com aquilo que escolhemos como objeto, com
aquilo em que nds investimos nossa vida, nosso trabalho, nosso pensamento;
tem a ver com uma entrega, nossa entrega a um tema, a um objeto, a um modo
de pensar, que assumimos como pesquisadores.

Nesta escrita visamos “vasculhar” o pensamento Sistematizado de Rohr a respeito da
Educacdo e Espiritualidade e extrair o pensamento da Filosofia Espirita sobre as mesmas
categorias, reescrevendo-os, continuando as suas obras, entregando-se-nos a estes modos de

pensar, assumindo-0s como pesquisador.

Para tanto, propusemo-nos a fazer uma entrevista semi-estruturada com Ferdinand
Rohr, no sentido de aprofundar aspectos do seu pensamento exarado nos textos; a0 mesmo
tempo, poderiamos dirimir possiveis duvidas. Pretendemos, também, com esta entrevista,
alcancar principios e praticas que fundamentam as suas elaboracbes em Educacdo e
Espiritualidade, mas que ndo estdo explicitos nestes mesmos textos. Estdo, alguns deles,
apenas apontados no Memorial que compbe e seu livro Educacdo e Espiritualidade:
contribuigdes para uma compreensdo multidimensional da realidade, do homem e da
educacdo, além de eventualmente presentes em suas aulas. Assuntos como: mediunidade,
florais e intuicdo, opcdo por autores como Jaspers e Buber e ndo Heidegger e Paulo Freire.
Esta entrevista se dividiu em duas: a primeira sobre 0s aspectos gerais do seu pensamento; a
segunda, sobre o aceder intuitivo a dimensdo espiritual (incluindo as implicaces relativas a
nocdo de racionalidade, o seu papel e as referéncias fundantes da transcendéncia e da
liberdade). Ambas as entrevistas estdo inseridas ao final deste trabalho, como anexos A e B,

respectivamente.

No tocante a analise dos textos relativos & Doutrina Espirita, concluimos pela
necessidade de adotarmos 0s seguintes procedimentos, em virtude das caracteristicas da fonte
espirita e da obrigacdo de deixarmos sempre claro ao leitor a abordagem, e como cada nocao

se articula entre os seus diversos autores:

- para garantir que haja, na leitura, a distin¢do entre o que € afirmado por um Espirito (através
de uma psicografia) e 0 que o € por um autor (encarnado), sempre que o trecho citado tiver
por origem uma psicografia, aduzimos uma nota de rodapé indicando a autoria como
“Espirito”.

- tomamos como referéncia para todos os conceitos 0 modo como eles séo apresentados nas

obras de Allan Kardec; havendo um tratamento préprio de um outro autor para algum destes
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conceitos, procuramos estabelecer a coligacdo e as dissondncias em relacdo a obra
kardequiana; sendo um conceito inexistente nesta obra, acentuamos tal aspecto; a literatura
espirita, atualmente, conta com mais de cinco mil titulos pertinentes, o que torna seguramente
impossivel a um trabalho dissertativo, como o0 que apresentamos, referir-se a todas essas
fontes; por isso, elencamos um conjunto de obras que avaliamos como adequadas ao escopo
pleiteado, ndo podendo prescindir de obras consideradas classicas e outras mais
contemporaneas; assim, para uma mais clara apresentacdo do pensamento espirita, cremos ter
sido necessario estabelecer um marco em suas nocbes e o vislumbramos na obra de Allan

Kardec;

- costumeiramente nos deparamos, em varios textos da fonte espirita, com um tratamento
conselheiral e, por vezes, embalado por uma significativa confianca na verdade de suas
afirmacdes; introduzimo-los, entdo, ndo com a inten¢ao de fazer prosélitos ou “doutrinarmos”
o0 leitor, e sim a de explicitarmos o que o Espiritismo efetivamente propde a respeito das

noc¢Oes tratadas, buscando alcancar uma compreensao sobre o porqué daquelas nogoes;

- também encontramos, dentre as diversas fontes citadas (Espiritos ou autores), estilos as
vezes bastante diferentes; por isso, procuramos deixar claro as dissonancias resultantes desta

caracteristica.

Dessarte, defrontamo-nos, no percurso da pesquisa, com algumas dificuldades que
precisavam ser examinadas por uma metodologia que oferecesse solubilidade filoséfica e
operativa. A metodologia que adotamos para este fim, a0 mesmo tempo que para garantir um
estofo académico a pesquisa, € a Hermenéutica, tomada em sua abordagem por Coreth
(1973). Porém, como € sabido, a Hermenéutica ndo se restringe a uma metodologia, sendo,
propriamente, uma filosofia. Neste sentido, tomamo-la como nossa companheira nesta
empreitada dissertativa também como referéncia filoséfica, principalmente na parte
conclusiva do ultimo capitulo, quando tratamos da possibilidade de complementaridade entre
a intuicdo e a razdo no aceder a espiritualidade e os principios educacionais/formativos dai

resultantes.

Em relacédo as dificuldades encontradas no percurso da pesquisa, a primeira delas diz
respeito a imperatividade da interpretagdo nas abordagens tedricas e académicas
contemporaneas — na propria atividade hermenéutica — seus limites, crise e o vinculo — quase
sempre litigante — que é estabelecido com a compreensdo. Como o “objeto” desta pesquisa
sdo as obras literarias de Rohr e da Filosofia Espirita, confrontamo-nos com o impositivo de

ter que interpreta-las.
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A segunda dificuldade com a qual nos deparamos refere-se a provavel consequéncia —
ao que parece impossivel de ser contornada ao realizarmos esta pesquisa — de manifestarem-
Se Nnovos aspectos e novas perspectivas para além do teor das respectivas obras. Uma
insuperavel abertura de sentido que poderia ndo apenas deformar a compreensdo de cada

obra, como também esvaziar a coeréncia tedrica da pesquisa, extrapolando conclusdes.

Outra dificuldade é a relativa & necessidade de fazer frente a sistematiza¢éo contextual
das obras, suas idiossincrasias e “véus” de espago ¢ tempo, principalmente no tocante a

Filosofia Espirita, em grande parte historicamente mais distante.

Como ultima dificuldade, apontamos, em geral, os desafios de se fazer uma pesquisa
que contemple de fato o esclarecimento progressivo da ideia de Espiritualidade, na
perspectiva da Formacdo Humana, e que seja uma honesta contribuicdo ao campo da

Educacao e Espiritualidade e a este Nucleo de Educacéo e Espiritualidade da UFPE.

Quanto a primeira dificuldade, Coreth (1973) evidencia que o império da
interpretacdo € uma heranga da modernidade, principalmente quanto ao vinculo entre o
Racionalismo e o Empirismo, a preponderancia do discurso sobre a intuicdo e a ascendéncia
das Ciéncias da Natureza sobre as Ciéncias do Espirito (ou Ciéncias da Historia ou Ciéncias
Humanas). A compreensdo, modo operativo das Ciéncias Humanas, envolve a apreenséo de
sentido e, na sua origem, relacionada ao intelecto, imediatez da visdo da inteligéncia. A
interpretacdo vincula-se a racionalidade e, por isso, tende para a explicacdo, o que excluiria,
no caso desta pesquisa, a condicdo de dirigirmo-nos preponderantemente ao sentido e

desmontaria os alicerces erigidos pela imediatez da visdo da inteligéncia, pela intuicéo.

Porém, a Hermenéutica possibilita uma abordagem que conjuga este par de operacdes
do conhecimento desfazendo a sua presumida dualidade. A Hermenéutica propde que toda
mediacdo (racional), toda interpretacdo, € uma mediacdo de sentidos, uma mediagdo entre

uma e outra imediatez de visdo, uma interpretacdo de intelectos. Assim,

Interpretar, ao contrario, quer dizer a mediacdo pelo conhecimento racional,
que pressupde a imediatez da compreensdo prévia, mediando-a, porém,
racionalmente por decomposicdo, fundamentacéo e explicagdo, e elevando-a
assim a imediatez mediata de uma compreensdo aprofundada e
expressamente desenvolvida. Esta se tornou mais diferenciadamente
consciente de seus elementos, mas de novo — através da mediacdo —
possibilita uma nova imediatez de apreensdo espiritual de sentido (CORETH,
1973, p. 48).

Desse modo, a abordagem hermenéutica nos ajuda a desenvolver uma compreensao

aprofundada do que nos propomos, possibilitando, com o uso da mediacdo interpretativa,
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uma apreensdo espiritual do seu sentido. E necessario advertirmos que o significado de
espiritual apresentado por Coreth, é o de “espirito de um época”, “espirito cultural”,
“mentalidade de um povo”, e o sentido que adotamos nesta pesquisa € o polissémico presente
no campo da Educacdo e Espiritualidade, sendo que nos vinculamos ao de Rohr (2012a,
2013a): uma dimens&o do ser humano e da realidade que, ndo sendo antagdnica ou mesmo se
sobrepondo as outras dimensdes, é fonte de finalidade e sentido da vida. Desde ja, porém,

propomos um vinculo essencial entre as duas apreensdes do que € o espiritual.

A segunda dificuldade apontada é, na realidade, mais um beneficio a compreenséo do
que um risco para ela. A Hermenéutica esclarece que ao lado da compreensédo propriamente
humana h& uma compreenséo objetiva, que ndo apenas lhe é derivada mas também retorna a
ela, ampliando a humanidade da compreensdo. A compreensdo objetiva suscita a
possibilidade de uma aproximacdo sempre maior ao lado objetivo de uma fonte a ser
interpretada e diz respeito aos significados dos conjuntos de sinais estabelecidos pelo ser
humano. “No sinal ha um ‘sentido’ estabelecido pelos homens, dirigindo-se a compreenséao
de outros homens [...] E por isso que a compreens&o do sinal constitui uma forma modificada
e materializada da compreensdo humana” (CORETH, 1973, p. 55). Dai ocorre o “fendmeno
notavel” de que, ao objetivar um sentido através de sinais, de um texto por exemplo, esta
objetivacdo ndo apenas exerce a funcdo de mediar a compreensdo humana, como adquire
autonomia perante aquele que criou a obra, possibilitando a ampliacdo do sentido. Desse

modo,

Na compreensdo ndo se trata apenas de reproduzir o que foi pensado ou
querido na acdo significadora, mas também de compreender a coisa em si
mesma. Podemos compreender um sinal, um texto escrito ou uma obra
historica de arte melhor e mais plenamente do que o excogitou o autor
(CORETH, 1973, p. 56).

({94

A compreensdo, conforme a Hermenéutica, “¢ um acontecimento de muitas camadas,
podendo apreender uma formacdo de sentido em varios graus de sua significatividade, ou
seja, em ‘sentido’ diverso — ndo arbitrario, mas legitimamente interpretado” (CORETH, 1973,
p. 56). A compreensdo objetiva possibilita mais compreensdo humana, que é 0 que

almejamos.

Assim, com esse emprego da abordagem hermenéutica, podera “abrir-se 0 sentido
sobre um fundo mais amplo, num novo contexto historicamente desenvolvido; pode
manifestar novos aspectos e perspectivas, que permaneciam fechadas para o autor”

(CORETH, 1973, p. 56), 0 que, acreditamos, é muito favoravel aos objetivos que postulamos.
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No tocante a terceira dificuldade, atingimos o dominio primordial da Hermenéutica: a
compreensdo histérica. Ao considerar o contexto histérico para a compreensdo, a
Hermenéutica estabelece que ha “essencialmente as mesmas estruturas de toda compreensao
humana no didlogo ‘imediato’” (CORETH, 1973, p. 58). A aproxima¢ao dos sentidos
objetivados historicamente deve ser uma aproximacdo e uma compreensao humana através

do didlogo. Dessa maneira, a compreensao idiossincrética, historica,

ainda que analogamente, possui um caréater dialogal. Devo deixar que me
falem e me instruam; necessito dirigir ao texto perguntas, que permito me
sejam respondidas por ele; tenho que me abrir para o sentido tencionado,
olhando para a coisa, mantendo minha compreensao sempre em suspenso a
fim de deixa-la ser completada, aprofundada e justificada pelo texto
(CORETH, 1973, p. 56).

Em relacdo a quarta e ultima dificuldade apontada, a Hermenéutica apresenta-se
muito favordvel a assuncdo da espiritualidade na realizacdo da pesquisa. A referida
metodologia/filosofia propugna que a forma priméaria de compreensdo é a compreensdo
humana. Nesta, ao compreender-se o0 enunciado linguistico e a coisa pensada, e por
intermédio das duas, compreende-se “o outro” com quem se fala. Ora, a espiritualidade
envolve o comprometimento com o sentido de vida, a atengéo e o cuidado de si, dos outros e
do mundo. Na compreensdo humana, que ¢ central na Hermenéutica, “o que me importa ¢
compreender o outro humanamente a partir de seu mundo e em sua situacdo” (CORETH,

1973, p. 55), 0 que coincide com o comprometimento tipico da espiritualidade.

Por outro lado, a compreensdo humana desmobiliza a dicotomia entre os enunciados e
sua compreensdo, subsistindo apenas diferencas na apreensdo e nos pressupostos, que nao
descaracterizam uns e outros, havendo “uma multiplicidade de aspectos e dimensdes onde se
move a compreensdo” (CORETH, 1973, p. 55). A espiritualidade pressupdoe a
multidimensionalidade do ser humano e sua integralidade, e isto converge com a citada
multiplicidade de aspectos ¢ dimensdes. Desse modo, a compreensdo “pode apreender um
conteddo de sentido [...] em planos muito diversos e em varias relacbes ou direcdes de

sentido” (CORETH, 1973, p. 55), o que favorece a espiritualidade na pesquisa.

A Hermenéutica também é uma metodologia favoravel a pesquisa no campo da
Educacao e Espiritualidade porque refere-se a contextos de sentido e de finalidade. Como ja
explicitado acima, a espiritualidade, notadamente na perspectiva da Formacdo Humana,
envolve o comprometimento com o sentido da vida e se faz tributaria das finalidades
existenciais. Na Hermenéutica, do mesmo modo que na compreensdo dos sinais, ha uma

compreensdo pratica voltada para o sentido humanamente estabelecido das coisas. Firmando



30

J4

a nocdo de que esta compreensdo pratica “é uma forma de compreensdo humana, por
intermédio das obras em que o pensamento ¢ a vontade do homem se objetivam” (CORETH,
1973, p. 57), que estas obras oriundas do pensamento e vontade encadeiam finalidade e
sentido humanos e incluem a dimensdo espiritual, consideramos que ao se contemplar esta
esfera (pratica) da compreensdo — reforgando-se, desse modo, a compreensdo humana —
alcanca-se a caracteristica de totalidade dos contextos significativos, caracteristica também
presente na espiritualidade. Coreth (1973, p. 57), afirma:

Nessa totalidade realiza-se, contudo, também uma compreensdo préatica de
ordem superior. Compreendemos que nos devemos comportar assim e ndo de
outro modo; que isto ou aquilo foi ordenado ou proibido. Compreendemos,
também na realizacdo da experiéncia pratica, valores e deveres morais,
imposi¢des morais, normas da atitude correta em relagdo aos outros homens.
Na medida em que também ai se abre um sentido ou uma estrutura
significativa, trata-se igualmente de uma compreensdo, mas pratica, visto
gue, por um lado, se realiza na vida pratica, e, por outro, se ordena a
realizacdo prética. E justamente por isso que crescemos — com maioria de
razdo — no contexto do sentido do mundo propriamente humano.

Este crescimento no sentido do mundo propriamente humano, compreensdo préatica de
ordem superior, pressupde o0s contetdos éticos e metafisicos presentes na dimenséo espiritual,

de acordo com a abordagem de espiritualidade que adotamos.

Outro aspecto favoravel a espiritualidade na Metodologia Hermenéutica € o que se
obtém na compreensdo da natureza. Afirma-se, na Hermenéutica, que “[...] também na
natureza ha alguma coisa a se compreender” (CORETH, 1973, p. 59). Mesmo tendo a
referida metodologia, principalmente na sua versdo diltheiana, distinguido a explicacdo —
tipica das Ciéncias da Natureza — da compreensdo — tipica das Ciéncias do Espirito,
considera-se, cabalmente, que toda explicacdo dos fendbmenos naturais pressupfe uma
compreensdo, tendo em vista que esta € mais ampla e anterior aquela, o que néo exclui o fato

de que, também hermeneuticamente, ndo h4 compreensdo sem explicagéo.

A abordagem de espiritualidade aqui apresentada indica que ha uma
multidimensionalidade da realidade, na natureza. Mais ainda, que o seu lado objetivo esta
presente na natureza simultaneamente aos processos subjetivos. Desse modo, declaramo-nos
favoraveis a ideia de que a compreensdo da natureza, que é uma atitude metodoldgica
pertencente a Hermenéutica, coincide com a multidimensionalidade da realidade, que é

considerada pela espiritualidade. Coreth (1973, p. 60) afirma:

[...] manifesta-se uma significacdo multipla da natureza, inapreensivel por um
modo de explicacdo causal — quantitativa, mais acessivel ndo sé a uma



31

compreensdo pré-cientifica da natureza, mas também filosoficamente a uma
consideracdo fenomenol6gico-morfoldgica.

Por conseguinte, buscamos explorar as compreensdes objetiva, histérica, humana,
pratica e da natureza, que esclarecem como a compreensdo é uma apreensao de sentido — o
que é essencial na Hermenéutica — em sua sinergia com 0s principios e perspectivas da
pesquisa em Educacéo e Espiritualidade a que nos propomos. Coreth (1973) chega a afirmar:
a compreensao “é o evento basico da visdo espiritual, ¢ a ela se abre uma multiplicidade de
conteudos e relagdes de sentido na totalidade significativa de nosso mundo” (p. 60). E
necessario lembrarmos ndo apenas a distincdo semantica do termo espiritual entre esta
assertiva e 0 que desenvolveremos nesta pesquisa como asseverarmos que o sentido do
referido termo nestas reflexdes do autor em Hermenéutica € mais amplo e inclui aquele que

nos cabe explicitar.

A partir destas indicacbes, as problematicas da pesquisa em Educacdo e
Espiritualidade que pressupomos e os seus vinculos com a metodologia hermenéutica que
vislumbramos, declaramos que, para realizar a pesquisa, nos apoiamos nas estruturas basicas
mais essenciais da compreensdo, na unidade estrutural que as caracteriza tipicamente na
Hermenéutica, a saber: estrutura de horizonte, estrutura circular, estrutura de dialogo e
estrutura de mediacdo (CORETH, 1973). Esta unidade estrutural significa que cada estrutura
implica necessariamente as outras, ha plena simultaneidade e complementaridade entre elas.
N&o ha gradacédo ou fragmentacgéo, tampouco superposi¢do. Cada uma delas é mediada e faz a

mediacdo das outras.

Na perspectiva da estrutura de horizonte, deparamo-nos com a compreensdo do
contetido singular — ente® — em sua relagéo com o contexto de sentido. Ao voltarmos o foco
compreensivo para um conteudo singular, este “¢ apreendido na totalidade de um contexto de
sentido, que é pré-compreendido e co-apreendido, mas de maneira a se tornar condicdo da
abertura de sentido do contetido singular” (CORETH, 1973, p. 101). O conteudo singular ¢é
apreendido compreensivamente no ambito de uma totalidade, que € o contexto de sentido. O
contexto de sentido é anterior e simultdneo a compreensdo do contetdo singular e configura-
se como condigdo para a abertura de sentido deste, abertura necessaria em um pProcesso

compreensivo. Dizendo de outro modo: a abertura de sentido do contetdo singular é

*ENTE, conforme Abbagnano (1998, p. 334): “O que é, em qualquer dos significados existenciais do ser. [...]
Habitualmente essa palavra € usada em sentido mais geral. Diz Heidegger: ‘Chamamos de ENTE muitas coisas,
em sentidos diferentes. ENTE é tudo aquilo de que falamos, aquilo a que, de um modo ou de outro, nos

9995

referimos. ENTE ¢ também o que e como nés mesmos somos”™”’.
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impulsionada pelo contexto de sentido. Por outro lado, essa totalidade de sentido torna-se
presente no ato compreensivo em virtude da mediagdo dos contetidos singulares. Assim, “a
compreensdo do singular € condicionada pela compreensdo do todo, mas a compreensdo do
todo sera mediada pela compreensao do contetdo singular. Um elemento condiciona o outro
e continua a se determinar a si mesmo no outro” (CORETH, 1973, p. 101). Eis o horizonte da

compreens&o.

Desse modo, em uma abordagem como a que nos propomos, ha indicios de que é
necessario esclarecer o contexto de sentido presente nas obras que nos atraem o foco
compreensivo e que nos vinculam a elas, a0 mesmo tempo em que estas obras vdo mediar a
compreensdo do fundo que lhes da sentido, determinado-se a si mesmas nele. Ao que nos
parece, isto aponta para um aspecto central tanto na espiritualidade quanto na formacao

humana, o que estabeleceria bases coerentes para a pesquisa neste campo: a integralidade.

Por isso, procuramos alcancar o horizonte da compreensdo ao longo de toda
abordagem. “Isso, contudo, s6 pode ocorrer a partir do nosso proprio ponto de vista historico.
Trazemos sempre e necessariamente nosso proprio mundo de experiéncia e de compreensao
como condi¢do de nossa compreensao” (CORETH, 1973, pp. 101-102). O que significa que
esteve presente, para a compreensao das obras a que nos referimos, 0 nosso préprio ponto de
vista histdrico, 0 nosso mundo de experiéncia e de compreensao e, a semelhanca do que
afirmamos antes, isto aponta para outro aspecto essencial da Espiritualidade e da Formacao
Humana: a inseparabilidadeentre o que é pesquisado e a experiéncia pessoal, a vivéncia. Nao
ha espiritualidade e ndo hd formacdo humana sem a sua vivéncia, sem a sua pessoal
experiéncia. Contemplar, em uma abordagem de pesquisa, 0 horizonte da compreensdo, é

fazé-la com espiritualidade, é realiza-la como formac&o humana.

No tocante aos nossos “objetos” de pesquisa, as obras da Filosofia Espirita e de Rohr,
ressaltamos, desde ja, indicac@es significativas no horizonte de cada uma, seus contextos de
sentido. Quanto ao contexto inicial de advento do Espiritismo — o século XIX, ha que se
considerar que esta surgiu em meio a franca discussdao sobre os dominios do conhecimento
cientifico, debate promulgado e conduzido intensivamente pelo Positivismo. Ao apresentar-se
na metade do século XIX, na Franca, a Doutrina Espirita precisou dialogar e defender-se
frente ao que a Ciéncia Positiva levantava, estabeleceu mesmo uma luta com o materialismo
que entdo se difundia (HERCULANO PIRES, 1983). Nesse sentido, e para se afirmar neste

contexto, estabeleceu como sua fontea razao.
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Ja o pensamento de Rohr se desenvolve no horizonte de compreensdo do fim do
século XX e inicio do XXI, onde encontramos o esgotamento do modelo positivista, a
vivéncia dos males causados pelos extremismos, o advento das teorias da complexidade e a
ameaca da absorcdo da nocéo espiritualidade pelo ecletismo disforme p6s-moderno (ROHR,
2013a). No dizer de Regis de Morais (2002), verificamos, no escoar entre os dois citados
contextos de sentido (meados do século XIX e fins do século XX), um percurso “das orgias
materialistas dos século XIX as orgias misticas do século XX”. Por isso, Rohr procura
incorporar a rejeicdo ao cientificismo positivista — ao assumir o principio da liberdade
existencial — e afastar-se do vale-tudo e niilismo p6s-moderno, ao centrar a sua nocéo de

espiritualidade no sentido da vida.

A estrutura circular trata da autocomplementaridade da compreensdo atraves da
abertura para a coisa. 1sso significa que a compreensdo complementa-se a si mesma no fazer
compreensivo aberto a coisa. Compde esse processo de autocomplementacdo a pre-
compreensdo, que é o fundo a partir do qual a compreensdo se desenvolve, sendo rematada
pelo proprio ato da compreensdo. “Por sua esséncia, a pré-compreensao ndo é fechada em si;
0 mundo da compreensdo nunca é uma grandeza definitivamente fixa. Ao contrario, continua
formando-se sempre, gracas a apreensdo de novos contetdos: alarga-se e aprofunda-se com o
progresso da compreensao” (CORETH, 1973, p. 102). Assim, a “compreensdo sO ¢ possivel
na abertura para a coisa. A pré-compreensao deve abrir-se a coisa mesma, desdobrando-se
para a compreensdo dela” (CORETH, 1973, p. 102).

Esta autocomplementaridade que envolve a pré-compreensao e a compreensdo exerce
a funcdo, através da abertura, tanto de aproximar a compreensdo da coisa quanto, com a
fecundidade que a coisa exerce sobre a compreensdo, estabelecer um novo momento de
conteddo nesta e enriquecer as possibilidades de compreensdo posteriores. Coreth (1973, p.
102), afirma:

Assim, a compreensdo se move numa dialética entre a pré-compreensao e a
compreensdo da coisa, em um acontecimento que progride circularmente, ou
melhor, em forma de espiral, na medida em que um elemento pressupde o
outro e ao mesmo tempo faz com que ele va adiante; um medeia o outro, mas
continua a determinar-se por ele.

A partir disso, buscamos realizar esta autocomplementaridade da compreenséo na sua
abertura para as obras a que nos propomos estudar. A partir de uma pré-compreensao aberta,
principalmente a pré-compreensdo no campo da Educacdo e Espiritualidade, abordamos as

referidas obras, tendo feito com que elas fecundassem a propria pré-compreensao, de modo a
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haver o esclarecimento progressivo desta area do conhecimento, conforme necessidade
estabelecida nos seus canones, e também o desdobramento de possibilidades de compreensao
posteriores. O mesmo na relacdo entre as obras, a obra de Réhr e a do Espiritismo. Aliés,
entendemos que esta espiral que integra a pré-compreensdao e a compreensdo e as faz
progredir, afina-se com as metas tanto da espiritualidade quanto da formacdo humana, que
fomentam uma ampla mediacdo e uma multipla determinacdo, tributérias da abertura que as

caracterizam.
Semelhantemente, ha a estrutura de didlogo. Coreth (1973, p. 102), afirma:

Devemos abrir-nos ao outro, para entender o sentido de suas palavras. Com
isso, tomamos, por um lado, esse sentido dentro do proprio mundo de
compreensdo, a partir do qual o compreendemos; por outro lado, abrimos e
ampliamos esse mundo pela percep¢do compreensiva de novos conteldos e
relagdes de sentido. No di&logo, mantemos nossa compreensdo aberta, para
enriquecé-la e corrigi-la.

O enriguecimento e a corrigenda da compreensdo séo dados pela abertura aos sentidos
provocados pelas palavras do outro. Os novos contetdos e relacdes de sentido penetram o
nosso mundo da compreensdo mediados pelo olhar para a coisa, que se torna veiculo para o

didlogo com o outro em sua manifestacdo de sentido sobre 0 mesmo. Assim,

A visdo da coisa proporciona a compreensdo do enunciado, o qual, por sua
vez, possibilita uma compreensdo mais plena da coisa. De novo, um elemento
condiciona e medeia o0 outro. Compreensdo linguistica e compreensdo da
coisa mostram uma relacdo mdtua, na qual um elemento tanto condiciona
quanto pressupde o outro, determinando-o e desenvolvendo-se a si mesmo
nele. Eis, de novo, um acontecimento de mediacdo circular ou que progride
em forma de espiral (CORETH, 1973, p. 103).

Talvez ndo haja nada mais importante dentre o que requestamos nesta pesquisa do que
este dialogo para entender o sentido das palavras exaradas nas obras sobre as quais nos
debrucamos, de forma que elas corrijam e enriquecam 0 nosso mundo da compreensao e,
assim, a esfera aberta e progressiva da compreensdo no campo da Espiritualidade e Educacéo.
Por isso, pretendemos veementemente olhar para as ‘“coisas” da Espiritualidade e da
Educacao buscando os olhares das obras que enunciamos, de modo a dialogar com elas e

possibilitar a sua anunciagdo para todos os que queiramos nos aproximar deste dialogo.

Por fim, dentre as estruturas fundamentais da compreensdo, Coreth (1973) nos
apresenta a estrutura de mediacé@o, que envolve-se mutuamente com as estruturas anteriores
do mesmo modo que as anteriores com esta e entre si. A estrutura de mediacdo ressalta a

compreensdo como um acontecimento vivo entre sujeito e objeto, entre imediatez e
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mediacdo. H& uma relacdo organica entre sujeito e objeto. Nem um nem outro so isentos da
presenca mutua. N&o h4, stricto sensu, autonomia entre ambos. N&o ha, propriamente,
subjetividade ou objetividade puras. Nenhum dos dois é absoluto perante o outro. Desse

modo,

0 sujeito concreto ja € em si mesmo condicionado e marcado por seu mundo e
sua histdria; nesse sentido, ja € ‘objeto’ de seu mundo, antes de poder tornar-
se ‘sujeito’ dele. E, porém, ‘objeto’ de seu mundo enquanto ¢ ‘sujeito’, isto &,
enquanto pelo conhecimento e pela compreenséo tem um mundo, realizando-
0 por sua livre decisdo e por sua atividade. Entretanto, em sua visdo e
maneira de compreender cada objeto j& penetra a totalidade de seu mundo de
experiéncia e compreensao. A partir dele, propomos perguntas ao objeto, que
se nos abre sobre determinados aspectos e perspectivas (CORETH, 1973, p.
103).

Ao mesmo tempo, o “mundo” — 0 objeto — € exaustivamente mediado por nds —
sujeitos. Ndo é um mundo apenas empiricamente dado, “mas também, a0 mesmo tempo, um
mundo marcado historicamente e interpretado linguisticamente” (CORETH, 1973, p. 103).
Constitui-se  como o0 lugar onde permanentemente nos experimentamos e nos

compreendemaos.
Mas, também,

nessa totalidade vigora de um modo insuprimivel o cruzamento de imediatez
e mediacdo. N&o sO toda imediatez de uma concepgdo cognitiva e
compreensiva € sempre ja mediada, evidenciando-se por isso como
‘imediatez mediada’, mas também toda mediagdo se realiza por intermédio da
imediatez, que a pressupde, que a encerra em si e a desenvolve mediando:
apresenta-se como ‘mediagdo da imediatez’ (CORETH, 1973, pp. 103-104).

A imediatez da concepg¢do, a incondicionalidade do Ser, se manifesta em todos os
dominios da nossa compreensdo, através da condicionalidade da mediagdo. Deparamo-nos,
assim, com algo essencial na perspectiva de espiritualidade que adotamos: a transcendéncia
na imanéncia. A imediatez revela o Ser, o transcendente. O Ser s6 se alcanca através do

mundo como o0 mundo faz a mediacao deste, faz a mediacao da transcendéncia.

No horizonte do mundo e por meio do mundo experimentamos a relagdo
imediata ao ser, que nos ocorre e se abre em tudo, mas ai mesmo se mostra
como o0 acontecimento de um mediacdo da imediatez, isto é, como a
imediatez que se apresenta e se manifesta em todos os contetdos, mas que se
medeia a compreensdo em nosso mundo e nossa historia (CORETH, 1973, p.
104).

Em todos os dominios do conhecimento e da compreensdo do ser humano, em toda

condicionalidade, no horizonte do mundo e por meio do mundo, se consuma uma auténtica
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imediatez da concepgdo, manifesta-se a incondicionalidade do Ser, experimentamos a relagéo
imediata ao Ser, que se apresenta e se manifesta.

Alcancar esta imediatez da concepc¢ao, a relacdo imediata ao Ser, por meio das obras
que sdo 0 objeto de nossa pesquisa é, igualmente, a que nos propomos. A espiritualidade, e
seu carater formativo, cujos meandros buscamos percorrer, caracterizam-se como esta
estrutura de mediacdo da Hermenéutica: a incondicionalidade do Ser mediada em nosso

mundo e nossa historia.

A estrutura da presente investigacdo estd dividida em quatro grandes secdes
(capitulos) que vém a seguir. Primeiramente, buscamos formular um quadro tedrico
contemporaneo inerente aos debates na esfera educacional académica sobre o vinculo
conceitual entre a Formacdo Humana e a Espiritualidade, situando a nossa inser¢do no que
consideramos 0 amago deste debate e posicionando-nos quanto a perspectiva sob a qual
abrigamos este trabalho. Em seguida, avizinhamo-nos compreensivamente do pensamento de
Rohr no campo da Educacéo e Espiritualidade, buscando delinear os seus tracos marcantes,
explorar a sua fundamentacéo e colimar os elementos e a estrutura que venham a possibilitar
ndo apenas a comparagdo com o pensamento espirita mas extracao de aspectos que esbocem
estas duas categorias. Em terceiro lugar, a partir do arcabouco réhriano, desenvolvemos uma
aproximacgdo ao Espiritismo, procurando compendiar as nocbes que elucidem a sua
compreensdo acerca da Espiritualidade e, entdo, a Formagdo Humana. Por fim, no quarto
capitulo, voltamo-nos mais detidamente para a questdo do acesso intuitivo a espiritualidade
(em R&hr) e racional (na Doutrina Espirita), almejando minudenciar os sentidos formacionais

de uma e outra abordagem.
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2 CAPITULO 1-AFORMACAO HUMANA E A ESPIRITUALIDADE

Neste capitulodiscutimos as categorias principais que emergem nesta pesquisa:
Formacdo Humana e Espiritualidade. Estas constituem o campo tematico — ou paradigma
tedrico — a partir do qual abordaremos — em capitulos posteriores — tanto o pensamento de
Rohr e a abordagem da Filosofia Espirita em relacdo a estes aspectos quanto 0s
modosintuitivo e racional de acesso a dimenséo espiritual e suas implicacBes para a formacao
humana. Aqui, buscamos estabelecer o contexto conceitual contemporaneo onde
vislumbramos os fundamentos das relagdes entre Educacéo e Espiritualidade, sua polissemia,
atualidade e engendramento académico. N&o nos propomos a um levantamento historico-
filoséfico completo de suas concepgdes e, tampouco, a uma abordagem fundada em conceber
— de modo abrangente — 0 que somos nos — seres humanos — e a realidade na qual existimos,
n&o obstante procurarmos constituir um discurso em niveis ontoldgico e antropoldgico. E que
pretendemos nos deter em um olhar situado no amago do vinculo conceitual entre Educacéo e

Espiritualidade, como anunciamos antes, na Introducao.

2.1 A Formacédo Humana

Cremos poder formular uma conduta de argumentacdo que inclua: uma breve andlise
da perspectiva de formacdo humana na contemporaneidade; a constatacdo do seu esgotamento
neste percurso; a proposicdo e a defesa da imprescindibilidade de sua reformulacdo e adocao,
tendo em vista as metas da educacdo; a sua caracterizacdo no direcdo do vinculo com a
espiritualidade. Deparamo-nos, desse modo, com imensos desafios, e 0s enfrentamos com o
intuito de “ouvir as vozes” que ressoam e que devem reverberar no nucleo sinérgico entre

Educacao e Espiritualidade, onde pretendemos nos situar.

Langcando um olhar desde as perspectivas historicas as atuais sobre a formacéo
humana, e buscando inspiragdo nas “vozes” que ressoam esta problematica desde o ponto de

vista do autor que nos € central neste trabalho, repercutimos a sintese que lhe é peculiar:

Olhando para a histdria do nosso espago cultural, revela-se uma quantidade
enorme de propostas: o ideal de herois guerreiros em tempos homéricos; o
homem trabalhador do campo, honesto, em Hesiodo; o antropocentrismo e a
retérica dos sofistas; o ideal da busca de uma vida questionadora e virtuosa no
sentido socratico; a insercdo e a contribuicdo no Estado platénico, ideal,
meritocratico; o desenvolvimento das virtudes éticas e dianoéticas para poder
realizar-se zoon logon echom e politicon, em Aristoteles; a busca da luz divina
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interior no neoplatonismo; a meta de Santo Agostinho, de submeter a razdo a
fé e enxergar Cristo em nds; as virtudes do cavaleiro medieval; a vida
monastica afastando-se do terreno e se dedicando a Deus, via trabalho e
oracdo; o ideal escolastico de reconciliagdo entre fé e razdo; a visdo
renascentista de sabedoria universal; o ideéario protestante-reformista,
enfatizando a responsabilidade do homem na sua relagdo direta com Deus; a
supremacia da razdo na época das luzes; a primazia do coracdo no
romantismo; a harmonia total da pessoa na formagdo neo-humanista; o ideal
do cientista positivista; a postura do gentleman; a vida pragmatica,
aprendendo a aprender nas experiéncias; 0 homem revolucionario, superando
as contradi¢es sociais; o empreendedor liberal, produzindo bens; a pureza da
raca; o poder da vontade; o élan vital; o ser-a-si-mesmo existencialista; a
cidadania democratica; as competéncias diante do processo da globalizacéo; o
ideal holistico; 0 homem da paz (ROHR, 2013a, pp. 15-16).

Tomemos esta sintese como uma moldura para a aproximag¢do um pouco mais detida
que faremos sobre a contemporaneidade da compreensédo em torno da formacgdo humana,
partindo do Iluminismo. Ao realizarmos esta aproximacéo, estaremos, a0 mesmo tempo, nos
posicionando em relacdo a no¢do de formacado humana que se afiniza com a abordagem sob a

qual abrigamos o0 nosso entendimento, o que se refletira nos capitulos seguintes.
Com isso, iniciamos com a constatacao de que a partir do

contexto do projeto iluminista, educacdo e formagdo ndo se confundem. A
educacdo (seja ela técnica ou profissional) refere-se a preparacao do individuo
para uma determinada fung&o social, o que implica um processo de adaptagdo
as normas, valores e simbolos de uma sociedade. Por essa via, a educagdo
refere-se ao ensino como uma instituicdo social. A ideia de formacao, por sua
vez, remete a tradi¢do da Bildung, a qual deriva de todo um legado tedrico
gue vai de Winckelmann e Herder, de Schiller e Goethe, de Hegel aos irmaos
Humboldt, apresentando-se como um conceito altamente complexo. [...]
Temos, entdo, que a nocdo de formacdo ndo pode ser identificada
univocamente com o conceito mais estrito de educagdo (FREITAS, 2012, p.
56).

Desse modo, ainda com o registro de Alexandre Simao Freitas (2012), a perspectiva
da formacdo tornou-se refém do ideario da instrucdo publica, no desenrolar do projeto da
modernidade. Isso ocasionou 0 seu esgotamento, pois a nocao que estabeleceu foi cooptada
pelo sistema burocratico dos Estados, passando a assumir uma estruturagdo que visava a

unidade nacional e a preparacédo disciplinada para o trabalho.

Em que pese a concordancia quanto as repercussdes da diferenciacao entre educacéo e
formacdo no pensamento contemporaneo, e enfatizando a aludida complexidade do conceito
de formacéo remetido a tradi¢do da Bildung, Ferdinand Rohr (2012c) difere da conclusdo em
torno da mera cooptacdo da perspectiva da formacdo pelo ideario da instrucdo publica,

embora reconheca o seu esgotamento, até mesmo pelas desventuras da no¢do de Bildung no
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bojo do Esclarecimento (Aufklarung’) — ou lluminismo®, do Neo-Humanismo® e do
Romantismo™ alemaes. Neste sentido, Réhr (2012c, pp. 209-212) esclarece que Educagdo
(Erziehung) e Formacdo (Bildung) sé podem ser tomados em seus significados enquanto
pertencentes a autores ou grupos de autores bem proximos, ocorrendo até que o que um autor
chama de Educacdo seja denominado de Formacgdo por outro. Para o0s autores do
Esclarecimento alemao™, a Bildung é apenas tangencial — em Lessing e Kant, e fora das
cogitacbes — em Wolff. Entre os representantes do Neo-Humanismo'?, a Bildungsignificou
assumir a imagem humana idealizada pelos gregos e romanos. Entre 0s pertencentes ao
Romantismo, em direcdo oposta a incorporacdo do modelo greco-romano como propunha o
Neo-Humanismo, a Bildung passou a significar o desenvolvimento da sensibilidade, da

criatividade e das emocGes mais nobres, que sdo potenciais humanos.

Assim, Rohr (2012c, p. 213) conclui:

Se na Alemanha continuaram as tentativas de situar a Bildung entre a
formac&o cléssica e a técnico-cientifica, ou jogando uma contra a outra, ou
tentando fazer a sintese das duas (Weniger, Spranger, Litt), o conceito de
Educacdo ndo se mostra menos multifacetado. [...] Podemos encontrar na
cultura alema o sentido de Educagdo tanto como um processo quanto um
resultado, uma inten¢do e um agir, igualmente do educador e do educando [...]
Podemos compreender Educagdo como um conceito analitico descritivo que
caracteriza uma determinada classe de agdes, bem como um conceito
normativo que fornece critérios para avaliagdo de determinadas atividades
consideradas educativas. Podemos compreender Educagcdo como um agir
intencional em que o educador tem propdsitos conscientes e declarados,
distinguindo-o de processos de socializagdo e enculturagdo, ou como um
processo funcional em que as influéncias das condigdes e a teia de interacoes
sociais e culturais estdo consideradas incluidas na Educacdo. Podemos

"AUFKLARUNG, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 29): “Os filésofos do século XVIII se concebiam a
si mesmos como estando em luta contra as ‘trevas’ da ignorancia, da supersticdo e do despotismo. Por isso,
procuraram situar-se no registro das Luzes ou Raz&o. Kant define as Luzes ou lluminismo dizendo que elas s&o
aquilo que permite ao homem sair da sua menoridade, ensinando-lhe a pensar por si mesmo e a ndo repousar nas
decisdes de um outro. ‘Sapere aude! tenha a coragem de usar sua propria inteligéncia’. Eis a divisa das Luzes.”

8 ILUMINISMO, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 128): “Movimento filosofico, também conhecido
como Esclarecimento, llustragdo ou Século das Luzes, que se desenvolve notadamente na Franga, Alemanha e
Inglaterra do século XVII1, caracterizando-se pela defesa da ciéncia e da racionalidade critica, contra a fé, a
supersti¢do e o dogma religioso.”

9 “Entre os extremos da razao e paixao, os autores do neo-humanismo encontraram na época classica da Grécia e
de Roma um equilibrio e uma visdo mais integral do ser humano em que as partes nao se opdem, mas se
complementam em harmonia e simplicidade” (ROHR, 2012c, p. 210).

Y ROMANTISMO, conforme Abbagnano (1998, p 860): “Movimento filoséfico, literario e artistico que
comegou nos Ultimos anos do séc. XVIII, floresceu nos primeiros anos do séc. XIX e constituiu a marca
caracteristica desse século. O significado comum do termo ‘romantico’, que significa ‘sentimental’, deriva de um
dos aspectos mais evidentes desse movimento, que ¢é a valorizagdo do sentimento, [...] cuja forca o séc. XVIII
iluminista reconhecera, e que no Romantismo adquiriu valor preponderante. Essa grande valorizacdo do
sentimento é a principal heranga recebida do movimento Sturm und Drang, que constitui a tentativa de [...]
superar os limites da razao humana, reconhecidos pelo iluminismo.”

1 Gotthold Ephraim Lessing, Christian Wolff e Immanuel Kant.

12 \Winkelmann, Schiller, Goethe, Herder, Hegel e os irm&os Humboldt, principalmente Wilhelm Von Humboldt.
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compreender Educacdo, igualmente, como a Bildung, um processo de
influéncias de fora para dentro ou um apoio do desenvolvimento interno ou
ainda uma autorrealiza¢do na autoeducacéo.

Desse modo, constatamos o esgotamento da nogdo de formagdo humana em meio a
diversidade e mesmo ao antagonismo das nocdes que vigoraram no periodo do

Esclarecimento, como também em relacdo a educacéo.

Em continuidade a declaracdo de esgotamento do processo formativo na modernidade
e a defesa do seu redimensionamento, exequivel contemporaneamente, Lavinia Ximenes e

José Policarpo Junior (2014, p. 5) afirmam:

Ressaltamos nosso entendimento de que a experiéncia formativo-educacional
ocorre, particularmente no Ocidente, em intima ligacdo e em contextos
historicos complexos que estruturam suas concepc¢des e intervencdes no
sentido de educar o individuo promovendo sua emancipacdo individual e
social. Observamos, porém, que o predominio da razdo instrumental e a
exacerbacdo do individualismo e do hedonismo no atual cenario sociopolitico
e econdmico, tém sedimentado o terreno para uma crescente desumanizacéo
no &mbito das relagdes sociais, promovendo significativas mudangas no que
tange as experiéncias pessoais e coletivas. Em um cenario assim configurado,
impdem-se algumas exigéncias, particularmente ao educador, no sentido de
desenvolver novos olhares que configurem politicas educacionais e agdes que
favorecam o resgate das condi¢cfes emancipatorias e humanizadoras de
individuos e grupos sociais, mediante as quais seja possivel o vislumbre de
uma sociedade mais democratica, justa e igualitaria.

Em apoio a esta tomada de atitude, Anténio Joaquim Severino (2010) propugna por
uma identidade especifica da préatica educativa para quem, visando um projeto civilizatorio, se
propde a enfrentar os desafios histdricos lancados na atualidade. Esta identidade educacional
especifica seria consubstanciada em um tripé formado pelo dominio do saber tedrico, pela
apropriacdo da habilitacdo técnica e pela sensibilidade ao carater politico das relacdes sociais,
tudo articulado pela dimensdo ética do compromisso com a humanidade. Assim se constitui,
para este autor, o desafio da formagdo humana no mundo contemporaneo. Ele destaca um
cenario existencial onde, em virtude do irreversivel processo de globalizacdo econémica e
cultural provocado pelo capitalismo desenfreado, as “referéncias ético-politicas perdem sua
forca na orientacdo do comportamento das pessoas, trazendo descrédito e desqualificacdo para
a educacdo” (p. 155). Destacando os prejuizos nos processos de constitui¢do da subjetividade
provocados pelo quadro de grande injustica social, afirma: “ prevalece um espirito de niilismo
axioldgico, de esvaziamento de todos os valores, de fim das utopias e metanarrativas, da
esperanca de um futuro melhor, de incapacidade de construir projetos. A eficiéncia e a
produtividade sdo os tunicos critérios validos” (p. 155). Detalhando o condicionamento

objetivo e a perversdo do subjetivo como impacto da sociabilidade neoliberal no trabalho, na
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cidadania e na cultura, Severino (2010) propde um novo horizonte de sociabilidade: o
compromisso ético-politico, onde enfatiza uma teleologia cuja atribuicdo educacional

essencial é a construcdo da cidadania, finalidade historicamente situada.

Dermeval Saviani e Newton Duarte (2010), incorporando a tarefa de vigilancia critica
da Filosofia da Educacdo, caracterizam a atualidade, de forma genérica, pela crise de
paradigmas. Adotam, como nticleo “duro” da atividade formativa na Educacdo, a Filosofia e a
Histdria da Educacéo, esta fornecendo aquela ndo apenas o conteudo para as suas reflexdes
radicais, mas também a referéncia metodologica que evite a “queda” na metafisica. Desse
modo, identificam a crise contemporanea de paradigmas como a negagdo da “metafisica do
sujeito”, caracteristica da modernidade. “Dai a critica a razdo, a consciéncia, as nocoes
deverdade e de objetividade, a substituicdo da epistemologia pela linguistica e da l6gica pela
semantica, chegando-se a conclusdo de que nao faz sentido se falar em conhecimento das
coisas, ja que tudo se resume a jogos de linguagem” (p. 424). Os autores, de modo similar a
Severino (2010), concebem o modo de ser do homem como a sua formacdo historica, e
desdobram a perspectiva histdrico-ontolégica da formacdo humana. Percorrem 0s
Manuscritos econémico-filosoficos de Karl Marx de modo a captar a concepc¢édo de formacéo

humana que dai deflui. Nela,

0 que faz do individuo um ser genérico, isto é, um representante do género
humano, é a atividade vital, a qual é definida por Marx como aquela que
assegura a vida de uma espécie. No caso dos seres humanos, sua atividade
vital, que € o trabalho, distingue-se daquelas de outras espécies vivas por ser
uma atividade consciente que se objetiva em produtos que passam a ter
fungdes definidas pela prética social. Por meio do trabalho o ser humano
incorpora, de forma historicamente universalizadora, a natureza ao campo dos
fendmenos sociais. Nesse processo, as necessidades humanas ampliam-se,
ultrapassando o nivel das necessidades de sobrevivéncia e surgindo
necessidades propriamente sociais (SAVIANI; DUARTE, 2010, p. 426).

Entdo, “os aspectos historicos e ontologicos da formag¢do humana unem-se no
pensamento de Marx numa perspectiva dialética de criacdo das condi¢cdes de humanizacdo a
partir das relagdes sociais alienadas” (p. 430). Ou seja, a sintese dialética da humanizacao
ocorre a partir dos conflitos inerentes a alienacdo das relacGes sociais e realiza a formacao
humana de carater historico-ontoldgico. Conclusivamente, 0s autores consideram que 0
acesso aos classicos — o que j& foi objeto de depuracdo e adquiriu um carater permanente
porque resistiu aos embates do tempo — ¢ a condi¢ao necessaria a formagdo humana. “Por esse
caminho, a pedagogia ganha condi¢cdes de assumir a perspectiva ontoldgica, apreendendo a

educacdo, isto é, o processo de formacdo humana, como o continuo movimento de
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apropriacdo das objetivagdes humanas produzidas ao longo da historia” (SAVIANI;

DUARTE, 2010, p. 432).

Destarte, pretendemos realizar uma inflexdo nesta trajetéria de aproximacgdo das
perspectivas em formacdo humana como “educagdo para a cidadania” ou ‘“‘apropriagdao
historico-ontologica dos classicos” para uma perspectiva que contemple a integralidade dos

ser humano.

Neidson Rodrigues (2001, p. 232), ao recusar a finalidade Gltima da Educacdo como

preparacdo para a cidadania, propde a concepcao de que:

A Educacdo é um processo integral de formacdo humana, pois cada ser
humano, ao nascer, necessita receber uma nova condic¢do para poder existir
no mundo da cultura. Esse processo inclui a aquisi¢do de produtos que fazem
parte da heranca civilizatéria e que concorreram para que os limites da
natureza sejam transpostos. Entre eles se colocam o0s conhecimentos
racionais que promoveram o desenvolvimento cientifico e cultural da
humanidade, e a consciéncia de que o ser humano é o produtor das
condigdes de reproducéo de sua vida e das formas sociais de sua organizagdo
e devem ser orientadas pelos principios da solidariedade, do reconhecimento
do valor das individualidades, respeito as diferencas e pela disciplina das
vontades.

Assim, a formagdo humana é um modo constituidor do ser humano, ndo natural, e a
funcdo precipua da Educacgdo, sob esse ponto de vista, é apresentar o0 mundo aquele que
chega, confirmando a sua humanidade que, por sua vez, é humanidade em si e entre si, na
concreticidade da vida, ndo apenas um conceito abstrato do humano. A formacdo humana é
uma orientacdo processual do ser humano para a sua humanizacdo, o que nao se confunde
com seu desenvolvimento bioldgico, afetivo/cognitivo e com sua socializagdo, inclui a todos e
os ultrapassa. A formacdo humana, nesta perspectiva, estabelece uma integralidade bioldgica,
cultural e ética (RODRIGUES, 2001).

O referido autor apresenta uma argumentacdo existencial®®

para fundamentar a
Educagdo como formacdo humana: o ser humano ndo é determinado pela natureza, por isso
ele constroi seu modo de vida através da liberdade da vontade, autonomia existencial e
responsabilidade pelas acdes (RODRIGUES, 2001, p. 232). Dai, forma-se como sujeito ético.

Ele considera relevante, para que seja reconhecida a situacdo de autonomia dos sujeitos: a

13 EXISTENCIA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 92): “no existencialismo contemporineo, esse
termo designa o modo de ser préprio do existente humano, a realidade humana naquilo que ela tem de absurdo,
de deliberado (pela tomada de consciéncia) e de irredutivel a consciéncia (contingéncia e facticidade). A
existéncia ¢ ‘ek-sisténcia’, isto ¢, arrancamento perpétuo de um mundo, de uma situagdo no mundo com o qual
ndo pode confundir-se, pois ¢ ‘para-si’ e ndo ‘em-si’. Assim, é a mesma coisa dizer que o homem existe e que ele
existe como consciéncia ou liberdade.”
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autonomia da vontade, a autonomia fisica e a autonomia intelectual. Considera, ainda, a
simultaneidade e a complementaridade entre as atitudes do educador e do educando no
processo formativo, respectivamente a construcdo do mundo simbolico e a (auto)formacéo do
sujeito de autonomia e de liberdade. Compreendemos que a realizacdo desta liberdade,
autonomia e responsabilidade vincula-se ao reconhecimento existenciario™ de sua dimensao
espiritual, conforme Rohr (2012b, p. 21): “quando o educando comeca a desenvolver a sua
prépria liberdade e assume a responsabilidade gradativamente por si mesmo, podemos afirmar

que ele entra em contato com sua dimensao espiritual.”

Entendemos ser necessario incluir, nesta discussdo sobre a formagdo humana, a
questdo da multidimensionalidade do ser humano; também ndo vemos como a
multidimensionalidade humana ndo impliqgue em uma multidimensionalidade da realidade.
Desse modo, obrigam-se-nos uma caracterizacdo e uma defesa ontologicas e antropoldgicas
que, provavelmente, escapem as nossas possibilidades discursivas. De qualquer modo,
consideramos incontornével a necessidade de uma apresentacdo da multidimensionalidade na
formacdo humana, mesmo padecendo a auséncia de uma antropologia filosofica e de uma
ontologia desenvolvidas a ponto de poderem fundamenta-la adequadamente. Por isso,
assumimos, desde j&, a necessidade de maior fundamentacdo filoso6fica do escopo
multidimensional a que aqui nos referiremos. Procuraremos fazé-lo nos proximos capitulos,
no bojo das concepgdes rohrianas e da Filosofia Espirita em torno da formacdo humana e da
espiritualidade, pois cada uma delas constitui-se a partir de ontologias e antropologias

peculiares.

No tocante a multidimensionalidade humana, Rohr (2012b) enfatiza — tendo como
“pano de fundo” a intencionalidade educacional — que 0 ponto de partida deve ser a
consideracdo da integralidade do ser humano, que a abordagem em formacdo humana tome
como premissa insubstituivel a assuncdo e a defesa desta integralidade, o que implicaraem
uma perspectiva integral da educacdo (voltaremos a este ponto no proximo capitulo, quando
trataremos do pensamento deste autor). A partir disso, assume a incompletude e a relatividade

do modelo multidimensional que se dedica a apresentar. Assim ele o descreve:

¥ EXISTENCIARIO, conforme Abbagnano (1998, p 402): “a compreensdo que cada homem tem da sua propria
existéncia ao decidir sobre as possibilidades que a constituem ou escolhé-las; a analise de Jaspers mantém-se no
plano existenciério, pois julga que a Unica andlise possivel da existéncia é ao mesmo tempo escolha e deciséo, ou
seja, pensamento existenciario.” Porém, ¢ necessario esclarecer que “para Jaspers, na decisdo existencial, ndo
estou criando ou construindo a mim mesmo como eu ou sujeito. Estou me encontrando, e mais ainda, estou me
encontrando, de fato, somente diante da transcendéncia” (ROHR, 2012c, p. 202).
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Distinguimos, num primeiro passo, cinco dimensdes que chamamos de
bésicas. A dimensdo fisica, inclui a corporalidade fisico-bioldgica, da qual em
parte nem temos percep¢cdo. A dimensdo sensorial, é representada pelas
nossas sensac0es fisicas [...], enfim a percep¢do que temos através dos nosso
cinco sentidos: tato, visdo, audicdo, olfato e paladar. A dimensdoemocional
abrange a vida da nossa psique, os dados emocionais [...] e suas respectivas
movimentacOes e compensacdes. A dimensdo mental do ser humano inclui,
em primeiro lugar, o racional e o ldgico no sentido mais restrito, quer dizer
aquela parte em que correspondemos naquilo que pensamos com todos 0s
seres humanos, os pensamentos universais, formais (I6gica, matematica), mas
também a capacidade de reflexdo — de questionar todas as coisas, inclusive a
si mesmo -, a recordacdo e a memoria, a imaginacdo e a fantasia, a
compreensdo e criagdo de ideias e finalmente a nossa intuicdo em que
sabemos sem poder justificar em Gltima instancia por que sabemos. O que €
mais dificil de identificar é a quinta, a dimensdo espiritual [...] Podemos nos
aproximar da dimensédo espiritual identificando uma insuficiéncia das outras
dimensbes em relacdo ao homem nas suas possibilidades humanas. Neste
sentido, podemos chamar essas dimensGes de imanentes e a dimensédo
espiritual de transcendente (ROHR, 2012b, pp. 14-15).

N&o nos deteremos, neste momento, em desdobrarmos as concepc¢fes que Sao
inerentes a esta classificacdo, pois o faremos no préximo capitulo, ja que este € um aspecto
central no pensamento do autor. Neste momento, apenas 0 citamos para introduzir a no¢ao

multidimensional no tratamento da questdo da formacéo humana.

Rohr (2012b), ao considerar estas dimensfes basicas que constituem o ser humano,
distingue dois processos, de modo a apresentar uma nocao da formacdo humana (este também

é um aspecto que sera desenvolvido mais adiante):

Langando uma luz j& nesse momento em direcdo da formagdo humana,
podemos caracterizar dois momentos distintos. Um que chamamos
hominizacdo exatamente como processo que se impde naturalmente das
dimensfes mais densas sobre as mais sutis. Pertencem a esse processo de
hominizacdo todos os desenvolvimentos bioldgicos, psiquico-emocionais, e
cognitivos baseados num amadurecer natural. A formagdo humana
compreendida como humanizagdo, ao contrario, seria o trabalho arduo de
fazer valer a voz do lado mais sutil do ser humano, o espiritual (p. 17).

Desse modo, ao mesmo tempo em que reconhecemos a constituicdo de um ideal de
formagé@o humana e o seu esgotamento no interior do pensamento moderno (FREITAS, 2012)
(XIMENES; POLICARPO JR., 2014) e contemporaneo (SEVERINO, 2010) (SAVIANI;
DUARTE, 2010), reconhecemos a multidimensionalidade do ser humano e da propria
realidade (ROHR, 2012b, 2013a), 0 que possibilita e leva aos processos de formagdo humana,
incluindo a delicada realizagdo da humanizacdo, sob o aval de uma ética existencial

(RODRIGUES, 2001).
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Aurino Lima Ferreira (2012), ao tomar como referéncia o debate tipico da Psicologia
do desenvolvimento se ha ou ndo estagios no desenvolvimento humano, e levar em
consideracdo modelos que estabelecem niveis do pré-convencional ao pos-pos-convencional,

afirma;

Em que pesem as dificuldades de sua realizagdo, a meta da formag&o humana
ndo se reduz a adequacdo do individuo ao sistema por meio da criacdo de um
‘cidadao’ (nivel convencional), nem a priorizacdo de um uUnico aspecto da
multidimensionalidade do ser, como por exemplo, a dimensdo mental (com
énfase no desenvolvimento I6gico-matematico). A meta da educacéo € a plena
humanizacdo do ser, o que s6 € possivel pela inclusdo e integracdo continua
das multiplas faces do arco-iris das linhas de desenvolvimento em busca de
realizagdo dos niveis pds-pds-convencionais (pp. 154-155).

Quanto ao risco de priorizacdo de uma das dimensdes do ser como, por exemplo, a
dimensdo espiritual, o que redundaria em uma consequéncia que frequentemente nos visita,
como € a ideia de espiritualizacdo pela énfase nesta dimensdo e a sua supremacia sobre as
outras, € ainda Rohr (2012b) quem nos adverte, ao lembrar que se criarmos um
distanciamento intransponivel entre a dimensdo espiritual e as demais dimensdes, geraremos

um misticismo falso e nocivo a formacdo humana.

Relativamente a esta questdo do ser humano cindido — ou simplesmente esvaziado
dimensionalmente,Sandra Soares Della Fonte (2014), ainda que sob um ponto de vista de
defesa das teorias criticas em educacdo (notadamente a Pedagogia histérico-critica) frente as
teorias denominadas pos-criticas (centradas na linguagem e ndo na consciéncia), destaca a
concep¢do marxiana de omnilateralidade (modo polimérfico, completo, “cabe¢a e maos™)
“para inspirar formulagdes pedagdgicas criticas em seu compromisso com uma constituigdo
humana ampla e complexa que supere, de um lado, tendéncias racionalistas ou cognitivistas

(de matriz iluminista) e, de outro, perspectivas estetizantes (baseadas na virada linguistica)”

(p. 392).

Severino (2006), ao investigar o sentido da formagdo humana como tarefa da Filosofia
da Educagdo, realiza um “corte” historico-tedrico em trés periodos: antiguidade e
medievalidade, modernidade e contemporaneidade. Em cada um desses trés periodos,
Severino indica um sentido predominante para a formagdo humana. No largo periodo que
inclui toda a antiguidade classica e os desdobramentos filoséfico-teologicos do periodo
medieval, o sentidoda formacdo humana detinha uma funcdo ética. Com o projeto da
modernidade, principalmente no bojo do impeto iluminista, a ideia de formac¢do humana

aportou definidamente no discurso filosofico e assumiu uma énfase politica. Na
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contemporanea pos-modernidade, em que pese a dificuldade para a sua caracterizacdo em

virtude do fato da concomitancia, e considerando o esgotamento da perspectiva moderna, a

concepcao de formacdo humana tém assumido contornos mais claramente antropologicos.

Com efeito, Severino (2006) argumenta:

Constata-se — no ambito da histéria da filosofia, no contexto do
desenvolvimento da cultura ocidental, num primeiro momento histérico-
teodrico, identificavel com os periodos da Antiguidade grega e da
Medievalidade latina — que a ética prevaleceu como matriz paradigmatica da
formacdo humana, ou seja, o ideal humano era o aprimoramento ético-pessoal
e esta era a finalidade essencial da educacdo. J& num segundo momento,
historicamente situado na Era Moderna, esse ideal se delineava como uma
adequada insercdo da pessoa na sociedade. A politica era a grande matriz. E
agora, no momento histérico recente da contemporaneidade, a reflexdo
filosofica passa por uma inflex&o nesse modo de se conceber a propria ideia da
formacdo humana e, consequentemente, também se transforma o modo de se
ver a educagdo. Mesmo sem a nitidez das perspectivas anteriores, o que parece
estar se delineando é uma dimensdo do formar que afirma, nega e supera as
perspectivas éticas e politicas da educacdo [...]. Para o olhar contemporaneo da
Filosofia da Educagdo, o homem, ser em devir, ser inacabado e lacunar, ndo
tem um ideal a ser buscado e realizado, mas encontra-se condenado a construir
para si uma configuracdo propria ndo prevista nem previsivel, como se tivesse
que dar a si mesmo uma destinagdo (p. 622).

Em continuidade, Severino (2006), articulando-se com os paradigmas emancipatorios

da Teoria Critica da Escola de Frankfurt — principalmente com o pensamento de Adorno,

tomados como referéncia central na Filosofia da Educagdo da atualidade, afirma o teor

antropolégico da visada contemporanea sobre a formacdo humana como sendo formacédo

cultural. Assim,

na perspectiva da Teoria Critica, o papel da educagdo é o de assegurar a
sobrevivéncia da formacdo cultural numa sociedade que a privou de suas
bases. E que a industrializacao cultural comprometeu essa formacao. Cabe aos
processos educativos investir na transformacdo da razdo instrumental em
razdo emancipatdria. Por sua vez, a educacdo pode viabilizar-se, garantindo-
se sua fecundidade formativa, se se constituir como exercicio de auto-reflexao
critica. Trata-se, para a educacdo, de produzir uma consciéncia verdadeira
(SEVERINO, 2006, p. 632).

Assumimos o ser humano como um ser em devir, lacunar e inacabado (SEVERINO,

2006), mas ndo a auséncia de um “ideal a ser buscado e realizado”, embora este ndo seja

idealizado, padronizado. E um ser que tem que “dar a si mesmo uma destina¢dao” e “construir

uma configuracao propria” imprevisivel (BUBER, 2006), o que, por isso mesmo, traduz um

apelo intrinseco para a sua formacdo humana, multidimensional. A fecundidade formativa da

Educacdo ndo se esgota na formacdo cultural de uma razdo emancipatdria, de uma
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consciéncia verdadeira. Ela se desdobra na abertura existencial para a autenticidade
responsavel do sujeito(ROHR, 2013a).

Destarte, a Educacéo, ao constituir-se em sua especificidade tedrica e préatica, torna-se
inseparavel da humanizacéo do ser humano, o que se configura como seu aspecto normativo.
Haveria, por conseguinte, principios que a caracterizariam enquanto formagdo humana:
igualdade, verdade, utilidade, razoabilidade, introspeccdo, individuacdo e liberdade
(POLICARPO JR; ROHR, 2012). Concebida como uma atualizagdo do conceito de Arete
grega, a ideia de dimensdo normativa coloca-se como a nhatureza intrinseca do educar
(POLICARPO JR.; RODRIGUES, 2010). Aponta para o dever-ser dos principios de
igualdade, verdade e utilidade, razoabilidade, introspecgédo, individuacdo e liberdade
(POLICARPO JR.; RODRIGUES, 2010).

A formacdo humana, além de contemplar a multidimensionalidade da realidade e do
ser, a pluralidade, a alteridade e a solidariedade, é fruto da articulacdo dos movimentos
exterior e interior na construgdo da integralidade que, de acordo com a nogdo a que nos
filiamos, encontra nas dimensdes fisica, sensorial, emocional, mental e espiritual (ROHR,
2012b) suas esferas de realizacdo. A integralidade a que nos referimos define-se do seguinte

modo:

Integrar, no sentido aqui aludido, faz referéncia a articulacdo entre tais
dimensfes de um modo inteiro, ndo cindido e, por isso, integro. Neste sentido
estrito, individuar-se, desenvolver-se integralmente e tornar-se integro séo
sindnimos, pois tém por ideia regulativa a mesma imagem de um ser que
percorre o caminho de se tornar humano (POLICARPO JR., 2012, p. 10).

Constitui-se objetivo inerente a formagcdo humana que o individuo a assuma
autonomamente e se comprometa com a continuidade e a realizagdo deste processo, 0 que é
qualificado como vivéncia espiritual e que se funda na liberdade e na responsabilidade, “um
auténtico processo de autodeterminacdo existencial indissocidvel de um aprendizado de
solidariedade social” (FREITAS, 2012, p. 57 — referindo-se a Goethe). Os valores inerentes ao
acesso a dimensdo espiritual na Educacdo que visa a formagdo humana apontam para a
humanizagdo, a valorizagdo do ser, o estimulo a sabedoria e o incentivo a afetividade. A
adesdo autdbnoma e comprometida a estes valores, conforme compreendemos, firma-se na

espiritualidade.
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2.2 A Espiritualidade sob o olhar da Formagédo Humana

Antes de tudo, consideramos necessario afiancar o foco sob o qual buscamos
argumentar sobre a espiritualidade: o foco das perspectivas educacionais de carater
existencial, da intencionalidade inerente & formacdo humana, com tessitura antropoldgica
(filoséfica) e ética no discurso. Portanto, tendo como balizas os principios da liberdade, da
autonomia, do devir, a assuncdo de uma abordagem comprometida com o rigor metédico, mas
também com a (auto)transformacdo, um posicionamento que incorpora a ciéncia a
espiritualidade e ndo subsume esta aquela, que assevera a educa¢do como um fendmeno
integralmente humano e ndo apenas como uma pratica social alicercada em uma ciéncia ou
em um conjunto delas. Por isso, é necessario lembrar que h& outros modos e contextos
contemporaneos de aproximagdo com a espiritualidade, que optamos por ndo incluir aqui,
como: as “descobertas” da pesquisa cientifica na Fisica Quantica — com suas profundas
reelaboracdes ontologicas e epistemoldgicas; as pesquisas no campo da Salde e
Espiritualidade, muitas vezes abrigando um carater experimental e, a0 mesmo tempo,
integrativo; etc. No campo da Educacdo, a questdo da espiritualidade, com certa frequéncia, é
abordada a partir dos estudos em complexidade, ou pelos caminhos da transdisciplinaridade,

mesmo da interdisciplinaridade, os quais, do mesmo modo, ndo serdo o0 nosso caminho.

Também consideramos necessario trazer a tona, nesta discussdo, elementos para uma
consciéncia critica em torno da espiritualidade e suas abordagens, como o fazem, alias, alguns
autores. Como exemplo, Pedro Lincoln Mattos (2014), ao formular seus questionamentos
sobre os esforgos integrativos, toma a posicao de quem reflexiona sobre a espiritualidade sem
ser sob a égide da Ciéncia, procurando desvincular-se do encarceramento dualista entre corpo
e espirito. Desse modo, afirma que “a ciéncia ndo ¢ o contexto mais adequado para falar da
educacdo. [...] A posigédo da ciéncia no mundo moderno ndo milita a favor de uma educacao
centrada na espiritualidade, e mistifica a ideia que fazemos dela” (MATTOS, 2014, p.?).

Régis de Morais (2002) considera que a busca desenfreada por uma espiritualidade
desvinculada de uma tradigdo religiosa especifica, mas ainda mobilizada sob os auspicios de
um sentimento esotérico, tém favorecido o recrudescimento de “orgias misticas” ao longo da
segunda metade do séc. XX, e ainda neste inicio do séc. XXI. Com isso, ha a proliferacdo de

sincréticos movimentos religiosos que soam como novas e alvissareiras oportunidades de
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vivéncia espiritual. Frequentemente estes movimentos se albergam sob a denominacgdo

genérica de Nova Era (NewAge). Sintetizando outros autores, Regis de Morais (2002) elucida:

Nas praticas da Nova Era busca-se conciliar: a adivinhacdo por meio da
astrologia, a numerologia, o tard, as técnicas de controle mental para
meditacdo, a interpretacdo dos sonhos, as experiéncias de desdobramento
(“viagens’ fora do corpo), o rebirthing, o trabalho de reestruturacdo energética
pela homeopatia, a medicina oriental, a fitoterapia, a manipulacdo dos chacras
ou centros de energia, 0s ensinamentos dos extraterrestres, a arte e a musica
para beneficios espirituais. Além do que, cultivam-se muito préaticas do
despertar da consciéncia por meio do cristal — simbolo da harmonia estrutural
da terra e veiculo de importantes vibragGes cdsmicas. Admite-se que o cristal
possa curar doencas e, facilitando o concentrar-se para a meditacdo,
desenvolver as personalidades (pp. 31 e 32).

A critica ndo se destina aos valores intrinsecos a cada uma destas possibilidades, mas a
condicdo em que a espiritualidade aventada nestes sincretismos padece de magico
individualismo e filia-se as exigéncias do desempenho e da técnica, valores sociais

contemporaneos a escalada do capitalismo.

Vemos, entdo, que a Nova Era é mais diretamente filha da Revolucéo
Industrial e da sociedade consumista; encarna o utilitarismo destes
movimentos histéricos, pois que ndo se preocupa com coeréncias doutrinarias
ou de conviccdo, mas conduz-se pelos resultados que possam dar ou ndo mais
felicidade e paz aos homens e mulheres estressados de nosso tempo (REGIS
DE MORAIS, 2002, p. 33).

Marcelo Pelizzoli (2014), discorrendo em torno do materialismo espiritual, indica
também o0s perigos inerentes a assuncdo da espiritualidade sob os auspicios das dicotomias
entre Céu e Terra, espirito e corpo, bem e mal, idealismo-espiritualismo e materialismo-
racionalismo. Igualmente, propde-se a discuti-la frente aos paradoxos provocados pela pds-
modernidade. Com relacdo ao materialismo espiritual, e seu principal formulador, Pelizzoli

(2014) assim se expressa:

Materialismo espiritual é um conceito novo, e remete ao seu principal
promotor, Chogyam Trungpa, mestre tibetano da crazy wisdom surgida nos
EUA, e autor do famoso livro Além do materialismo espiritual. E um conceito
muito poderoso para entender as artimanhas do ego em tempos narcisico-
consumistas, quando a gratificacdo imediata impera, em que a salvacdo
material e psiquica, ter-ser-em-seu-poder, impera. E um dos poucos mestres
espirituais que conseguem criticar amplamente a sua prépria corrente ou
religido, e ndo apenas as outras(p. ?)(grifos originais).

Assim, na atualidade, varias manifestacGes de espiritualidade encontram-se reféns das
artimanhas do ego, que, por sua vez, ¢ cooptado pelas disposi¢Bes narcisicas, consumistas e

imediatistas, que imperam. O autor exemplifica o aludido:
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Numa das faces grosseiras do materialismo espiritual, temos o simples e
descarado ganho de capital com a criagdo de empresas, filiais e franchising de
templos [..]. Quando um religioso coloca como ponto fundamental o
dinheiro, o sucesso, 0 ego, entdo temos ai a face grosseira do materialismo
espiritual, bem visivel. [...] Outro ponto, um pouco mais sutil, mas que em
geral ndo abre mdo igualmente do preco a pagar, sdo algumas formas de
‘espiritualidade’ esotéricas ou grosseiramente miticas, de modelo
espiritualista que desencarna da matéria, da carne, de uma base consistente de
realidade fisica e racional. Vejamos um exemplo tipico disso: ‘The
Melchizedek method. Este método nos foi presenteado por Toth — um grande
Mestre Ascencionado em 1997, através de (fulano de tal...). Segundo Toth,
esta técnica foi praticada na Terra na antiga Atlantida, dentro dos templos de
autoconhecimento superiores. O nome dado a este trabalho faz referéncia a
Lord Melchizedek, o Logos Universal, um dos responsaveis junto a Metraton
e Arcanjo Miguel pela organizagdo dos mundos celestiais de Deus (YHWH)’.
E, logo em seguida, vejamos as promessas do referido curso (de preco bem
caro): ‘Ativacdo do corpo de luz Merkaba do Holograma do Amor,
Compreensdo do tempo natural (calendéario maia), Ativagdo dos chackras na
frequéncia 13-20-33, Cura, purificacdo e rejuvenescimento dos 7 corpos,
Técnicas para regeneragao corporal, Consciéncia de abundancia, O novo
mudra de consciéncia de unidade hologréfica, Acesso e avango do tempo-
espaco continuo, Equilibrio hologréfico dos chackras, Bi-locacéo hologréfica,
Codificagdo das 5 linguas chaves sagradas: egipcio, tibetano, chinés, hebraico
e sanscrito através da glandula pineal, Ativacdo da Ankh (antigo simbolo
egipcio) pelo ponto zero do corpo, Técnica de limpeza hologréfica através da
Contagem 33’ (PELIZZOLI, 2014, pp. ?).

Acreditamos que estes exemplos falam por si mesmos.

Consideramos necessario acrescentara estas notas criticas a questdo da docilizacdo e
da romantizacdo com que a espiritualidade por vezes é tratada e, consequentemente,
desfigurada. N&o excluindo outros fatores, verificamos que falta a este tipo de aproximagéo
com a espiritualidade a inclusdo da Sombra nas perspectivas espirituais. Mais adiante,
veremos que Policarpo Janior (2012) o faz, enfatizando que o caminho espiritual passa,
necessariamente, pela atencéo, incorporacdo consciente, dissolucdo e nova configuracdo da

sombra interior. Pelizzoli (2014) a ela assim se refere:

O conceito de Sombra deve ser um aprendizado essencial para todo aquele
que enceta o caminho espiritual - que na verdade ndo é apenas um caminho
especial, religioso, mas de individuacdo, de maturacdo da psique, como dizia
C.G. Jung. A espiritualidade, para muitos, ¢ um modo de camuflar, muitas
vezes de modo inconsciente, sua fragilidade, seu lado mal, mortal, fracassado,
seus medos e a raiva. [...] A Sombra pode ser bastante perigosa, mais ainda
para quem ndo lida com ela, ndo a torna algo consciente, ndo ouve de algum
modo seus apelos, sejam eles considerados ‘selvagens’ ou instituais, animais.
A repressdo grosseira da Sombra e do Desejo volta como ‘retorno do
reprimido’, contra si e contra outrem. E preciso pagar algumas contas para
estar de bem com a espiritualidade (p. ?) (grifo original).
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Diferentemente do que defende Mattos (2014) — como visto acima — hé abordagens em
Educacéo e Espiritualidade que consideram a inseparabilidade entre Ciéncia e Espiritualidade,
de modo a iluminar a formacdo de educadores, numa nova perspectiva de educacdo. Leda
Lisia Portal (2014, p. ?) assim se refere: “Ciéncia e Espiritualidade podem — e devem — andar
juntas; [...] interconectadas e insepardveis, para orientarem e iluminarem nosso processo

autoformativo, educacional”.

Por outro lado, neste mesmo campo, fazem-se ouvir vozes que articulam as relacdes
entre Educacdo e Espiritualidade com énfase no desenvolvimento da consciéncia, quer com
suporte nas elaboragdes cientificas, quer de modo a prescindir delas, buscando, nesse caso,
uma linguagem poética ou, ainda, paradoxal. Portal (2014), respaldando-se em Wilber, Beck
& Cowan e Catanante, propGe a assuncdo da responsabilidade de ampliarmos a nossa
consciéncia para alcancarmos a inseparabilidade entre a nossa identidade, nossos
comportamentos, a cultura e a sociedade em que vivemos, reconhecendo o nivel de
consciéncia em que nos encontramos. Langando os desafios da autotransformacdo e da
reconstrucdo do mundo, indica um exercicio reflexivo em quatro dimensdes: social,

emocional, espiritual e racional.

Ainda neste registro do trabalho sobre a consciéncia, Ruy Cezar do Espirito Santo
(2014) desenvolve a sua proposta de autoconhecimento para a espiritualidade. Nela, ele indica
trés fases para o amadurecimento da consciéncia coletiva: infancia, adolescéncia e
maturidade; esta, adquirindo os seus contornos historicos a partir do final da segunda grande
guerra mundial. Aposta também nos conceitos da sincronicidade e da volta do feminino como

marcas decifratorias deste processo. Neste sentido, afirma:

Educar vem do latim educare — tirar de dentro —, e se o educador estiver t&o-
somente preocupado com 0 universo exterior a crianga ird crescentemente
perdendo o Caminho em diregd0 a si mesma. Claro que somente na
adolescéncia torna-se possivel o desenvolvimento de um autoconhecimento,
pois antes disso é inviavel o surgimento da consciéncia profunda de si mesmo.
Por isso, nas culturas mais antigas havia o chamado ‘rito de passagem’ para
introduzir os jovens no mundo adulto. [...] Esse sentido perdeu-se pela
auséncia do sagrado em nossa cultura. [...] Hoje o ‘rito de passagem’ devera
ser assumido pelo Educador que ‘acorda’ para a dimensdo plena do ser
humano (ESPIRITO SANTO, 2007, p. 66).

Conjugadamente a esta perspectiva da consciéncia, colocam-se as abordagens que se
inspiram nas relagdes que estabelecemos com o sagrado para cuidarem dos vinculos entre a
Educacéo e a espiritualidade. Dora Incontri e Alessandro Cesar Bigheto (2010) desenvolvem

a sua analise e proposta a partir deste lugar. Neste sentido, e cumprindo uma trajetoria
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referenciada as religides, estabelecem uma divisdo em trés possiveis olhares sobre Religido e
espiritualidade: o olhar exclusivista, de dentro das religides; o olhar de fora; e o olhar de
sintese, do qual compartilham. O olhar de dentro das religides ¢ “um olhar sO sobre si mesmo,
considerando as outras correntes como heréticas, rivais, infiéis... Desse ponto de vista, €
impossivel o didlogo com o0 outro e a aceitacdo de denominadores comuns de diferentes
tradi¢des” (INCONTRI; BIGHETO, 2010, p. 73). Portanto, “no dominio estrito das religides,
o0 termo espiritualidade aparece como a vivéncia mais mistica e devocional, mais intima e
pessoal [...] Assim, temos uma espiritualidade cristd, uma espiritualidade islamica, judaica,
hindu, etc.” (INCONTRI; BIGHETO, 2010, p. 74). No olhar de fora, deparamo-nos com
visoes filosoficas “que pretendem formular teorias que expliquem ou definam o fendmeno
religioso, sem levar em conta 0 que as religides dizem sobre si mesmas. Sdo modelos
interpretativos Uteis para fazermos uma espécie de estranhamento em relacdo as tradigdes
religiosas” (INCONTRI; BIGHETO, 2010, p. 74). Este olhar, segundo os autores, ou esvazia

ou torna utilitaria a nocao de espiritualidade insita nas religifes e a funcdo social delas.

No olhar de sintese, visa-se superar, a0 mesmo tempo, o exclusivismo e o ceticismo,
caracteristicas dos olhares antes referenciados.Este olhar deve servir-se de um instrumental
critico que nos favorecga a superagdo de “uma visdo sectaria e ingénua, mas |[...] nos forneca
uma interpretacdo da religido e da espiritualidade que possa incluir algo do discurso que as
religides tém sobre si mesmas: ou seja, admitir uma verdade e uma universalidade nos
contetdos espirituais” (INCONTRI; BIGHETO, 2010, p. 77). Desenvolvendo esta
perspectiva no campo educacional, 0s autores propdem 0s seguintes principios como atitude

racional que deve ser evocada na educacédo que inclua espiritualidade:

e Reconhecer a dimensdo de verdade espiritual e de fonte de valores morais
nas religides;

e Promover a criticidade que aceita o fendmeno religioso como verdadeiro,
mas critica os aspectos negativos do fanatismo, do exclusivismo, do
dogmatismo;

e Estudar a religido como fendmeno cultural, social, estético, mas também
como fendmeno espiritual;

e Cultivar e respeitar todas as formas de fé — considerando ilegitimas as
manifestacbes que ferem os principios éticos reconhecidos como universais
(por exemplo, o direito do individuo & dignidade, a liberdade, a vida [...];

e Cultivar e respeitar todas as formas de fé — mostrando exemplos de ética
elevada nas religides e criticando os abusos;

e Promover o didlogo da fé e da ciéncia, da filosofia e da religido
(INCONTRI; BIGHETO, 2010, pp. 87 e 88).

De modo bastante frequente, as abordagens acima referenciadas, e as que lhes sdo

correlatas, coincidem em uma nogéo de espiritualidade que a considera como toda espécie de



53

conexdo de si mesmo com algo que esteja além. Seja, este além, uma referéncia ao divino;
seja a condigdo insita de sagrado, em tudo presente; seja, simplesmente, relativo a um
deslocamento da autorreferéncia, do solipsismo, ja que este “si mesmo” significa o ego, o eu
acrisolado e avesso as conexdes com o além de si, o diferente. Como, por exemplo, a seguinte
definicdo de Incontri e Bigheto (2010):

O termo espiritualidade significa qualquer ligagéo livre com o transcendente,
sem necessariamente se estar vinculado a uma tradicdo; € um conceito mais
vasto que religido, pois esta € uma identidade especifica, com doutrina, ritos e
valores. A espiritualidade abrange as religides, mas as ultrapassa. Esse nivel
de andlise, que podemos tomar como um denominador comum das religides e
das formas livres de manifestagdo do impulso de transcendéncia, €
relativamente novo e esta vinculado as pesquisas cientificas que vem sendo
realizadas nas Uultimas décadas, sobretudo na &rea de saude e, mais
recentemente, na educagdo. Quando se quer trabalhar com um conceito que
seja mais amplo que religido (mas que ndo descarte as religides), recorre-se a
essa ideia (p. 73).

Neste sentido, e apds termos buscado explorar uma abrangéncia adequada ao campo
de estudos e pesquisas em Educacdo e Espiritualidade, vamos na direcdo da abrangéncia
especifica em que nos situamos nesta pesquisa. Para isso, iniciamos com a no¢do que nos €

apresentada por Pelizzoli (2014). Para ele, a espiritualidade se coloca

como a préatica do cultivo de si corpo-mental, em direcdo as potencialidades
humanas fundamentais: sexualidade sadia, socialidade sadia, bem-estar e
ambiente sadio, salide mental, minimum de autoconsciéncia e autonomia;
coragem de viver e morrer, ou mesmo algum sentido razoavel para viver a
vida em tempos de crise e durezas. O que ndo exclui alguns aspectos de
transcendéncia (p. ?).

Isto significa que, para o referido autor, a espiritualidade ndo pode prescindir da
integracdo corpo e mente, que sO a partir desta natureza indissociavel o caminho para a
espiritualidade se abre, sem os descaminhos provocados pelo dualismo em todas as suas
manifestacdes. Nesta natureza indissociavel vigoram potencialidades legitimamente humanas,
que se tornam fundamentais porque propiciam a condi¢do saudavel ao inexoravel devir que
nos caracteriza.Do mesmo modo, asseguram 0 minimo necessario de consciéncia de si,
autonomia e coragem, além de pardmetros ao sentido da vida. Esta acepgdo possibilita

referéncias oriundas da transcendéncia.

Visando posicionarmo-nos claramente, retomamos a nocdo abrangente de
Espiritualidade que apresentamos na Introducéo, com o objetivo de esclarecer melhor o seu
alcance: uma vivéncia ou experiéncia mais profunda de si, quer a partir de uma dimensao

especifica que se relaciona com as outras dimensdes do ser, quer como um modo de viver
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todas as dimensdes, de carater transcendente ou imanente, e que envolve 0 comprometimento
com o sentido de vida, a atencdo e o cuidado de si, dos outros e do mundo, cujo
desdobramento pode ser progressivo ou indeterminavel.

Detendo-nos um pouco nesta nogdo, consideramos que o termo “experiéncia”l5

remete-nos, quase sempre, a uma posicao de afastamento em relacdo ao que é experienciado.
E como se a nossa consciéncia, ou 0 nosso pensamento, tomassem distancia do que é tido
como seu objeto. Esta concepcdo — e crenca — é fruto, principalmente, do cientificismo
positivista que passou a vigorar a partir do sec. XIX, e do paradigma cartesiano que 0
antecedeu. Conforme discutimos na Introducéo, quando argumentamos sobre a metodologia
hermenéutica, esta perspectiva disseca a experiéncia, renegando a sua vitalidade e a sua
integracdo em nossa consciéncia, em nosso pensamento, em todo 0 nNOSsoO Sser, coOmo se a
experiéncia pudesse ser paralisada, desvinculada do nosso existir. Como também ja nos
referimos, isto é contrario a perspectiva da espiritualidade que adotamos, pois nesta a
experiéncia é concebida de modo integrativo, tributaria da vitalidade e acionaria de sentido
vital, simultaneamente. Por isso, na nogdo apresentada, associamos o termo “experiéncia” a
“vivéncia”, que — conforme cremos — remete a este significado vital e integrado. Com a
expressao “mais profunda de si” pretendemos indicar a unificacdo de si consigo mesmo e com
tudo o mais que integra a experiéncia, 0 que é central na espiritualidade. Vivenciar a
espiritualidade significa unificar-se consigo mesmo, fazer parte do todo, ter algo a contribuir,

participar e reconhecer dignificantemente os outros (POLICARPO JR., 2011).

Buscamos, ainda, abranger as diferentes concepcdes sobre a espiritualidade através de
polos referenciais para a sua dimensionalidade, o seu carater e o seu desdobramento. Assim,
ha concepcbes que a consideram como uma dimensdo especifica e hd as que ndo, cuidando
que a espiritualidade vigore como a elevacédo dos niveis de cada dimensao, um modo de vivé-
las ou, ainda, como uma resisténcia aos modos alienados de subjetiva¢do, como um processo
de individuacdo. Quanto ao carater da espiritualidade, ha disposi¢es conceituais que

enfatizam a sua imanéncia®® e as que declaram a sua transcendéncia'’. Em todo caso, porém,

> EXPERIENCIA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 92): “Em seu sentido geral, a experiéncia ¢ um
conhecimento espontaneo ou vivido, adquirido pelo individuo ao longo de sua vida. Ela aparece em relagéo a
vida corrente (dizemos: ‘homem de experiéncia’) ou em relagdo com a teoria do conhecimento.”

1 IMANENCIA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 130): “Qualidade daquilo que pertence ao interior
do ser, que estéa na realidade ou na natureza. A oposicdo imanéncia/transcendéncia pode ser aproximada da
oposicdo interior/exterior. Diz-se que é ‘imanente’ aquilo que € interior ao ser, ao ato, ao objeto de pensamento
que consideramos.”

" TRANSCENDENCIA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 237): “A nocio de transcendéncia opde-se &
de imanéncia, designando algo que pertence a outra natureza, que é exterior, que ¢ de ordem superior.”
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as concepcodes que se abrigam sob um ou outro foco convergem quanto ao comprometimento,
a atencdo e ao cuidado em relagéo ao sentido da vida, a si mesmo, aos outros e ao mundo. No
tocante ao desdobramento da espiritualidade, encontramos perspectivas que consideram a sua

progressividade, bem como outras que pactuam a indeterminabilidade do seu devir.

Ferreira (2012), conforme nos referimos acima sobre a formacdo humana, também
considera a multidimensionalidade como realidade constituidora do ser humano. Nesse
sentido, aceita e reine os modelos que referem-se a esta multidimensionalidade sob a
denominacdo de “A grande cadeia do ser”. Estes modelos, ainda conforme o autor,
encontram-se presentes desde a pré-modernidade e obtiveram titulos criticos com o
pensamento moderno. Alcangaram a poés-modernidade reformulados, de tal modo que

ressurgem em novos padrbes de complexidade e extensao.

Tomando como ponto de partida o que ha de concordante nestes diversos modelos que
visam estruturar teoricamente a multidimensionalidade humana e seguindo o pensamento de
Ken Wilber, de modo a identificar no¢des que atendam as perspectivas da Psicologia do

Desenvolvimento, Ferreira (2012) destaca cinco defini¢cdes de espiritualidade:

1. A espiritualidade envolve os niveis mais elevados de qualquer uma das
linhas de desenvolvimento™. 2. A espiritualidade é a soma total dos niveis
mais elevados das linhas de desenvolvimento. 3. A espiritualidade é, ela
mesma, uma linha de desenvolvimento separada. 4. A espiritualidade é uma
atitude (tal como a sinceridade ou 0 amor) que vocé pode ter em qualquer
estagio em que esteja. 5. A espiritualidade, basicamente, envolve experiéncias
de pico, e ndo estagios (p. 129).

Considerando, ainda, que a pds-modernidade criou desafios imensos para os estudos
integrais e, portanto, para as abordagens em espiritualidade, Ferreira (2012) conclui que nem

tudo o que se define como espiritualidade envolve estagios de desenvolvimento. E mais:

Uma visdo de desenvolvimento integral deve contemplar estas perspectivas de
espiritualidade, assim como buscar explicitar o0 seu modelo de
desenvolvimento, e, por conseguinte, do humano que vive 0 seu processo
formativo. Conforme percebemos por estas multiplas defini¢cBes, o caminho
da formacdo ndo é de maneira alguma reto, mesmo que apresente
regularidades na forma de estagios (p. 133).

Desse modo, a vivéncia auténtica da espiritualidade envolve praticas que favorecam a
experiéncia direta da dimenséo do espirito e ndo meramente crengas ou ideias a seu respeito;
ou seja, a experiéncia do “sujeito incorporado”, que ¢ aquela em que se considera a

proposicdo béasica de que pode-se atribuir estruturas cerebrais especificas — a estrutura

18 «Linhas de desenvolvimento” sio representagdes estruturadas do conjunto das etapas ou episodios de
desenvolvimento humano em cada “area” a ser considerada: cognitiva, moral, interpessoal, afetiva, etc.
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bioldgica — a todas as formas de comportamento e de experiéncia, e vice-versa. Isto, sem que
a mente e a consciéncia sejam consideradas epifendmenos do mundo objetivo e sim uma
interdependéncia ou especificacdo mdtua entre estrutura (cérebro) e comportamento e
experiéncia. Assim em niveis cada vez mais complexos, ndo como um sobrevoo do
pensamento (uma concepcdo abstrata), mas como a visdo de que 0 comportamento

progressivamente € reflexo de uma estrutura (FERREIRA, 2012).

Sem pretendermos discutir exaustivamente todas as possibilidades que estas defini¢des
de espiritualidade favorecem, e buscando manter o nosso foco argumentativo, propomos trés
significados para a experiéncia da espiritualidade que, possivelmente, sdo inerentes a diversas
abordagens e, a0 mesmo tempo, delineiam melhor a nogéo sob a qual nos abrigamos: cuidado,
atencdo e comprometimento. Quanto a perspectiva do cuidado, defrontamo-nos com os
alicerces da denuncia aos processos de alienacdo da subjetividade e a sua superacdo,
deflagrada pela transformagéo de si por si mesmo, constituindo, desse modo, um cuidado de
si. Freitas (2012), assumindo a trajetoria do “altimo” Foucault, ao recuperar a Filosofia da
antiguidade antes como o cuidado de si do que como o conhecimento de si, sintetiza: “a
experiéncia da filosofia como espiritualidade, reabilitada através da no¢do de cuidado de si,
sugere uma vida de autoria de si mesmo que €, ao mesmo tempo, uma forma de resistir as

tecnologias do assujeitamento” (p. 55).

Assim, para Freitas (2012), a espiritualidade é o cuidado de si que transforma o
sujeito, que o faz emergir como autor de si mesmo visando a liberdade interior e o
autodominio, através das técnicas de si que envolvem uma conversdo radical e uma
transformacdo da maneira de ser. A espiritualidade é a experiéncia pela qual o sujeito opera
sobre si mesmo as transformacdes necessarias para ter acesso a verdade, através da Filosofia.
O cuidado de si é o principio ordenador das a¢des, um modo de abordar a formacdo humana
no registro ético. Esta formacdo humana implica em exercicios espirituais que gerem a
governamentalidade do cuidado ético do eu com sua prépria verdade, com fidelidade para
consigo mesmo, alcancada através da ascese, que ndo é a exegese de uma verdade escondida
no interior do individuo, mas o trabalho de transformacéo de si por si mesmo. O cuidado de si
configura-se como o imperativo categorico da educacédo espiritual do ser. Transparece, entdo,
uma nova governamentalidade pedagogica: a educagdo como formacao espiritual, formas de
experiéncia de si que conduzem o individuo a tornar-se sujeito, mediante atos concretos de

respeito pelo seu si mesmo.
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Policarpo Janior (2012) nos oferece uma perspectiva de espiritualidade voltada para a
atencéao:

Se houvesse a possibilidade de resumir em uma palavra a vida espiritual,

poderiamos talvez utilizar a palavra atencdo para isso. Uma vida espiritual

auténtica é marcada pela atencdo sutil e cuidadosa ao momento presente, a

nossa condicdo atual, as nossas acgdes, atitudes, sentimentos, pensamentos e

propositos. Nao ha nada além para ser buscado, mas muito podemos fazer
apenas com nossa vida atenta e cuidadosa (p. 103).

Entdo, conforme o autor, a espiritualidade € um modo de viver a prépria vida, é parte
dela, esté dentro da vida, € um componente do viver. Esta vida deve ser compreendida de uma
forma bem ampla, um viver de modo inteiro e completo, sendo que esta completude refere-se
ao nosso ser. Isto se alcanca atraves da escuta profunda, paciente, com constante presenca em
relacdo ao aqui, ao agora e a natureza sublime dos fenémenos, a capacidade de abracar
qualquer opcdo de vida integralmente, naturalmente e comprometidamente, estar em intima
conex@ com o que somos. Entrar em profundo contato com a nossa humanidade, incluir
conscientemente todas as dimensdes que sdo negadas e ignoradas, com o luminoso e o
sombrio, ver a unidade essencial: a individuacdo. Este € um autor que declara e enfatiza a
inclusdo consciente — na abordagem espiritual de si mesmo — de aspectos quase sempre
renegados: a sombra interior e a morte. O viver segundo a espiritualidade é aquele que se
torna significativo para si mesmo e é exercido em intencdo de si, dos outros e do mundo. A
experiéncia de espiritualidade leva ao cuidado de todas as dimensdes do ser: o corpo, as
emoc0des, 0s sentimentos e 0s pensamentos; leva, também, ao reconhecimento, ao ouvir com
profundidade, ao abrir-se ao direcionamento, ao deixar-se guiar pela “natureza ampla” do
nosso ser — natureza primordial, espaco basico, vazio luminoso, self — em seu carater amplo,
ilimitado, sabio e compassivo. Abrir-se a confianca e a intimidade com a natureza ampla e
tudo o que surge e se dissipa nela: dialogo interior com a divindade. A espiritualidade é a
compreenséo geral apropriada da vida humana que se realiza pela agdo consciente e integrada,

como realizacao progressiva da individuacao.

Policarpo Jr. (2012), ainda, reconhece que a educacgdo ndo tem nem deve ter a missao
de revelar a ninguém o sentido de sua individuacdo — intrinseco a cada um. Considera que a
vivéncia da espiritualidade, quando alcancada, deve ndo apenasdissolver o discurso
pedagdgico em sua defesa, mas também levar a perda de seu sentido enguanto ancora para a
formacdo, por esta ja integrar as significacbes de uma vida plenamente significativa. Sem
embargo, vislumbra algumas contribuigdes que a educagdo pode oferecera pessoa em

desenvolvimento, para o alcance de uma vida significativa: 1) ajudar a entrar,
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progressivamente, em contato consigo mesma; 2) apoiar as iniciativas de conhecer suas
dimensGes interiores; 3) ajudar a criar uma capacidade interna de dirigir a si mesma e néo ser
dominada pelas forcas emocionais e tendéncias destrutivas; 4) estimular a integracdo entre a
capacidade reflexiva, a sentimental/emocional e a comportamental; 5) estimular a capacidade
de escutar-se a si mesma com profundidade, cuidado e atencdo; 6) levar a reconhecer, sem
repulsa nem apego, as negatividades que habitam o préprio interior; e 7) favorecer o
desenvolvimento de habilidades positivas e necessarias ao relacionamento produtivo com as
demais pessoas e ambientes, com realizacdo pessoal e responsabilidade, empatia, autonomia e

integridade.

O sentido da espiritualidade como comprometimento encontramos em Rohr (20123,
2013a). E ele quem afirma que entramos na dimensdo espiritual no momento em que nos
identificamos com algo que se torna apelo incondicional para nés. E uma atitude livre e
comprometida. Este “algo” sdo os valores espirituais, 0s conceitos que caracterizamos como
propriamente humanos — liberdade, verdade, amor, etc — e envolvem a aquisi¢do de sentido,
sem, porém, que se tenha dominio deles, sendo transcendentes e concomitantes ao presente.
H& uma apropriacdo existencial de sentido. A imanéncia é caracterizada pela cisdo sujeito-
objeto; na transcendéncia, ndo ha esta cisdo. Por isso, o espiritual € impensavel, ou seja, ndo é
adequadamente detectavel pelo pensamento — que distingue objetos para poder pensa-los. Os
valores do espiritual sdo impossiveis de serem tomados como objeto; sdo, porém, vivenciados

com a adesdo existencial, que os tornam acessiveis mediante um comprometimento.

Segundo este autor, o alcance deste encontro espiritual auténtico mostra-se na plena
concordancia pessoal entre a teoria e a pratica, na coeréncia entre pensar, falar e agir, na sua
profundidade. A reflex&o sobre esta identificacdo ocorre no &mbito mental do mesmo modo

que a unificacdo em nosso ser o confirma.

Roéhr (2012a, 2013a), assim, define o alcance da dimensdo espiritual — ou
espiritualidade — como 0 “comprometimento pelo sentido da vida”. Esta dimensdo, ou
realidade espiritual, contém principios que sdo captados subjetivamente. O espiritual é uma
dimensdo mas €é também sentido para a formagdo humana, ou seja, integra a
multidimensionalidade que nos caracteriza e oferece sentido a ela, perpassando todas as
dimensGes. Porém,ainda conforme o autor, € necessario precaugdo, pois ha varios “entulhos”
que se sobrepBe a estes principios e ndo devem ser confundidos com o sentido da vida que

eles proporcionam. Esses principios sdo de teor ético e filos6fico, como a liberdade e a crenga
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no sentido da vida, e s6 passam a existir — tornam-se existenciais — na medida em que nos

comprometemos com eles (ROHR, 2012a, 2013a).

Destarte, a espiritualidade se configura como o comprometimento incondicional,
autdnomo e responsavel com estes valores (ROHR, 2013a). Afirmam-se, desse modo, duas
caracteristicas fundamentais da educacdo sob o paradigma espiritual: a disciplina das vontades
e 0 exercicio comprometido destes valores. Ambos significam o alcance da liberdade
engajada e multirreferencial que a espiritualidade pode proporcionar. Do mesmo modo, no
tocante ao sentido da vida, cada um deve buscar a unido entre a autorrealizacdo e a sua
imanéncia: “sentido da nossa vida € criar a unido entre aquilo que somos, enquanto tarefa de
autorrealizacdo, e o que somos, de fato, na nossa imanéncia. O caminho da realizacdo é a
unido que alcangamos entre todas as dimensdes, sempre de novo!® (ROHR, 2013a, p. 171).0
nosso devir e a nossa imanéncia, sob este prisma, constituem, inexoravelmente, 0 nosso
caminho de realizagdo. Eles ndo apenas ndo sdo excludentes, mas sdo mutuamente referentes,
sdo mediados um pelo outro. Somos imanéncia mediada pela tarefa de autorrealizacdo, sem o
gue seriamos imanéncia autorreferenciada, neurdética, esvaziada de si mesma, irrealizavel.
Somos tarefa de autorrealizacdo mediada pela imanéncia, sem o que ndo haveria realizacao
possivel, estariamos perdidos num labirinto esquizofrénico e seria impossivel a unidade entre
as dimensfes. Sendo a unido entre a autorrealizagdo e a imanéncia, realizamos o sentido da

nossa vida. E o encontrar-se auténtico.

Quanto ao acesso a dimensdo ou realidade espiritual,e considerando a afirmativa
retromencionada de que a espiritualidade é dimensao, ao mesmo tempo em que é sentido, para

a integralidade multidimensional do ser humano, R6hr (2008a) esclarece:

N&o podemos falar da realidade espiritual direta e objetivamente, pois temos
acesso a ela so intuitivamente. O fato de que fildsofos, pensadores e misticos
comprometidos com a dimensdo espiritual se sentem obrigados a apelar para
uma linguagem mais poética ou até paradoxal, é sinal da insuficiéncia da
nossa linguagem (que no fundo é racional-mental) em relacdo a realidade
intuitivo-espiritual. A compreensdo dessas tentativas de se comunicar sobre a
realidade espiritual s pode se viabilizar de forma indireta, e tem que contar
necessariamente com uma ressonancia em experiéncias correspondentes, no
que diz respeito ao parceiro da compreensao (p. 6).

A intuicdo, de acordo com essa nocdo, é 0 modode acesso a espiritualidade, de
desvelamento do sentido da vida. Possui, nesse caso, um carater de “abertura”: captacao do

que se é intimamente como ser Unico — sua autoformagao — e a autorrealizagdo no que se é na

19 Réhr refere-se, aqui, tanto as dimensdes basicas quanto s tematicas. Este assunto sera detalhado no préximo
capitulo, quando abordaremos o pensamento do autor sobre Educacéo e Espiritualidade.
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imanéncia. O acesso a espiritualidade é abertura & gratuidade do espiritual mediante o
comprometimento livre com seus valores. No momento em que nos comprometemos
incondicionalmente com esses valores, eles se nos revelam no mesmo ato de natureza
intuitiva. Esta intuicdo é entrar em ligacdo direta com estes valores, ter a consciéncia e a
atitude imediata deles. No entanto, eles ndo sdo generaliziveis, ndo sdo comunicaveis
universal e unilateralmente. Para nos referirmos a eles s6 é possivel uma linguagem indireta
(ROHR, 2012a, 2013a). E esta questdo do aceder intuitivo, ou de outro género, a
espiritualidade — e suas implicagcdes formativas — que afianca a nossa perquiricdo nesta

pesquisa.
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3 CAPITULO 2 - O PENSAMENTO DE ROHR ACERCA DA EDUCACAO E
ESPIRITUALIDADE

3.1 A multidimensionalidade da realidade, do ser humano e da educagéo: compreensao

com bases na periechontologia, na materialidade e na humanizagéo

A compreensdo multidimensional inerente ao pensamento de Roéhr — que sera
desenvolvida mais adiante — conforme concluimos, é, dentre outros aspectos que
desdobraremos no corpo desta secdo, uma aderéncia a periechontologia de Karl Jaspers, no
sentido de fazer frente aos dogmatismos costumeiramente presentes tanto na fé revelada
(religides) quanto na atividade das ciéncias®. Assim afirmamos porque, conforme R&hr
(2013a) declara, frequentemente as religides fixam dogmatismos em referéncia ao
transcendente, e as ciéncias o fazem em relagdo ao imanente. Encontramos, na
periechontologia jasperiana, a preservacdo das multiplas esferas do imanente e do
transcendente, ao lado da presenca de um escopo existencial subjetivo aliado a um designio
transcendente objetivo: todas as dimensdes do ser humano e da realidade encontram
fundamento no ser®’, que é reconhecido nos seus modos do abrangente. Com isso, evita-se 0
indébito exclusivismo — e mesmo antagonismo — entre as manifestaces ou imanentes ou
transcendentes do ser??, a0 mesmo tempo em que se abdica de uma abordagem pretensamente
absoluta dele — quer voltada a sua totalidade, quer dirigida a um conjunto dos seus aspectos —
abordagem essa desarticuladora das conexdes entre a subjetividade e a objetividade.

Verificamos a confirmacdo destas nossas afirmativas iniciais na exposicdo que Rohr

(2013a) faz sobre este tema:

Com sua periechontologia, Jaspers se opds as tentativas de ontologias que
procuram determinar o Ser. Ele ndo vé sustentacdo em nenhuma tentativa que

20 Sobre a resisténcia aos dogmatismos, Rohr (2013a, p. 297) afirma: “As herangas que desse encontro com a
filosofia de Jaspers ficaram em mim sdo indmeras e algumas dificeis de identificar e delimitar. Nao tenho davida
de que Jaspers agucou a minha resisténcia contra pensamentos fechados e dogmaticos, tanto nas elaboragoes
tedricas quanto nas atitudes préaticas. Baseado nisso, tornou-se mais clara a perspectiva da necessidade de
desenvolver uma visdo integral do ser humano.”

21 SER, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 223): “Num sentido que aparece j4 na filosofia grega, o ser se
opde ao devir. Toda coisa que &, é em virtude de duas for¢as: o ser e o devir. Uma coisa ndo cessa de mudar no
tempo (crescimento, envelhecimento, etc.). SO o ser é estavel na coisa, pois sob a multiplicidade das formas que
toma essa coisa no tempo, podemos continuar dizendo que ela é.”

22 Aqui, usamos ser (com minGscula) para nos referirmos ao ser em geral, e Ser (com maitscula) para nos
referirmos ao Ser absoluto, embora os autores citados possam usar de modo diferente.
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os filésofos fizeram no decorrer de mais de dois milénios para identificar e
definir o Ser, no qual toda realidade se fundamenta. De um lado, ele
argumenta que toda proposta em relacdo ao Ser, seja ela baseada nas ideias, na
razdo, em Deus, na natureza, na matéria, na vida, na vontade etc., s6 abre um
horizonte do Ser, e a experiéncia nos ensina que 0os novos horizontes que se
descortinam sdo intermindveis. O outro argumento € da cisdo de objeto-
sujeito, em que a realidade se apresenta e que, na consciéncia humana, para
Jaspers, é insuperavel. Jaspers adere, nessa questdo, a filosofia kantiana,
segundo a qual a coisa em si ndo é acessivel a mente humana. A realidade
aparece de acordo com a nossa capacidade de percebé-la. Compreender isso e,
em consequéncia, desistir das buscas de determinar o Ser, significa um
primeiro passo de libertacdo no pensamento filoséfico, que representa, no seu
lado prético, um instrumento de critica a todos os tipos de dogmatismo (p.
294).

Quanto ao segundo argumento, o da insuperabilidade da cisdo entre sujeito e objeto na
consciéncia humana, verificamos a assuncdo da realidade como englobante — e a
impossibilidade de sua abordagem a partir do pensamento humano — tanto quanto o destaque
do carater transcendente da dimensdo espiritual, como serd visto quando tratarmos do

pensamento de Rohr sobre esta dimenséo.

Sobre a influéncia da periechontologia em seu pensamento,ao referir-se a sua tese de
doutorado, que se baseava principalmente neste aspecto da filosofia de Jaspers,Réhr (2013a,
p. 293), afirma:

Com as li¢cdes dele sobre “Existenz und Vernunft” (Existéncia ¢ Razdo
Abrangente) proferidas na universidade de Groninguen, na Holanda, em 1935,
Jaspers inaugurava uma nova perspectiva na sua obra que, primeiramente,
aprofundava a compreensdo da existéncia humana, confrontando-a com a
“Vernunft”, que ndo é a razdo no sentido do entendimento kantiano, mas uma
razdo abrangente que busca integrar todos os aspectos do humano. Minha
convicgdo atual de precisar compreender a Educacdo a partir da
integralidade dos aspectos que fazem parte do ser humano tem origem nessa
abertura de horizonte do pensamento jasperiano (grifos nossos).

Detalharemos melhor a periechontologia de Jaspers, com vistas a adequada
compreensdo do que afirmamos acima. Periechontologia significa “doutrina das maneiras do
englobante (ou do abrangente)”. Para Jaspers (ROHR, 2013a, pp. 292-297), a Filosofia deve
abandonar a ontologia, a busca da definigdo do ser. Por isso, ele propGe a periechontologia.
Hé& algo que esta além da cisdo sujeito-objeto (delimitacdo onde se desenvolvem as buscas de
definicdo do ser, as ontologias): o englobante, que se revela de véarias maneiras (as
manifestacdes do ser). A razdo abrangente (Vernunft) é o laco desse englobante. O englobante
¢ a unica forma possivel de falar do ser. O modelo periechontoldgico considera sete
manifestacdes do ser, articuladas em um lado subjetivo e outro objetivo; estes, por sua vez,

contemplando tanto a realidade imanente quanto a realidade transcendente; compde o modelo,
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conforme adiantamos acima, como lago de todas as maneiras do englobante, a razéo
abrangente (Vernunft). No lado subjetivo da realidade imanente, ha o “ser-ai” — que
“representa o lado bioldgico-social do ser humano sem reflexdes sobre si” (ROHR, 2013a, p.
295), a “consciéncia em geral ou em si” — que ¢ “caracterizada como as formas universais do
pensamento humano” (ROHR, 2013a, p. 295) e o “espirito humano” — que “cria a infinitude
de ideias que interligam e sintetizam os dados da nossa percepcio e pensamento” (ROHR,
2013a, p. 295); os trés vinculados ao “mundo”, que ¢ identificado no lado objetivo desta
mesma realidade imanente. No lado subjetivo da realidade transcendente ha a “existéncia” e

como lado objetivo desta mesma realidade, a “transcendéncia”.

O ser humano constitui-se — neste modelo — como “ser-ai”’, como ‘“consciéncia em
geral” e como “espirito”, podendo alcangar a “existéncia” ao impor-Se a si mesmo o desafio
de perguntar quem ele é, como identificar-se consigo mesmo; exerce, assim, a liberdade no
reconhecimento de uma instancia captadora de sentido que pode ser perquirida nesta abertura
existencial a transcendéncia. O absoluto, na existéncia, é individual, mas ndo limitado. Jaspers
ndo determina alguma das manifestacbes do ser como a principal. Todas devem ser
compreendidas e ponderadas a partir da razdo abrangente. Esta, por sua vez, luta para nao
subvalorizar nenhuma destas manifestacfes do ser. A razdo abrangente ndo é a mesma para
todas as manifestacdes do ser, ndo é analitica. E alcancada individualmente, de um modo
auténtico. Todas as facetas sdo manifestacdes da realidade. S se tem acesso a si mesmo em
virtude dos lacos existentes entre as manifestaces do ser e a razdo abrangenteem si mesmao.
Conforme pretendemos demonstrar, esta concepc¢do periechontolégica inspira o pensamento
réhriano sobre a multidimensionalidade da realidade, do ser humano e da educacéo. Aliés, ele

mesmo o declara em alguns dos seus textos.

A materialidade é outro aspecto central presente na multidimensionalidade como esta
é defendida por Rohr. A origem desta conviccao esta nas experiéncias do referido autor com
“o mundo dos espiritos”, através do intercdmbio mediunico (veja-Se a resposta a questdo
nimero um da primeira entrevista concedida por ele), e também na sua experiéncia com
esséncias florais (veja-se a resposta a questdo nimero quatro da primeira entrevista concedida
por ele). Tanto em uma quanto em outra experiéncia, Rohr (2013a) verificou que o vinculo
entre todas as dimens@es basicas que constituem o ser humano, e mesmo entre as dimensoes
que compdem 0s outros seres e a realidade, é afirmado a partir da condicdo material de todas
elas, restando apenas uma diferenciagdo estipulada em virtude de sua variavel densidade. Ao

explicar a assuncdo da diferenca entre 0 imanente e o0 transcendente a partir da
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periechontologia de Jaspers, e a sua busca por um modelo multidimensional que contemplasse
melhor uma proposta para a pratica pedagogica, Réhr (2013a) revela:

As minhas caracterizacBes das dimensdes que fazem parte do ser humano
eram aspectos de natureza distinta entre si, sem estruturagdo. Recebi uma
ajuda decisiva a partir da minhas experiéncias ‘extra-académicas’ com meus
guias. Quando fiz num comentario [...] uma diferenciacdo entre a existéncia
da nossa realidade material e a deles, de realidade imaterial, fui refutado: ‘E
vocé pensa que a nossa realidade ndo é material? Como poderiamos existir?’
Acordei do meu ‘cochilo dogmatico’ sobre matéria e espirito. Acostumei-me,
gradativamente, a ideia de que tudo que nos € acessivel, é de natureza
material. SO precisamos distinguir entre matéria mais densa e mais sutil. Na
verdade, ja aplicava e praticava essa compreensdo no meu trabalho com
esséncias florais (p. 320) (a mesma experiéncia € citadana resposta a questao
namero quatro da primeira entrevista concedida por ele).

Assim como a periechontologia anuncia um quadro de multiplas dimensbes da
realidade e do ser humano para o0 modelo de Rohr — além da fonte na abrangéncia do ser, a
materialidade traduz, neste modelo, o vinculo entre elas, sem o qual faltaria correspondéncia a
realidade empiricamente constatada pelo autor e coeréncia a sua teoria. Mas, conforme
compreendemos, € necessario acrescentar um terceiro aspecto as bases da concepcdo
multidimensional em Réhr, que é o que lhe oferece o sentido e esta presente em todo o seu

percurso intelectual e existencial: a humanizacao.

No tocante a humanizacdo, R6hr demonstra, desde o inicio de sua formacdo como
Pedagogo®®, uma busca por referéncias com coeréncia tedrica e prética quanto a esta meta
educacional, o que se reflete fortemente em sua concep¢do multidimensional. Nesta busca, 0
primeiro encontro deu-se com Pestalozzi (ROHR, 2013a, pp. 286-288). Ao realizar o seu
trabalho académico inaugural, como estudante de Pedagogia, na passagem da primeira para a
segunda metade do curso, sentiu-se atraido pela realizacdo da educacdo social de Pestalozzi
em Stans. Nela, destacou o desempenho pedag6gico amoroso — que associa hoje ao seu
pensamento em torno da educagdo integral — considerando que ele converteu-se em
“mudangas comportamentais surpreendentes e gratiddo por parte das criancas e adolescentes,

em estimulos de aprendizagem e, sobretudo, em atitudes solidarias entre todos” (ROHR,

2013a, p. 287).

Mas a monografia ndo se restringiu a admiracdo por um projeto social
heroico, mesmo fracassado, e as devidas analises dos fatores positivos e
inviabilizadores do mesmo. Examinamos, num segundo passo, as elaboragdes
tedrico-filosoficas que Pestalozzi desenvolveu em seguida e apresentou na sua

2. H . . . . . n . A .

% Veja-se em Réhr (2013a) o Memorial, especialmente os itens “Experiéncias académicas na Alemanha”,
“Primeiro desvio do eurocentrismo da Pedagogia alema”, “De volta a Filosofia da Educagdo alema” e
“Retomando as origens”.
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obra: “Minhas investigagdes sobre o Percurso da Natureza no
Desenvolvimento do Género Humano” (Meine Nachforschungen tber den
Gang der Natur in der Entwicklung des Menschengeschlechts). Nesta obra,
tanto influenciada fortemente por Rousseau quanto por Kant, Pestalozzi
enxerga no desenvolvimento da humanidade, como também no do individuo,
trés estados: o estado natural, o estado de civilizacdo e, finalmente, o estado
de moralizagdo (ROHR, 2013a, pp. 287-288).

Com isso, Rohr demonstra a sua busca pelas possibilidades de humanizacéo,
teoricamente fundadas e coerentemente vividas por seus autores. O que vai se repetir em
relacdo aos autores eleitos para a sua constelacdo filosofica (veja-se a resposta as questdes
nimeros nove e dez da primeira entrevista concedida por ele). Certamente, Rohr ja
vislumbrava no estado de moralizacdo® de Pestalozzi uma concepcéo que possibilitava a
humanizagdo do ser humano e, no percurso entre este e os anteriores estados natural e
civilizacional, um papel a ser desempenhado pela educacdo. Rohr destaca esta referéncia
pestalozziana na ultimacdo de seu ponto de vista em relacdo a humanizacdo como uma
alternativa superadora da inferéncia rousseauniana de que a “bondade natural do ser humano”
sO poderia ser preservada ao se manter a crianca, desde o nascimento, em um estado natural,
para ela ndo ser corrompida nas relagdes sociais. “S6 no desenvolvimento da moralidade,
unindo coracgdo e razdo, baseada numa sintese entre bondade natural, lei moral kantiana, que
habita o ser humano, e motivos de ética cristd, € possivel, para Pestalozzi, uma gradativa
mudanca de um estado de civilizagdo corrompida para um humanizado” (ROHR, 2013a, p.
288). A confianga existencial na atracdo do ser humano a bondade, a critica aos valores
civilizatorios predominantes e a defesa da necessidade de um esforco humanizador — que em
um ¢é a moralizacdo e em outro é a humanizacao — sdo elementos presentes tanto na concepcao
de Pestalozzi quanto no pensamento de Réhr (pensamos que estas sdo questdes centrais para a
educacdo contemporanea). Portanto, acreditamos que a moralizacdo pestalozziana habita o

interior da compreensdo humanizadora de Rohr.
Mas ndo sem uma coeréncia vivencial, réhrianamente necessaria;

Mesmo com todas as restrigdes que podemos identificar em relagdo a aspectos
dos trabalhos tetricos de Pestalozzi, o que ficou gravado em mim foi a
consciéncia pedagogica diante do sofrimento, do abandono das criangas e 0s
resultados surpreendentes do desempenho educacional incondicional, no qual
sO faltou respeitar os limites das prdprias forgas. Nesse sentido, Pestalozzi
tornou-se a primeira marca de referéncia no meu pensamento pedagogico
(ROHR, 2013a, p. 288).

" E interessante comparar esta formulacdo pestalozziana com a Lei dos trés estados de Comte e com o0s trés
niveis de adesdo ao Bem e, consequentemente, os trés estagios de desenvolvimento da humanidade que Lessing
propde em sua obra “A Educagdo do Género Humano”, o que sera visto adiante.
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Além disso, Rohr nos informa que obteve uma formacdo académica marcada pela
“Pedagogia como Ciéncia do Espirito Humano” (geisteswissenschaftliche Padagogik) e
mantém-na como referéncia em seu pensamento e na sua obra. Nela, uma preocupacéo béasica
¢ a demonstragdo de que “a Educagdo, na sua esséncia, distingue-se profundamente de um
processo produtivo, mesmo reconhecendo a possibilidade de aproximar-se desse modelo em
algumas tarefas educacionais mais mecanicas” (ROHR, 2013a, p. 172). Desse modo, a
humanizacao € destacada nesta perspectiva pedagodgica e, assim, incorporada ao pensamento
réhriano, tanto como referéncia ao espirito humano como tarefa da Pedagogia na conducéo
“cientifica” (das Ciéncias Humanas, relativa a0 sentido) de uma educagdo que humanize —
ressalvada a questdo da liberdade existencial caracteristica deste processo. Apresentando a sua
posicao sobre este aspecto da necessaria humanizacédo do ser humano — consequentemente, da
tarefa pedagogica — e referindo-se diretamente a tese rousseauniana da ndo interferéncia na

naturalidade do desenvolvimento da crianga, Rohr (2013a, p. 172) afirma:

Mesmo comungando o principio da ndo interferéncia no desenvolvimento
daquilo que é préprio do educando, com esse modelo de teorizacdo
pedagdgica, ndo podemos a ele nos aliar totalmente, pois a espiritualidade do
ser humano n&o se desenvolve naturalmente, mas apenas num grande esforgo
por parte do educando. As disposi¢Ges que o individuo traz em si ndo sdo
todas favoraveis a sua plena realizacdo. Deixa-lo meramente crescer ndo ira
fortalecé-lo para controlar aquelas tendéncias das suas dimens@es imanentes,
nocivas a elas mesmas e bloqueios para seu desenvolvimento espiritual.

Acrescentamos a esta exposicdo de motivos que delineiam as razdes do aspecto da
humanizagdo no pensamento de R6hr a sua compreenséo em torno da reencarnagdo, com seu
potencial possibilitador de um ndmero suficiente de experiéncias humanas que permitam o
amadurecimento, em cada um, da sua condicdo de espiritualidade, conforme a resposta a
questdo numero sete da primeira entrevista concedida pelo autor. Esta tematica serad

desenvolvida na ltima parte deste capitulo, sob a denominagao de “paciéncia pedagogica”.

Vamos, entdo, a compreensdo destas dimens@es, ao modelo multidimensional de Rohr.

3.1.1 Dimensodes Basicas

Réhr (2012b, 2013a) apresenta um modelo multidimensional inicialmente relativo a
multidimensionalidade humana, mas néo restrito a ela (veja-se a resposta a questdo nimero

dois da primeira entrevista concedida pelo autor). Neste modelo, ha dois ambitos de
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dimensGes que se engajam dinamicamente, de modo a estabelecer ndo apenas a multiplicidade
dimensional, mas também horizontalidade e verticalidade em suas expressdes, caracterizados
pela transversalidade ontoldgica-antropolégica®®, interdimensionalidade e progressividade
material. Os dois ambitos sdo: as dimensfes basicas e as dimensdes tematicas. Ele admite a
incompletude e a relatividade do modelo que sistematiza, considerando a impossibilidade de
haver um modelo absoluto. Reconhece que mesmo o seu modelo é passivel de outras divisdes
e inter-relagdes, mas, com ele, quer “dar o tom” do seu pensamento multidimensional, com
vistas a integralidade, que se apresenta, por sua vez, como aspecto central da reflexdo

réhriana.

Como ja vimos, ele constituiu este modelo a partir da periechontologia de Jaspers —
que considerou insuficiente para um amplo desenvolvimento educacional (embora referencial
inigualavel dos modos do abrangente), da materialidade manifestativa e integrada do ser —
portanto, de uma coerente gradacdao material entre as dimensdes basicas — e com foco em uma
perspectiva de formacdo humana — de modo a convir com 0s processos de desenvolvimento
nas dimensbes costumeiramente consideradas quando se fala nestes processos (dimensdes
fisica, sensorial, emocional e intelectual) — o que denomina hominizacdo — e a reivindicar a
humanizagéo, que se afian¢a ndo apenas a partir do reconhecimento da dimensé&o espiritual e
da sua ascendéncia existencial sobre as outras dimensdes, mas também com a afirmacdo dos
nexos interdimensionais significativos e suas implicacBes educacionais, nexos possiveis em
virtude da referida comunicabilidade material. Desse modo, entendemos que, apesar da
postulada abdicacdo de um modelo multidimensional rigido, encontramos no autor uma
vigorosa defesa do seu modelo, por ser ele fruto de uma porfiosa elaboracdo, e por resguardar
um conjunto de convicgdes relevantes, intelectual e existencialmente alcangadas ao longo de

muitas vivéncias e buscas.

Assim, conforme ja enunciado antes, as cinco dimens6es basicas sdo: fisica, sensorial,
emocional, mental e espiritual. Estas dimensfes ndo s&o anunciadas nesta ordem
aleatoriamente. O modelo inclui uma hierarquia entre as dimensdes, que se inicia com a

dimensdo fisica (mais densa) e alcanga a sua expressao mais elevada na dimenséo espiritual

% Sobre esta transversalidade ontolégica-antropoldgica da multidimensionalidade réhriana, veja-se a resposta &
questdo numero dois da primeira entrevista concedida pelo autor, onde ele reconhece o carater ontolégico das
dimens®es basicas, por se referirem ndo apenas a realidade empiricamente constatada do ser humano (fisico-
sensivel-emocional-mental-espiritual), mas também a realidade dos outros seres na natureza (flores, pedras,
animais, etc) e as influéncias que exercem uns sobre 0s outros, bem como o teor antropolégico das dimensées
teméticas, por estas representarem a diversidade de conjunturas da experiéncia humana, se bem que, conforme o
autor, ndo exclusivas do ser humano, podendo, pelo menos algumas delas, ser identificadas em outros seres,
como, por exemplo, a dimensdo ludica em animais domésticos, ou a volitiva e a sexual nos animais em geral.
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(mais sutil). Isto ndo quer dizer que o autor proponha a desvalorizagdo ou mesmo a supressao
das dimensdes primarias. Ao contrério: ele afirma a incolumidade de cada dimensdo e,
portanto, a imprescindibilidade de que cada uma delas seja “cuidada” pela educagdo (na
abordagem educacional das dimensdes ndo haveria hierarquia). A hierarquizacao diz respeito,
antes, a ontogenia e a filogenia (hominizacd0%); depois, & interdependéncia variavel entre as
dimensdes, de modo que as dimensdes anteriores exercem uma maior influéncia sobre as
posteriores, sendo inverso o processo ao se partir das posteriores (humanizacdo?’). Esta dupla
constatacdo — ontogénese/filogénese e interdependéncia varidvel — é representada pelo
conceito da hierarquizagdo que, somada a verificacdo da materialidade, anteriormente
discutida, torna-se triplice e toma a condicdo do que passamos a denominar
progressividadematerial. Portanto, a verificacdo da materialidade diz respeito a constatacdo
empirica da gradacdo material entre as dimensdes, o que leva Roéhr a anunciar a
progressividade hominizadora e humanizadora que ai se verifica, conforme a resposta a

questdo nimero quatro da primeira entrevista concedida.

Por outro lado, somos levados a crer que esta estrutura modelar das dimensdes basicas
assume tais contornos também em virtude de caracteristicas das filosofias incorporadas pelo
autor e da prépria nogdo de espiritualidade que ele desenvolve. Com isso, a valorizacdo de
todas as diferentes dimensGes e suas expressdes — com a assungdo de “tipos” proprios de
matéria para cada uma — afiniza-se, mais uma vez, com a periechontologia de Jaspers, onde
cada uma das seis realidades permeadas e unidas pela “razdo abrangente” — as quatro
subjetivas e as duas objetivas — sdo Unicas e em sua exclusividade devem ser reconhecidas
(HERSCH, 1982). Também com a Filosofia Dialdgica de Buber (2011), que preconiza uma
“alma secreta” para cada ente, cujo sentido e valor devem ser desvelados. Na Hermenéutica,
Coreth (1973) diria que todas sdo mediacdes do Ser. Igualmente, a interdependéncia entre as
dimensGes encontra na concepg¢do de inter-humano em Buber (2011) sua afinidade filoséfica.
Propomos a denominacdo de interdimensionalidadepara esta interdependéncia entre as

dimensoes.

Quanto a demarcacdo dos limites entre as dimensdes bésicas, Rohr (2012c) admite a
impossibilidade de estabelecé-la de forma rigida. Por isso, assume o carater de gradacéo para

representa-las, e apoia-se na imagem da “beira do mar”. Isto também deve significar que ndo

% «processo que se impde naturalmente das dimensdes mais densas sobre as mais sutis. Pertencem a esse
processo [...] todos os desenvolvimentos bioldgicos, psiquico-emocionais e cognitivos baseados num amadurecer
natural” (ROHR, 2012b, p. 17).

27 «Q trabalho arduo de fazer valer a voz do lado mais sutil do ser humano, o espiritual” (ROHR, 2012b, p. 17).
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ha uma compartimentalizacdo das dimensfes. Os limites entre elas sdo, na realidade,

indefiniveis. Em suas palavras, pensar estas dimensdes basicas

Indica, de um lado, uma certa arbitrariedade na definicdo dos limites e, de
outro, uma distin¢do das densidades nas proprias dimensdes. [...] A sensacdo
de uma dor aguda é mais densa do que a percep¢do de um carinho, uma raiva
mais do que uma emogdo benevolente e um pensamento ldgico mais do que
uma reflexdo sublime sobre si mesmo. Assim, pode acontecer que nos limites
entre as dimensdes nem sempre seja possivel identificar certo fenbmeno como
pertencente a uma ou outra dimensdo. Os fendmenos mais sutis do nosso
corpo fisico podem ser identificados com os mais densos da nossa percepcao
fisica. Existem sensacdes fisicas que se aproximam bastante de uma emocao,
como ndo podemos sempre distinguir com toda seguranca entre emog¢des mais
sutis e pensamentos mais densos (ROHR, 2012c, p. 316).

A dimensao fisica diz respeito a prépria corporalidade em sua condicionalidade fisico-
bioldgica. Ndo que as outras dimensdes basicas sejam isentas de corporalidade, mas aqui o
autor quer se referir a estrutura fisica basica que “sustenta” as demais “camadas” que
integram o ser multidimensional. Réhr lembra que grande parte desta estrutura fisica basica
ndo € alcancada pela percepcdo consciente, como os automatismos biol6gicos e a propria

atividade dos tecidos, incluindo as interacdes gque estabelecem.

A dimensdo sensorial pde em destaque as nossas sensacgdes fisicas, focalizando o
manancial produzido pelos sentidos e as articulagcdes que esta fonte enceta com as demais

dimensoes.

A dimensdo emocional “abrange a vida da nossa psique” (ROHR, 2012b, p. 14), o que
inclui os estados emocionais e “suas respectivas movimentacdes e compensacdes” (ROHR,
2012b, p. 14). Refere-se a todas as estruturas e atividades psiquicas, que fomentam os
contornos e a qualidade das nossas experiéncias, compondo um passivo psiquico-emocional
gue interage crescentemente em novas experiéncias, ao mesmo tempo em que delineia e fixa a
personalidade®®. Nesta dimensdo emocional, ha uma clara expansdo da subjetividade.
Conforme a resposta a questdo numero trés da primeira entrevista concedida, Rohr ndo faz

diferenciacfes entre emocdes e sentimentos, incluindo ambos nesta mesma dimensao.

A dimensdo mental é caracterizada pela autoconsciéncia e pela alteridade. Inclui, na
perspectiva sob estudo, a logica e o raciocinio, a reflexdo, a memdria, a imaginacéo, a
compreensdo e a intuicdo. E, portanto, uma estrutura formal, cognoscitiva, ideativa que tanto

faz corresponder 0s nossos pensamentos com 0s de outros seres humanos quanto nos

%8 Consideramos, aqui, personalidade como o conjunto de caracteristicas psicolégicas que determinam os
padrdes da individualidade pessoal e social de alguém, o conjunto de qualidades que definem esta
individualidade.
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distingue em nosso intelecto, levando-nos a conferir medida, ordem, limites e sentido a todas

as coisas.

Encontramos, no ambito da discussdo em torno das diferenciacdes entre as dimensdes

mental e espiritual, uma caracterizacdo crucial neste modelo multidimensional de Réhr, pois

delimita, em termos conceituais, a necessaria virada do dizivel para o indizivel que se da na

aproximagéo ao espiritual, abordando a questdo da imanéncia/transcendéncia. Esta, por sua

vez, tomada a partir do olhar sobre a divisdo entre sujeito e objeto como fundante na

imanéncia e inexistente na transcendéncia:

Portanto,

O fendémeno de dificil localizagdo da marca divisoria aparece também entre as
dimensfes mental e espiritual, mesmo tendo possibilidades de distingui-las
em principio. Com essas observagGes podemos nos debrucar sobre a
passagem do imanente para o transcendente, do mental para o espiritual. J&
caracterizamos a dimensdo mental como aquela que inclui todas as nossas
formas de pensamento, iniciando com as formas logicas e matematicas,
passando por todos os tipos de reflexdo e chegando as nossas fantasias, ao
nosso imaginario, incluindo tanto todas as memorias e recordagfes quanto
atividades mentais como a propria intuicdo. Em todas essas formas possuimos
um determinado objeto de pensamento diante de nos, tendo esse objeto, para
nos, relevancia concreta na nossa realidade pratica ou sendo ela a mais
ilusoria possivel. O que caracteriza tudo o que entra em nossa mente é o fato
de que nds, como sujeitos, estamos nos deparando com objetos do
pensamento. Podemos talvez afirmar que essa cisdo entre sujeito e objeto
caracteriza a consciéncia humana. Essa cisdo é insuperavel no ambito da
mente, mesmo tomando consciéncia de mim mesmo. Quando quero pensar
sobre 0 meu eu, faco-o inevitavelmente objeto da minha analise e eu
reapareco como sujeito que faz a analise. Logicamente, essa cisdo também
existe em relacdo as dimensdes do corpo fisico, das nossas sensagdes e
emocdes. Ndo posso identificar o meu eu com essas dimensdes (ROHR,
2012c, p. 317).

A cisdo sujeito-objeto caracteriza [...] todas as quatro dimens@es basicas mais
densas. Podemos considerar o espiritual aquilo que transcende a cisdo
sujeito-objeto, e por isso, ele, em Gltima instancia, ndo é pensavel. Se fosse
pensavel, pertenceria a dimensdo mental. O que podemos saber do espiritual é
uma sombra dele (no sentido platdnico), é um vislumbre que ndo encontra
expressdo adequada na nossa linguagem e no nosso pensamento. Falar da
espiritualidade s6 é possivel na area intermediaria do mental e espiritual.
Encontramos o Absoluto para noés, o Substancial, a Liberdade, o Valido, o
Verdadeiro, o Amor, o Bem, o Eterno, o Tu Eterno, Deus, s6 nas margens da
dimensdo espiritual, porque em relacdo a ela propria ja ndo cabe mais falar em
conceitos. Qualquer conceituacdo ja implica a divisdo sujeito-objetoe faz
necessariamente parte da dimensdo mental. O contato com a espiritualidade
caracteriza-se pela impossibilidade de descrevé-la adequadamente (ROHR,
2012c, p. 317) (grifos nossos).
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Assim, a dimensao espiritual € incomunicavel em sua plenitude, é apenas aquilo que
pode ser vislumbrado em sua borda, alguns aspectos que podem ser alcangados e
insuficientemente traduzidos pelas formas da dimensdo mental, notadamente a intui¢do. Estes
aspectos sdo identificados com os valores éticos ou metafisicos®® estipulados a partir da

dimensdo mental. Eles guardam um alto valor existencial®

— a0 mesmo tempo, sentido da
vida e exclusividade em cada ser — e tornam-se vivenciais tanto por uma busca comprometida
quanto por uma concessao integradora do ser com o seu compromisso (denominadapor Réhr,
por vezes, de “graca”). A dimensdo espiritual, conjugada as outras quatro dimensoes basicas,
torna o conjunto suficiente no tocante as possibilidades humanas do ser humano. Por isso, a
espiritualidade: se anuncia na impossibilidade de sustentar um sentido da vida humana na
imanéncia das quatro primeiras dimensdes basicas; se afirma na decisdo existencial em que o
ser humano se compromete incondicionalmente com algo em que se reconhece auténtico; se
percebe a depender do encontro entre a vontade da prdpria realizacdo e a concessdo com a
qual é obsequiada (ROHR, 2012c). Partindo do principio de que algo ndo material n&o
poderia influenciar algo material, R6hr considera que, em se confirmando a hipdtese da
influéncia que a dimensao espiritual possa exercer sobre a dimensdo mental e sobre as outras
dimens0es, a dimensdo espiritual possui uma materialidade capaz de interagir com as demais
dimensdes, tornando vidvel o alcance do “todo” das possibilidades humanas, embora
permaneca, em si mesma, incomunicavel em sua plenitude. Sobre isso, veja-se a resposta a

questdo numero quatro da primeira entrevista concedida pelo autor.

Estas cinco dimensGes basicas podem ser compreendidas como uma
pentadimensionalidade manifestativa do ser. O pensamento de Réhr, conforme ja discutimos
antes, possui um fundo ontoldgico, ou seja, inclui a consideracdo sobre a realidade ultima,
atento a pergunta “o que €?”. Mas, considera que ndo ha uma resposta Unica a esta questao,
embora haja respostas, isto porque sdo mdltiplos os contatos que podemos ter com a
realidade. “Aquilo que ¢ ndo se apresenta para nds como uma coisa SO € nunca na sua
totalidade” (ROHR, 2012c¢, p. 322). A propria subjetividade com a qual abordamos a realidade
faz parte dela. Coreth (1973) diria, na compreensdo da natureza, que toda explicagédo da

realidade pressupde sua compreensdo, mais ampla e anterior a ela, e vice-versa, o0 que indica o

2% Sobre a composicao destes valores éticos e metafisicos veja-se a resposta & questio nimero um da primeira
entrevista concedida pelo autor, onde este afirma que adota a compreensao de que caminhamos para uma mesma
direcdo ética, conforme indica a sua experiéncia com os espiritos, que afirmam e agem consoante esta certeza.

%0 Sobre isto, Rohr afirma: “Nessa formulago inicial da dimensdo espiritual encontramos um parentesco com o
conceito de existéncia em Karl Jaspers. Mesmo ele néo falando diretamente sobre espiritualidade, encontramos
na sua filosofia, principalmente na sua metafisica, suporte conceitual para nossas reflexdes” (ROHR, 2013a, p.
24).
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vinculo “com aquilo que €”; também ressaltaria, na estrutura de media¢édo, o acontecimento
vivo entre sujeito e objeto, a relacdo organica entre ambos, onde nem um nem outro s&o
isentos da presenca mutua: a inexisténcia de objetividade e subjetividade puras, de isencdo do
Ser. Em todos os dominios do conhecimento e da compreensdao do ser humano, em toda
condicionalidade, no horizonte do mundo e por meio do mundo, se consuma uma auténtica
imediatez da concepgédo, manifesta-se a incondicionalidade do Ser, experimentamos a relagéo
imediata ao Ser, que se apresenta e se manifesta (CORETH, 1973). Rohr (2012c, p. 323)
considera que “o tipo de certeza em cada dimensdao ¢ diferente” porque o Ser nunca se
apresenta como uma coisa s6. Mais: “o Ser aparece para nés de varias formas e a divisdo da
realidade em dimensdes é uma tentativa de agrupar e sistematizar as diferentes experiéncias

em que o Ser se revela para nés” (ROHR, 2012c, p. 323).

A pentadimensionalidade apresenta-se como um conceito tomado da
tridimensionalidade do espaco. Nesse caso, busca-se afirmar que as cinco dimensdes basicas
estdo presentes simultaneamente no ser humano, cada ser participa nas cinco dimensdes ou,
ainda, a realidade que incluir matéria fisica e as demais dimensGes em algum grau, sera
igualmente pentadimensional. Réhr (2012c, p. 332) propde a concomitancia das cinco
dimensdes em todos os instantes da vida. “A situa¢do da nossa vida define-se pela abertura e
pela forma como vivenciamos o conjunto dessas dimensfes que estdo presentes em cada
momento” (ROHR, 2012¢c, p. 332). Articulando ideias sobre como podemos constatar a

vigéncia das cinco dimensdes basicas em nossa trajetoria, afirma:

Ja na nossa vivéncia das quatro dimensbes imanentes ndo reparamos ao
mesmo tempo e sempre a todas. Mas em momento algum estamos sem corpo
fisico, sem sensagdes fisicas, sem emog¢des ou sem atividade mental. Da
mesma forma como as dimensdes imanentes, podemos pensar a dimensao
espiritual como onipresente em todos 0s momentos de nossa vida, em todos 0s
pontos da nossa trajetria. O problema é que nés mesmos nao temos acesso
constante e facil a essa dimensdo, mesmo estando constantemente nela,
interagindo com ela, conscientemente ou no (ROHR, 2012c, p. 332).

3.1.2 Dimensdes Tematico-Transversais

As dimens@es tematicas assumem uma condicdo de transversalidade em relacdo as
dimensbGes basicas. Por isso, apontamos, acima, uma transversalidade ontologica-

antropoldgica entre as duas, ou seja, a realidade ontologica das cinco dimensdes basicas e a
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condigdo antropoldgica dos seres, tematicamente conceituada. Nesse modelo, a
pentadimensionalidade manifestativa do ser (as cinco dimensfes basicas) é trespassada pelas
mediacdes tematico-vivenciais (ndo sdo apenas temas a serem considerados, mas,
principalmente, vivéncias a serem reconhecidas), que sdo denominadas, assim,
dimensfestematico-transversais. Nestas, as dimensdes basicas encontram a sua condicdo de
expansividade. Por sua vez, as vivéncias tematicas alcangam sua realizacdo gradativa e

sinérgica na pentadimensionalidade ontoldgica.

As dimensBes tematicas sdo: a relacional-social, a pratico-laboral-profissional, a
politico-econdmica, a comunicativa, a sexual-libidinal, a de género, a étnica, a estético-
artistica, a ética, a mistico-magico-religiosa, a ludica, a ecoldgica e a volitivo-impulsional-
motivacional. Afirma Réhr (2012b, pp. 17-18): “E impossivel [...] caracterizar e sistematizar
essas dimensbes sem que nos deparemos com superposi¢fes, zonas de intermediacbes e
ambiguidades”. O mesmo ele afirma na resposta & questdo niumero dois da primeira entrevista

concedida.

Em relacdo a configuracdo destas dimensBes tematico-transversais, Rohr (2013a)

pontua:

A afirmacéo fundamental que defendemos em relagdo as dimensdes tematico-
transversais é que as basicas perpassam todas elas. E, mais ainda, a realizacdo
nas dimensBes tematico-transversais torna-se humana na medida em que se
incluem nelas todas as dimensdes basicas numa articulagcdo coerente. 1sso ndo
quer dizer que todas as dimensdes tematico-transversais necessariamente
tenham a mesma importancia na vida de uma pessoa. Isso depende, em parte,
das circunstancias histéricas, geograficas e culturais em que se vive. [...] Cada
pessoa, nesse sentido, estd envolvida e se envolve de forma distinta nas
dimensbes tematico-transversais, atendendo necessidades e deveres ou
optando por pontos de gravidade nelas para sua vida. [...] Retomando nossa
afirmacdo fundamental, enxergamos, para uma vida humanizada, a
necessidade de que as realiza¢Oes de cada pessoa em cada dimensdo tematico-
transversal em que esta envolvida garantam a presenca de todas as dimensdes
basicas (pp. 87-88).

Isso aponta para a caracteristica central do pensamento de Rohr: a integralidade. A
seguir, na segunda parte deste capitulo, a integralidade sera abordada confabuladamente a

existencialidade, a imanéncia, a transcendéncia, ao sentido da vida e a meta da educacéo.
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3.2Espiritualidade e Educacéo: integralidade, existencialidade, imanéncia,
transcendéncia,sentido da vida e meta da educacéo

Rohr (2012b, pp. 38-40) afirma que somente através da inclusdo da dimensdo
espiritual a educacdo alcanca sua realizacdo mais profunda como formagdo humana. Porém,
esta inclusdo ndo deve significar a exclusividade de uma educacdo voltada para esta dimenséo
em detrimento da educacao das outras quatro dimensdes basicas, sob pena de desvirtuamento
de todas elas, que sé podem ser alvo da educacdo em conjunto. Neste sentido, todas as
tentativas de uma educacdo a parte, da dimensdo espiritual ou de qualquer outra dimenséo,
falha, porque ndo é possivel atuar em um dimensdo sem causar repercussées nas outras, ou
ndo se pode considerar a dimensdo sob interferéncia como se estivesse isolada das outras. A
meta de humanizagdo prevista neste caso, e considerando as cinco dimensdes basicas
anteriormente enunciadas, inclui a fisicalidade, a sensorialidade, a emocionalidade e a
mentalidade, ndo apenas a espiritualidade; o objetivo desta educacdo € a humanizacédo, ndo a
espiritualizacdo; nesse caso, redundaria em uma sobreposicdo da dimenséo espiritual sobre as

outras, gerando discrepancias.

Afirma-se, assim, como principio inexoravel da educacdo que inclui a espiritualidade,
a integralidade. Mas, esta integralidade se completa mesmo quando cada dimensdo é ndo
apenas reconhecida, mas vivenciada consistentemente em seu sentido espiritual, quando cada
uma torna-se um compromisso existencial do ser humano. Desse modo, s6 é possivel a
educacdo espiritual quando ela transparece em todos 0s processos educacionais. “A
espiritualidade abre-se em todos os instantes da vida. [...] A reflexdo em torno da educacgéo
espiritual €, portanto, uma reflexdo que precisa considerar a educacdo em sua integralidade
para relacionar todas as atividades educacionais com a abertura da dimensdo espiritual”
(ROHR, 2012b, p. 39).

Porém,

Mesmo reconhecendo a intima ligacdo das dimensdes, ndo podemos afirmar
que a educacdo em todas as dimens@es é a mesma. Podemos até afirmar que
grande parte das divergéncias sobre o conceito de educacdo pode ser
explicada por ndo levar em conta as necessidades especificas de cada
dimensdo, querendo fazer valer uma visdo Unica para todas elas. A educacéo
ligada ao corpo fisico ndo é a mesma do lado emocional. A educagdo dos
nossos cinco sentidos ndo se compara & educagdo da nossa mente (ROHR,
2012b, pp. 38-39).
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O autor se dedica a elaborar uma compreensdo em torno das relagbes entre as

dimensdes bésicas e o fazer educacional que contemple essas relagées:

Estados emocionais positivos e equilibrados atuam positivamente no corpo
fisico. [...] De outro lado, em estado fisico equilibrado e saudavel favorece
condicbes de emogdes positivas, ainda que ndo as garanta. No campo
pedagdgico, podemos pensar até no ambiente educacional que muitas vezes é
adverso a um estado fisico adequado, tanto aos educandos quanto ao
educador, e que reconhecidamente afeta bastante as emocdes dos envolvidos
no processo. Mas sabemos também que ambientes propicios podem
proporcionar condi¢cdes para fluxos emocionais entre educador e educando
que favorecem o trabalho pedagdgico significativamente. Podemos observar
que, as vezes, nas mais precarias condi¢cbes ambientais, 0s educadores mais
engajados no processo de formagéo humana procuram, por mais limitados que
sejamos meios, embelezar o espaco educacional, para favorecer estados
emocionais menos afetados. Podemos encontrar, da mesma forma, interaces
de estados emocionais equilibrados com as dimensdes mental e espiritual. A
tranquilidade emocional, por exemplo, pode ajudar tanto na solucdo de uma
tarefa matematica como no discernimento sobre a atitude que significa, de
fato, uma ajuda ao outro em crise existencial. [...] De outro lado, realizagdes
mentais, como compreender um poema ou solucionar um problema técnico,
podem gerar alegria e satisfagdo, bem como as certezas existenciais sobre
mim e meu caminho podem até, num primeiro momento, atormentar-me, e a
médio ou longo prazo contribuir para minha tranquilidade emocional (ROHR,
2012b, pp. 323-324).

Ao considerar o bindmio influéncia/densidade material de cada dimensao bésica, Rohr
constata que as dimensdes mais densas atuam nas mais sutis de forma direta e intensa e as
influéncias das dimens@es sutis nas mais densas sdo lentas e cumulativas. Isto € um ponto
crucial para “pensar” a educacdo sob o ponto de vista pentadimensional. Desse modo, uma
adequada vivéncia da integralidade depende da sustentacdo do equilibrio em todo o conjunto
multidimensional. A educacdo, ainda sob esse ponto de vista, precisa cuidar do que é
especifico em cada dimensdo basica, de forma proporcional e equinamine, de acordo com a
manifestacdo existencial de cada educando. E importante lembrar, porém, que a ideia de
integralidade é regulativa, ou seja, nunca podera ser cumprida de forma completa, definitiva,
sempre serda um horizonte a ser buscado; mas, € possivel perceber quando ha a aproximacéo
ou o afastamento da integralidade, ao elegé-la como referéncia para balizar as acGes

educativas.

Por outro lado, considerando ainda o principio da integralidade, no entanto agora
desdobrado na atencdo que a educacédo precisa ter com as dimensdes tematico-transversais, 0
autor elucida que € imprescindivel um atendimento préprio a todas estas dimensdes de carater
tematico, proporcionando experiéncias educativas consentaneas a cada uma, embora ndo de

modo absoluto e exatamente igual: as suas demandas devem ser contempladas de acordo com
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seus apelos intrinsecos. E necessario respeitar os “pontos de gravidade” que o conjunto das
dimensfes tematico-transversais apresenta em cada educando, quer o seja por talento,
interesse ou vocagdo — 0 que também se relaciona com o carater existencial que caracteriza
esta educacdo (ROHR, 2012c). Este aspecto sera desenvolvido nas questdes da liberdade e o

caminho do ser e da confianga, paciéncia e ética pedagogicas, que serdo vistos mais adiante.

A integralidade defendida por Rohr ndo é destituida de uma finalidade existencial
atrelada a todas as dimensdes em que o ser humano se manifestapor um laco unificador e
abrangente. Este lagco unificador é a “Vernunft” — razdo abrangente — que Ro6hr incorpora a
partir do que se lhe caracterizou como uma abertura de horizonte que o pensamento de Jaspers
Ihe proporcionou, conforme nos referimos no inicio deste capitulo. Ao ter que decidir-se por
uma tematica para a sua tese de doutoramento, e na impossibilidade de tratar da Pedagogia de
Paulo Freire por questBes académico-politicas, da Filosofia Dial6gica de Martin Buber por ja
haver, a época, suficientemente, teses a respeito, e do Historicismo marxiano por nao
coincidir com o seu pensamento — também pelas mesmas questdes académico-politicas —
Rohr (2013a, pp. 290-297) debrucou-se sobre o existencialismo jasperiano. Nele, encontrou
tanto uma abordagem sobre a liberdade que ndo a absolutizava, como em Sartre, quanto uma
perspectiva que “aprofundava a compreensdo da existéncia humana, confrontando-a com a
“Vernunft” (ROHR, 2013a, p. 293). Este “confronto” com a razdo abrangente traz a
existencialidade uma articulagdo com a integralidade, com a dupla realidade
imanéncia/transcendéncia, com o sentido da vida e com a meta da educacdo. De acordo com 0
gue expomos no inicio deste capitulo, a razdo abrangente ndo apenas vincula as maneiras do
todo abrangente como se faz presente em cada uma delas “sem se fechar na visdo do todo,
busca ndo perder nada na contemplagdo das demais maneiras e pondera o legitimo lugar, o
sentido e as interligacdes das maneiras entre si” (ROHR, 2013a, p. 295). Com isso, na
existencialidade, o ser humano — empenhado, em todos 0s seus modos de ser, pela razdo
abrangente e articulado com os outros modos de ser, igualmente mobilizados pela Vernunft —
coincide consigo mesmo, ndo de modo aleatorio, sem referéncia valida, mas frente a
transcendéncia “que na visdo de Jaspers nao se revela diretamente para o ser humano, mas em
forma de cifras da transcendéncia, diante das quais o homem pode perceber um apelo

incondicional advindo de sua propria autenticidade” (ROHR, 2013a, p. 295).

A caracteristica central da existencialidade — coincidir consigo mesmo — implica,
segundo Ro6hr (2013a, pp. 296-297), em uma ética pedagdgica que proclama ao educador

tanto a tarefa de realizar-se existencialmente diante da transcendéncia, quanto o apoio que lhe
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cabe junto ao educando em sua autorrealizacdo responsavel. Isto também configura, para o
referido autor, a necessidade de uma educagdo que busque o “ser mais”, que apele por um
“mais” ndo apenas, por exemplo, de superagdo das opressdes econdmico-politico-sociais,
como em Paulo Freire ou em outros autores que localizam o nucleo existencial nos processos
de subjetivacdo pelo enfrentamento do toda espécie de condicionamentos (teoldgicos, morais,
sociais, politicos, econdmicos, produtivos, tecnoldgicos, etc) e em articulagio com 0s
elementos mais imediatos da natureza ¢ da cultura, mas de “compreensdo da educagdo da
propria dimensdo existencial como pressuposto basico de qualquer pretensdo de ser mais”
(ROHR, 2013a, p. 297). Ou seja, uma educagio em que a existencialidade motive todos os

aparatos de autonomia do educando visando a sua autenticidade.

A existencialidade, assim, ocorre por dentro da integralidade e concita o ser humano
simultaneamente aos processos de humanizacdo e hominizacdo — citados anteriormente —, 0
que exige tanto a inseminacdo dos valores das dimensdes mais sutis — desde a dimens&o
espiritual — por entre as dimensdes mais densas (processo de humanizagdo), quanto a
incorporacdo e a integracdo sucessiva das bases sustentadoras da existéncia a partir da
dimensao fisica (processo de hominizac¢do). Com isso, adquirem pertinéncia existencial tanto

as condicdes transcendentes quanto as condi¢fes imanentes da experiéncia humana.

Desse modo, transcendéncia e imanéncia assinalam-se como necessarias quando se
quer falar das possibilidades humanas integrais e quando se busca uma educagdo que se
viabilize através da existencialidade. Rohr sustenta que as dimensfes imanentes sdo
insuficientes quando se esta a procura de um sentido para a vida. Isso provoca uma tendéncia

que é a da acomodacéo:

Podemos [...] caracterizar a condi¢cdo humana [...], de um lado, como tentativa
de se acomodar as condicfes da vida nas dimensdes imanentes, buscando a
felicidade e o sentido da vida nelas e, de outro, as experiéncias, as vezes
bastante dolorosas, dos limites da imanéncia, da insubstancialidade e
temporalidade das suas satisfacGes, da incapacidade da nossa razdo em
enfocar um sentido geral e mais profundo (ROHR, 2013a, p. 43).

Com isso, resulta a abertura para o transcendente. Nao, porém, sem uma profunda
articulacdo a partir do imanente. O valor espiritual da liberdade, por exemplo, sé pode ser
afirmado quando reconhecida a sua transcendéncia em relacdo as possibilidades intelectivas
da dimensdo mental, a0 mesmo tempo em que sé pode ser testemunhado quando se manifeste
nas dimensBes imanentes, desde as elaboragdes intelectuais até a sua integracdo fisica,

passando pela assimilagdo emocional e sensorial (ROHR, 2012b, pp. 22-25).
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O sentido da vida torna-se, assim, abordavel e referencial ao se considerar o vinculo
entre a educagdo e a espiritualidade, cogitando a transcendéncia no limite da imanéncia.
Porém, Rohr compreende, levando em conta a dificuldade de sincronizarmos adequadamente

todas as nossas dimensoes, que

Nem o esforco de uma vida inteira permite, para a propria pessoa, chegar a
uma visdo final, completa, conclusiva de si mesma. Em ultima instancia,
existimos como homo absconditus. Mas podemos sentir a profunda satisfacao
de saber sempre mais sobre nods, sobre nosso projeto. Podemos ter, ainda que
em momentos dolorosos da nossa vida, a feliz certeza de que estamos no
caminho certo (ROHR, 2013a, p. 143).

Por outro lado, a atracdo que a transcendéncia exerce em nds, motivando a nossa
existencialidade, tem a possibilidade de levar-nos a alcancar uma unidade para a qual
contribuem todas as dimens@es imanentes, de modo a garantir o éxito do empreendimento que
é 0 encontro com o sentido da vida. Com isso, a meta da educacéo integral que inclui a
espiritualidade coincide com a busca pelo sentido da vida; é um empreendimento
multidimensional imanente que é atraido e abre-se a transcendéncia através dos recursos da

existencialidade, sob influéncia da dimenséo espiritual.

Quando questionado — questdo seis da primeira entrevista concedida — sobre a
afirmativa de que alcancamos uma realidade Unica na transcendéncia, Rohr destaca, apds
reafirmar a sua compreensdo de que o ser humano passa por uma fieira de experiéncias fisicas
para depois experienciar em condi¢cBes mais sutis, que, se pensarmos na unido como um
conceito metafisico, tudo tenderia a chegar a um estado de unido com o todo. Portanto, a

tendéncia a unido — fator transcendente — favoreceria o alcance da unidade do ser humano.

Conforme ja nos referimos acima, para Rohr, sequindo Jaspers, a transcendéncia do
ser humano é a sua condicdo existencial, que é ativada mediante cifras da transcendéncia
objetiva. A insita questdo do bindmio subjetividade/objetividade presente nesta afirmativa sera
desenvolvida mais adiante. Continuando no exemplo da liberdade, R6hr (2012b, p. 25), a
partir dele, afirma:

A transcendéncia revela-se em forma de “cifras” (Jaspers), que ao mesmo
tempo em que descem a um patamar objetivamente perceptivel para o ser
humano, afastam-se da transcendéncia tal como ela é, e s6 a revelam
precariamente, sempre ficando aquém dela. Nesse sentido estou, em termos
jasperianos, sendo presenteado com minha liberdade pela propria
transcendéncia, sem, portanto, encontrd-la de forma comprobatéria na
realidade objetiva e imanente. [...] Por outro lado, qualquer fato dessa
realidade objetiva imanente pode se tornar cifra da transcendéncia, que aponta
para a origem da minha liberdade na transcendéncia.
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A problemética das cifras da transcendéncia serd tratada no ultimo capitulo deste
trabalho, quando abordaremos o acesso a dimensdo espiritual. Quanto ao sermos presenteados
com a nossa liberdade pela transcendéncia — compreensdo que tem a sua origem na filosofia
jasperiana, trataremos disso a seguir, no contexto em que RoOhr, apoiando-se em Buber,
disserta sobre “o caminho (espiritual) do ser humano”. Mas, antes, precisamos compreender
como Rohr aborda a relagdo entre espiritualidade e Religido, tanto porque este € um assunto
gue tém espaco em seu pensamento quanto porque este sera um tema crucial na abordagem da
Doutrina Espirita e provocara repercussées importantes no objetivo final deste trabalho, que €

compreender a intuicdo e a razdo no aceder a espiritualidade.

3.2.1 A questdo da espiritualidade e Religido

Réhr visa distinguir a sua abordagem da espiritualidade de uma posicao religiosa.
Porém, com isso, ndo nega as relacfes existentes entre uma e outra. Ao contrario, procura
delinear onde e como a espiritualidade pode estar e estd presente em manifestacoes religiosas
sem, contudo, ser submetida a elas. Neste sentido, afirma: “ndo ¢ facil descrever a religido
como fenbmeno humano. Nédo existe um conjunto fixo de caracteristicas da religido que se
aplique a todas elas” (Rohr, 2013a, p. 135). Nao obstante, no fendmeno religioso, ¢ comum
encontrarmos referéncias ao divino, que se torna fundante para a compreensao da realidade.

Dai, sdo constituidas possibilidades de comunicacdo com este divino e,

A partir dessas comunicacdes com o divino, se estabelecem, nas religides,
codigos de comportamento adequados a vida, diante da divindade e por dentro
da propria comunidade religiosa, ou seja, a religido contém uma ética baseada
na fé religiosa. Essas regras servem de fundamento para uma estrutura social
que une os adeptos de uma religido. [...] Mais uma caracteristica que nédo
podemos deixar de mencionar seriam as formas de lidar com a propria
divindade em préticas religiosas, rituais, celebracbes que, de fato,
caracterizam cada religido de uma maneira especifica. [...] Podemos também
pensar nas dimensdes politicas, sociais e econdmicas que as religides incluem
(Rohr, 2013a, p. 136).

A partir desta constatagéo, e com vistas ao interesse central da educacdo no sentido da
vida — que €, por sua vez, objeto da espiritualidade — ele caracteriza, como aspecto de sua

abordagem, distin¢des e conexdes entre a espiritualidade e a Religido (Réhr, 2013a, p. 136):

A espiritualidade comunga com a religido a crenga numa divindade, mas néo
se fixa em nenhuma forma especifica dela. Por outro lado, ndo exclui a
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possibilidade de uma pessoa espiritualizada acreditar numa forma especifica
de divindade. Espiritualidade ndo exclui, em principio, nenhuma fé religiosa
como forma especifica de vivencia-la.

Desse modo, no pensamento rohriano, a espiritualidade ndo se antagoniza,
necessariamente, com a Religido, mas também ndo se dilui ou, muito menos, se particulariza
em nenhuma delas. Os vinculos transcendentes e a integracdo existencial que uma religido
especifica propicia podem, de acordo com as vivéncias de seu agente, ser instancias de

realizacdo espiritual legitima.
Antagonicamente,

Porém, nem tudo que se apresenta como religido também inclui a
espiritualidade. As formas que a religido as vezes assume podem até ser
contrérias a propria espiritualidade. 1sso acontece, principalmente, quando a
religido se fixa em dogmas, em regras de conduta bem determinadas, em
inflexibilidade, em exclusdo, em intolerancia contra confissoes de fé distintas,
na imposicao de crengas aos outros, na luta pelo dominio, pelo poder através
de forgas divinas e na crenga da propria superioridade diante dos outros
homens, que pode até resultar na suspensdo de normas éticas de
relacionamento com os membros dentro ou fora da comunidade religiosa.
Podemos até dizer que o propriamente religioso se desvirtua nessas atitudes
(Rohr, 2013a, pp. 136-137).

Esta forca desagregadora que pode manifestar-se nas elaboragdes religiosas, de teor
dogmatista, encontra na espiritualidade uma disposicdo que recupera a possibilidade de

autorrealizacdo humana pela busca do sentido da vida:

Por outro lado, a espiritualidade tenta evitar esses desvios. Ndo insiste na
necessidade de uma revelacdo de forma direta da divindade. Aceita quem
acredita, mas ndao vé nesse fato um pressuposto imprescindivel para
desenvolver a propria espiritualidade(Roéhr, 2013a, p. 137).

Réhr acrescenta mais dois aspectos a sua perspectiva sobre os vinculos entre ambas:

N&o é preciso para o desenvolvimento espiritual do ser humano que as
pessoas sejam excepcionais, como sacerdotes, videntes ou xamds. Também
ndo é indispensavel, de forma absoluta, uma comunidade para desenvolver a
espiritualidade (Rohr, 2013a, p. 137).

A ndo exclusividade, ou mesmo a ndo preponderancia de uma condi¢cdo humana
excepcional para o desenvolvimento espiritual, é vital & compreensdo da espiritualidade em
Rohr, pois 0 “caminho tnico” de cada um na integracdo existencial em sua espiritualidade —
conforme veremos em seguida — e a ontologia da confianga pedag6gica como atinente ao seu
alcance — o que desenvolveremos ao final deste capitulo — partem deste pressuposto. Quanto a

indispensabilidade de uma comunidade para a vivéncia da espiritualidade — aqui, sob o
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restrito ponto de vista da experiéncia religiosa, abordaremos também ao final deste capitulo,
quando trataremos da formac&o politica na educacgéo espiritual indireta.

Em concluséao, Réhr (2013a) afirma:

A comparacdo entre religido e espiritualidade que apresentamos permite
pensar a vivéncia tanto da espiritualidade sem religido — se bem que ela nunca
pode negar que a humanidade, para desenvolver a espiritualidade, precisou
em larga escala das proprias religifes -, quanto a espiritualidade da religido.
Grande parte das religides, principalmente, dentre as tradicionais, tem sua
origem em um impulso de vivenciar a espiritualidade, e somente no
desenvolvimento histérico delas encontramos as tendéncias de desvirtuar esse
impulso original — mas também os momentos de sua renovacdo. Viver a
dimensdo espiritual na propria religido significa, portanto, na maioria das
vezes, lutar contra as petrificacbes dos impulsos espirituais nela originados.
[...] Uma religido em consonancia com a espiritualidade é aquela que estd em
busca de constante renovagdo da espiritualidade que se encontra na sua
origem (p. 138).

Esta sintese apresentada por Réhr encontra grande sintonia com o pensamento espirita

a respeito, como veremos no préximo capitulo.

3.2.2 Liberdade, dialogicidade e caminho do ser humano

A questdo da liberdade, para Rohr, ndo se coloca apenas em seu antagonismo para com
as determinaces ou condicionamentos (ROHR, 2012c, pp. 326-330). Ela se apresenta — no
campo da educacdo e espiritualidade — sob trés aspectos: 1) a sua inseparabilidade do
“sentido da vida” como pressuposto para qualquer educacdo que vise a formacao humana; 2)
a sua evidéncia é de natureza intuitiva e pessoal, uma convic¢do que gera um convivio
“consciente e coerente com as proprias evidéncias” (ROHR, 2012c, p. 326); 3) o seu
pertencimento a esfera espiritual, ndo como foco central e irradiador desta dimensdo, mas
como “guardid no portal da espiritualidade” (ROHR, 2012c, p. 327). A liberdade tomada
apenas enquanto motivacao antagonica as determinacOes de toda natureza é insuficiente para
a aproximacdo a espiritualidade, como serd4 desdobrado mais adiante, no item liberdade
positiva. Para que haja a sua apreensao existencial, ela precisa ser fomentada pelo sentido da
vida, formando um binémio inseparavel. Mas, é necessario reconhecer que ela nédo é
alcancavel como uma convicgdo transcendental (a priori e universal) e sim como uma

evidéncia pessoal de natureza intuitiva, consciente e coerente. Rohr (2012c) enfatiza a
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liberdade, embora pertencente aos valores espirituais, como requesito e nunca como

finalidade espiritual, como recurso ao sentido e nunca como este:

Em termos mais gerais posso dizer: preciso da liberdade para me
comprometer com algo e, se esse algo é a prépria liberdade, vou sucumbir
num mar de meras possibilidades, meu comprometimento vai ser com tudo,
portanto, a0 mesmo tempo, com nada (ROHR, 2012c, pp. 328-329).

Assim reconhecida, a liberdade é considerada uma dadiva da transcendéncia quando
evolvemos em nossa existencialidade. 1sso porque — conforme vimos — é a transcendéncia a
origem do sentido da vida, que é desvelado e vinculado somente na liberdade, ao tornar
possivel a sua localizacdo na esfera espiritual com a existéncia colocada, mediante cifras, na
presenga da transcendéncia. Portanto, a propria liberdade nos ¢ “presenteada” pela
transcendéncia ao buscarmos a autenticidade existencial: “eu nao sou o criador da minha
liberdade de ser auténtico ou ndo. [...] Junto com o apelo de ser auténtico comigo, vem a
gratiddo por dispor dessa possibilidade” (ROHR, 2012¢, p. 330). Desse modo, a liberdade se

constitui num bindmio existencial-espiritual:

O sentido mais intimo da liberdade é que o proprio ser humano tem a
possibilidade de decidir sobre si mesmo para ser si mesmo. A decisdo
fundamental é: vou em busca de mim mesmo ou néo. [...] Liberdade coincide,
nesse sentido intimo, com um comprometimento incondicional consigo
mesmo e o sentido da minha vida neste mundo (ROHR, 2012c, p. 329).

Réhr encontra em Martin Buber um desenvolvimento filoséfico inspirador para a
colocacdo da liberdade no contexto existencial, frente a transcendéncia e aderente a um
sentido da vida proprio a cada ser humano, além de se constituir na dialogicidade. Como
veremos mais adiante na discussdo sobre a ética pedagdgica e a educacdo ética, Buber
relaciona a ética a religido, sendo central a ética a liberdade, e central a religido o sentido da
vida. Uma articulagdo buberiana exemplar entre liberdade e sentido da vida, atendendo ao
primeiro dos aspectos fundantes da liberdade em Réhr — como destacado acima, pode ser

encontrada em sua obra “Imagens do Bem e do Mal”. Nela,

Ele se opde a compreensdo do bem ¢ do mal ‘como dois polos, duas diregdes
opostas, dois bragos abertos que apontam para a esquerda e direita’ [...] As
imagens do mal sdo duas: um ‘primeiro estagio’, em que o homem, por
incapacidade de unificar a sua propria alma, faz escolhas inadequadas em
relacdo a si mesmo, em relagdo aquilo que Deus intencionou ao chamé-lo para
o mundo, e um ‘segundo estagio’, em que o homem negando,
intencionalmente, o seu caminho delineado por Deus, coloca a si mesmo
como instancia autdnoma de decisdo sobre a prépria vida. Do bem temos uma
sO imagem: 0 homem que busca superar o caos da propria alma, que percebe
que, na verdade, o seu caminho é um s6, e por isso corresponde por escolha
livre ao caminho delineado a ele por Deus (ROHR, 2013a, pp. 205-206).
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Sem embargo, a liberdade plena ocorre na autoindentificagio com o “caminho
delineado por Deus”, com o seu sentido da vida. Nao, porém, sem um processo dialdgico, que
confirma a propria liberdade e possibilita 0 encontro com o sentido Unico da vida, a dadiva,
como visto logo acima. Diferente do que possa parecer, este “caminho delineado por Deus” a
cada ser humano ndo ¢é considerado fatalista. “Nossa vida ndo ¢ uma trajetoria de fatalidades.
Depende de como atuamos nela e da nossa liberdade de aceitar o caminho, a medida que
tomamos consciéncia dele” (ROHR, 2013a, pp. 314-315). Assim, “o caminho que Deus
reserva para cada homem néo € a imposicéo. A liberdade do homem mantém-se preservada. O
caminho, no momento em que o0 homem o reconhece como seu, corresponde ao seu desejo, é
escolha e correspondéncia, ao mesmo tempo” (ROHR, 2013a, p. 315). A liberdade é exercida
no momento em que a criatura compromete-se incondicionalmente consigo mesma. Este si

mesma é o caminho reservado por Deus a ela, dialogicamente percorrido.

Buber (2011) estabelece, em sua obra “Eu e Tu”, que ha dois modos fundamentais do
ser: 0 Eu-1sso, onde o ser jamais pode estar em sua totalidade, e 0 Eu-Tu, onde o ser estad em
sua totalidade. Isso porque o modo fundamental do ser é a relacdo, ele se constitui em sua
relacdo, seja em uma modalidade, seja na outra. A relacdo Eu-Tu é uma relacdo em que o Tu é
pura presenga para o Eu, jamais um objeto, uma alteridade que revela o ser absolutamente
proprio de cada um dos dois. “A alteridade do Tu faz o Eu reconhecer-se como Eu e encontra
no ‘Entre’ a orientacdo da sua vida”(ROHR, 2013b, p. 122). Para Buber, na relacdo Eu-Tu
sempre esta presente a relacdo Eu-Tu Eterno (Deus). Com isso, como o modo fundamental do
ser humano € a relacdo e o ser encontra a sua totalidade na relacdo Eu-Tu, dialdgica
(identidade-alteridade), na relagdo Eu-Tu Eterno o ser humano dialoga com o Tu Eterno de tal
modo — em virtude da reciprocidade — que alcanga a sua totalidade na identificacdo
progressiva e absoluta consigo mesmo frente ao outro Absoluto, o que s6 é possivel mediante
a liberdade. A liberdade com “sentido da vida” — como a coloca Rohr, em consonéncia com
Buber — impele a dialogicidade que, por sua vez, € fruto da reciprocidade entre uma
(liberdade) e o outro (sentido da vida).

Rohr adota, assim, o que considera uma profunda “identificagdo das tarefas humanas
no caminho da sua humanizacéo e da abrangéncia em que podemos reconhecer as reflexdes
apresentadas em conflitos e decisdes do nosso cotidiano” (ROHR, 2013a, p. 314): a obra “O
Caminho do Homem segundo a Doutrina Hassidica”, de Buber. Tanto ¢, que ele afirma:
“Tomamos esse texto como fio condutor para dois trabalhos. Primeiramente, demonstramos 0

significado das seis lendas hassidicas para a educagdo espiritual. Em seguida, ressaltamos a
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importancia delas para fundamentar a ética pedagdgica e a do educando” (ROHR, 2013a, p.
314). O primeiro trabalho, “O Caminho do Homem Segundo a Doutrina Hassidica, por Martin
Buber — uma Contribui¢do a Educacgdo Espiritual” foi apresentado na XXIV Reunido da
Anped, em 2001 (ROHR, 2001b). Esta abordagem para a educagao espiritual é a que estamos
tratando aqui, neste item. O segundo trabalho, “A ética no pensamento de Martin Buber”, foi
apresentado noXV Encontro de Pesquisa Educacional do Norte e Nordeste, também em 2001
(ROHR, 2001a). A este se juntou a apresentacdo “Etica pedagodgica na educacdo espiritual —
um estudo comparativo”, no Encontro de Filosofia da Educacdo do Norte e Nordeste, em
2002 (ROHR, 2002) e, mais recentemente, a publicagio “Etica e Educacdo — caminhos
buberianos”, no Periddico Educacdo em Revista, em 2013 (ROHR, 2013b). Esta abordagem
buberiana relacionada & ética sera tratada mais adiante, no item que apresenta a Etica
Pedagégica e da Educacio Etica. Todas estas abordagens relacionadas ao pensamento
buberiano repercutem sistematicamente no livro em que Rohr coordena os elementos de sua

abordagem em educagéo e espiritualidade (ROHR, 2013a).

Como nos cabe aqui apresentarmos sinteticamente o pensamento do referido autor,
optamos por incluir apenas a sintese que ele mesmo nos oferece® sobre este caminho

buberiano-hassidico — de liberdade dial6gica — para a educacéo espiritual:

A condicdo primordial no nosso caminho espiritual, a autocontemplacéo,
processo a ser iniciado e retomado constantemente; o reconhecimento da
nossa singularidade, como valor insubstituivel e a responsabilidade que ela
implica [o caminho especifico]; a determinacdo com que alcangcamos
patamares superiores, sempre adequada as condi¢fes necessarias de
maturidade para o alcance; a capacidade de enxergar a si mesmo como fonte
dos conflitos, quando falta coeréncia entre pensar, falar e agir, e a insisténcia
em supera-la [comecarconsigo]; o desvencilhar-se das motivacdes egoistas
nas agdes, comumente camufladas, e centralizar a preocupacéo nas tarefas que
0 mundo nos apresenta para seu melhoramento [ndose ocupar consigo] e,
finalmente, ndo se perder em ideias abstratas e metas distantes, sem estar
voltado, desde j&, e em todas as situa¢Oes da vida, as necessidades das pessoas
e circunstancias ao redor em prol da meta [aqui, onde se esta] (ROHR, 2013a,
p. 314) (grifos nossos).

Rohr o faz, assim, desenvolvendo uma analise de carater existencial das seis lendas
hassidicas apresentadas no livro de Buber. Estas lendas s&o intituladas do seguinte modo por
Buber (como destacado acima): Autocontemplacdo, O caminho especifico, Determinacéo,
Comegar consigo, N&o se ocupar consigo e Aqui, onde se estad. Propomos, entdo, que h4, no
pensamento de Rohr, uma forte articulacdo entre este caminho de vivéncia espiritual

sextuplamente qualificado e os principios fundantes da educacdo e espiritualidade que

3! para uma incursdo mais detalhada no assunto, ver os textos indicados nesta parte, inclusive o livro referido.
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buscamos identificar na elaboracdo rohriana, no inicio deste item “integralidade,
existencialidade, imanéncia, transcendéncia, sentido da vida e meta da educagdo”. Também,
que ele (o caminho séxtuplo) dirige-se a uma ética particular e sugestiva, a qual €
desenvolvida por Rohr e serd vista mais adiante, no item “Educa¢do espiritual indireta”,
quando sdo tratadas a ética pedagogica e a educacdo €tica que, por sua vez, convertem-se em
propostas concretas para uma educacdo que vise a espiritualidade. De imediato, esta
abordagem buberiana remete a questdo da escolha (liberdade) ou correspondéncia (destino) na
formacgé@o humana, o que, sob o ponto de vista pedagogico, conduz a uma discussédo em torno

das Teorias da Irreveréncia e da Correspondéncia, respectivamente.

3.2.3 Teorias da Correspondéncia e Teorias da Irreveréncia: subjetividade, objetividade,

libertacéo e liberdade positiva

A distincdo entre Teorias da Correspondéncia e Teorias da Irreveréncia destina-se a
caracterizar a educacdo tomando como foco central a questdo do sentido da vida, o que resulta
em sistematizar as possiveis metas da educagdo (ROHR, 2013a, p. 17), como nos referimos
anteriormente, na discussao em torno da formagdo humana e acima, na aproximacéo filoséfica

entre espiritualidade e educacgdo. O autor coloca do seguinte modo o problema:

Podemos distinguir esse sentido a partir da questdo de como ele se define:
existe uma instancia fora, além ou superior ao individuo que, ja anterior a sua
existéncia, determina o sentido da vida dele ou é ele mesmo, independente das
forcas externas existentes, quem decide sobre o sentido da vida, que é capaz
de realizar nas condicGes dadas? (ROHR, 2013a, p. 17).

As teorias da correspondéncia, de modo geral, respondem a esta questdo afirmando a
ascendéncia de um sentido da vida humana preexistente ao individuo, cabendo a educacéo
conduzir o educando a correspondéncia a esse sentido. Incluem a pressuposi¢do de que o
educador ja entrou no dominio desse sentido da vida e desenvolve meios pedagogicos para
levar 0 educando a reconhecé-lo e realiza-lo. Rohr (2013a, p. 17) exemplifica esta forma de

compreender a meta da educagéo:

Torna-se bem evidente na filosofia de Platdo, em que as ideias que devem
nortear a vida humana sdo eternas, Unicas e imutaveis. Em todas as propostas
religiosas é a forca divina que predetermina a o sentido da vida humana,
independente das vontades instantaneas. Também, todas as doutrinas politico-
econdmico-sociais, que enxergam em uma determinada formacdo social a
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condicéo da realizagdo humana, pressupdem um sentido da vida anterior ao
individuo.

Por outro lado, as teorias da irreveréncia enxergam o sentido da vida como tributario
da autonomia do individuo frente a todo tipo de influéncia e condicionamento sobre a prépria
vida, e sua nocividade. Cabe a educagdo denunciar a teia de influéncias e condicionamentos e
favorecer a libertacdo do educando. Estas teorias, a semelhanca das da correspondéncia,
também incluem uma pressuposicao: a de que o educador ja realiza em si esta autonomia e
desenvolve meios pedagdgicos para fazer prevalecer o descondicionamento no educando.

Rohr (2013a, p. 18) exemplifica assim estas teorias educacionais:

Um primeiro movimento maior nesse sentido encontramos nos sofistas. O
lema “O homem ¢ a medida de todas as coisas”, de Protagoras, revela esse
fato com nitidez. Os valores supostamente inquestionaveis da aristocracia
grega ndo servem mais de orientacdo. Cada um define seu sentido e o defende
na cidade com os meios que domina. Os sentidos considerados validos na
modernidade receberam golpes de martelo por parte de Nietzsche, que
depositou no poder da vontade de cada um a definicdo do sentido da vida. O
existencialismo ateu e as tendéncias pos-modernas reafirmam a auséncia de
referéncias externas validas na determinacgdo do sentido da vida.

Cogitando o0 ndo extremismo que se manifesta nas duas tendéncias, Réhr (2013a)
apresenta uma proposta que, de algum modo, atende as justas reivindicacdes de ambos 0s
lados, ao considerar a possibilidade de que o sentido da vida humana seja algo a ser
encontrado e reconhecido como valido, ao mesmo tempo em que s6 0 é mediante 0
cumprimento da tarefa de autorrealizagdo, o que exige autonomia. “Qualquer meta
educacional supde um sentido da vida humana e um espaco de liberdade do individuo de
aderir a esse sentido” (ROHR, 2007a, p. 59).

Esta proposta de Rohr (2013a, pp. 316-317) para uma solucdo intermediaria aos
extremos da auséncia total ou da referéncia absoluta em termos de sentido da vida baseia-se,
como nao poderia deixar de ser, na meta de uma educagdo integral, que “esta atrelada ao fato
da inconclusdo” (ROHR, 2013a, p. 314) do ser humano. “Para alguém se tornar sempre mais
integral, mais completo, precisa incluir, constantemente, aspectos com que ndo esta
familiarizado, que sdo estranhos, as vezes opostos a ele e as suas crengas” (ROHR, 2013a, pp.
316-317). A abertura para com os aspectos estranhos ao que se é em cada momento e a
disposicdo em aproximar-se-lhes reconhecendo-os como o Tu que deve ser pura presenca
frente ao Eu constituido como ser de relacdo — como destacamos no pensamento de Buber,
acima, quando argumentamos sobre a liberdade e a dialogicidade — ¢é requesito da propria

integralidade subjetiva, pois o ser integral inclui tanto o seu imanente como 0 Sseu
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transcendente e ambos se abrem ao imanente e ao transcendente objetivos, como firma a

filosofia de Jaspers, que Rohr incorpora.

E a nossa subjetividade que se fecha diante do diferente. Tarefa educacional é
fazer com que o educando, superando a subjetividade limitante, mergulhe na
objetividade daquilo que lhe é estranho para, num terceiro momento,
apropriar-se da parte do estranho que se revele prépria, no processo. Somente
da disposicdo de se desvencilhar de si mesmo, no processo de se aprofundar
no objeto, podemos esperar uma apropriacdo, de fato, em que se conquistou a
capacidade de livremente dispor do objeto. Identificamos esse processo como
de libertacdo (ROHR, 2013a, p. 317).

Em nossa condicdo subjetiva — com vistas a integralidade — podemos nos abrir ao
outro diferente que objetivamente se nos insinua, de modo a encontrar o “sentido da vida”que
nos diga respeito e seja inerente aquela objetividade estranha. Assim, tanto nos libertamos de
uma subjetividade limitante — a caminho da integralidade — quanto adquirimos uma real
liberdade em estarmos “com” o “objeto” (o outro diferente que objetivamente se nos insinua).
A liberdade deixa de ser simplesmente a independéncia frente as limitacGes provocadas pelo
“outro”, o diferente de nos que ndo distinguimos claramente e precisariamos nos desvincular,
e passa a ser a liberdade de autoidentificagdo com o sentido da vida desvelado e ao qual nos
vinculamos a partir do outro, uma ampliacdo da subjetividade com a incorporagdo ou o
desdobramento de novos aspectos que ampliam a nossa relacdo e 0 nosso encontro com o
outro e mantém-nos na perspectiva da integralidade, em uma coesdo espiritual. Eis a

libertacao.

Tomando, portanto, a busca da nossa integralidade como nosso destino, a qual
temos que corresponder, verificamos que atendemos, na sua procura, em certo
sentido, os anseios de liberdade das Teorias da Irreveréncia. Engquanto
permanecemos em atitudes de distanciamento ou até de hostilidade aos
aspectos gue nos sdo estranhos, mantemo-nos presos na nossa subjetividade.
Conhecendo profundamente o que nos é estranho, ganhamos a liberdade de
apropriacdo daquilo que se revela préprio a nds. Nesse aspecto, acreditamos
gque avancamos mais ainda na nossa teorizacdo, no que diz respeito a
dimensdo espiritual do homem, quando caracterizamos [...] 0 processo de
apropriacdo como liberdade positiva, enquanto encontro consigo mesmo,
diante da transcendéncia (ROHR, 2013a, p. 317) (grifos nossos).

O sentido da vida e, portanto, a meta da educacdo, encontram-se em correspondéncia
com o destino (principio das Teorias da Correspondéncia). Este destino, por sua vez, ndo é
unicamente um valor ou um conjunto de valores, um aspecto ou um conjunto deles — como
propGem, na maioria da vezes, as diversas teorias denominadas de Correspondéncia — mas, a
busca da integralidade, a busca da plenitude (o que significa a prépria espiritualidade). Como

a integralidade nédo é dada, o processo de busca atende a perspectiva de liberdade das Teorias
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da Irreveréncia. Mais ainda, toma a forma de uma libertacéo, pois possibilita a apropriacéo do
que nos era proprio mas ainda estranho, ao levar-nos ao conhecimento profundo deste
estranho. “Na apropriacdo de um sentido, surge a certeza: ‘Torno-me eu proprio, assumindo
esse sentido.” Na busca de uma orientagcdo para nossa vida podemos intuir: ‘Esse sentido tem

validade absoluta para mim’” (ROHR, 2007a, p. 66).

O distanciamento e a hostilidade aos aspectos que nos sejam estranhos seria uma
liberdadenegativa. A apropriacdo se delineia como uma liberdade positiva, no sentido em que,
através do exercicio da liberdade, leva-nos ao encontro conosco mesmo, em uma nova
configuracdo de integralidade. “Ser mais pleno, nessa situagdo, significa incluir, integrar,
apropriar-se do estranho, ndo no sentido de simplesmente ter mais, de acumular mais
propriedades, mas de ser mais, tornando o estranho familiar, algo préprio” (ROHR, 2007a, p.

62). E uma vivéncia espiritual.

A liberdade negativa (ROHR, 2013a, pp. 44/55) se define como a possibilidade de
escolha, a independéncia de fatores que de modo objetivo ameagcam 0 espaco de nossas
decisbes, € uma libertacdo de algo, diferentemente da libertacdo acima apresentada, que é uma
libertacdo dos limites de nossa subjetividade com incorporacdo de algo que era considerado
estranho e que contribui para o sentido da nossa vida. “Ela [a liberdade negativa] aparece para
nds como espaco vazio, de possibilidades a disposicdo. Trata-se da liberdade na imanéncia”
(ROHR, 2013a, p. 47). A responsabilidade que a liberdade negativa evoca se coloca nas
instdncias do mundo imanente. J4 a liberdade positiva, encontra-se no movimento de
transcender a imanéncia, ou seja, inclui a imanéncia e o seu além. A responsabilidade que é
cobrada na liberdade positiva coloca-se na origem da prépria liberdade, que é a
transcendéncia, de onde ndo provém uma ameaca objetiva as nossas decisdes — como na
liberdade negativa -, mas uma probabilidade cifrada do sentido da vida, com o qual é possivel

coincidirmos, podermos nos responsabilizar:

A liberdade ultrapassa o &mbito da arbitrariedade da mera op¢édo, quando o ser
humano decide no seu pensamento e nos seus atos sobre si mesmo diante da
transcendéncia que proporciona essa oportunidade. Liberdade positiva — na
nossa conceituacdo, liberdade compreendida na sua esséncia espiritual — é
escolha de si mesmo, que é a0 mesmo tempo correspondéncia a si mesmo
diante da transcendéncia (ROHR, 2013a, pp. 49-50).

Concluimos por aqui a analise de carater hermenéutico que nos propomos fazer sobre
os principios da relacdo entre a Educacdo e a Espiritualidade que vislumbramos no
pensamento de Rohr (integralidade, existencialidade, imanéncia, transcendéncia, sentido da

vida, meta da educacdo, liberdade, dialogicidade, caminho do ser humano, subjetividade,
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objetividade, libertacdo e liberdade positiva). Partiremos, na ultima parte deste capitulo, para
uma aproximacao de igual teor sobre os percursos pedagogicos decorrentes destes principios,
e que configuram mais “concretamente”, segundo o pensamento e a obra do autor, o que pode

ser feito em uma educacdo que vise a integralidade e que contemple a espiritualidade.
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3.3Percursos Pedagogicos: inseparabilidade entre espiritualidade e Ciéncia da
Educacéo

Ao encetar um percurso discursivo sobre a integralidade, desde as multiplas
referéncias historicas e sistematicas em torno da formacdo humana — como vimos na
introdu¢do e acima, no item “Espiritualidade e Educagdo” — e com énfase na meta da
educacdo, Rohr (2013a, pp. 19-20) propbe uma diferenciacdo destas referéncias em duas
categorias: aquelas que destacam uma determinada disposi¢do do ser humano (razdo, fé,
coracdo, vontade, forca de trabalho, criatividade, etc) e enxergam neste aspecto a centralidade
da realizacdo humana; aquelas que visam superar estes reducionismos e contemplar a

integralidade do ser humano.
Assim, no primeiro grupo,

Das multiplas facetas que compdem o ser humano, privilegia-se uma ou umas
poucas, que representam as areas em que o ser humano se realiza
verdadeiramente, e as outras se reduzem a um papel secundario, se ndo sdo
consideradas fatores perturbadores da humanizacéo. Assistimos, do decorrer
da histéria, certo revezamento no destaque dos aspectos que estdo sendo
considerados mais importantes no alcance do sentido da vida. Encontramos
em todos um reducionismo que, na desvalorizacdo de lados essenciais da
realizacdo humana, provocam reacGes que tendem, muitas vezes, para uma
inversdo, levando a novos reducionismos. [...] O segundo grupo de propostas
se opBe as tendéncias reducionistas que encontramos no decorrer da histdria.
Denunciam as tendéncias de gerar a unidade do ser humano em prol de um s6
aspecto ou as propostas que desconsideram a importancia de partes essenciais.
O ideal da kalokagathia na Grécia antiga, o sabio universal renascentista, o
ideal neo-humanista, a teoria da complexidade e o holismo representam
exemplos historicos e atuais (ROHR, 2013a, p. 19).

Desse modo, Rohr declara a inseparabilidade entre a concep¢do sobre a meta da
educacdo e a espiritualidade, pois, ao assumir a meta educacional voltada para a integralidade
do educando, considera que necessariamente esta integralidade inclui e suscita a
espiritualidade. E vice-versa, a espiritualidade sé pode obter inspiracdo e alcancar
compreensdo em um contexto de meta educacional integral, que esta, por sua vez, no cerne da
Educacao. O vinculo entre ambas € mutuamente necessario. Coreth (1973) diria que uma faz a
mediacdo da outra e é mediada por ela. Partindo da centralidade da Educacdo no que diz
respeito ao ser integral, e considerando os percursos pedagdgicos a ela inerentes, anuncia-se 0

horizonte da espiritualidade.
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Esta “meta da educagdo”, é uma questdo propria da Ciéncia da Educacgdo e ndo das
ciéncias que lhe sdo contributivas, ou seja, ndo das Ciéncias da Educagédo (embora possa ser
constatada pela Filosofia da Educacdo, como ele o faz). Com isso, Réhr atribui a Educacao
em si mesma um status epistemolégico frente a predominancia epistémica das outras ciéncias
no fazer educativo e mesmo frente a vulnerabilidade da qual padece quanto aos modismos que

insistem em lhe estabelecer novos e alvissareiros fins.

No que diz respeito a incidéncia de modismos e de “guias” na determinacao de fins a

Educacdo, Réhr pondera, ao discorrer sobre o conceito de “flutua¢des pedagdgicas™:

As teorizagOes na Educacdo sdo simplesmente aplicacfes de teorias de outras
areas de conhecimento. O tecnicismo na Educacdo, que aplica o
Behaviorismo e a Teoria de Recursos Humanos, o sociologismo, que transfere
historicamente teorias marxistas como Unica chave de interpretacdo dos
processos educativos, e o psicologismo, que reduz a Educacdo a determinada
compreensdo de processos de aprendizagem. N&o podemos esquecer a
Filosofia e mais ainda a Teologia, que, por longos periodos, determinaram e
continuam determinando o sentido da Educacéo, tendo em vista, por exemplo,
a transferéncia do pensamento pds-moderno nas teorizagdes contemporaneas
sobre Educacdo. Parece uma fatalidade: qualquer novidade nas ciéncias
humanas vira moda na Educacéo. A isso se juntam as demais pressdes sociais,
interessadas em determinar a compreensdo da Educacéo, de acordo com seus
projetos politicos, econdmicos, religiosos ou ideolégicos. O poder que
atribuimos a Educagdo na determinacdo do futuro faz dela uma peca de
manobra das forcas sociais em disputa (ROHR, 2013a, pp. 11-12).

A “meta da educac¢do”, como ja vimos, vincula-se profundamente a espiritualidade.
Por isso, ressalta-se a inseparabilidade entre esta e a Ciéncia da Educacdo. Rohr (2013a, pp.
304-310) afirma, referindo-se ao primeiro texto do seu ‘“retorno as origens” (“A
Multidimensionalidade da Educagdo e a Formacdo do Educador”), condensando os trés
seguintes aspectos, apontando para as ponderacdes proprias da Ciéncia da Educacdo e ja para
o seu vinculo com a espiritualidade: “a preservacdo da autonomia do educando, a
preocupacdo com sua humanizagao, a responsabilidade diante da verdade na transmisséo de
conhecimentos sdo alguns elementos de reflexdo pedagdgica propriamente dita” (ROHR,
2013a, p. 310). Estes trés elementos pertencem ao que se pode caracterizar como questoes
epistemologicas da Ciéncia da Educa¢do e sdo de teor espiritual, pois ‘“‘autonomia”,

“humanizac¢do” e “verdade” sdo esteios da espiritualidade.

Buscar e diferenciar as formas com que o ser humano realiza sua humanidade,
compreendendo suas interligacfes e matuas dependéncias e, principalmente,
refletindo possibilidades e limites de ajuda nas suas realizagfes, constitui, na
nossa perspectiva, 0 objeto epistémico proprio da Educacdo, no que diz
respeito a tarefa educacional (ROHR, 2007a, p. 67).
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Esta concepgédo, ROhr (2013a, p. 309) herda de seus estudos em Pedagogia como
Ciéncia do Espirito Humano, conforme declaramos antes, quando tratamos, no item inicial
deste capitulo, da humanizacdo em seu pensamento. Desse modo, ele visa as reflexdes
propriamente pedagdgicas que devem motivar as ponderacfes da Ciéncia da Educacdo. Em
consequéncia, ele coloca-se a favor do distanciamento dos interesses e expectativas alheios
que interferem na area educacional, volatizando-a e afastando-a das reflex6es que lhe sdo
préprias. As questdes que alcancam pertinéncia, nesse campo, sempre tocam na
espiritualidade. Por isso, ele considera relevante “centrar a atividade educacional na tarefa de
servir a humanizagdo do educando, em busca da sua autenticidade e consequente

responsabilidade pela humanizagio do mundo” (ROHR, 2013a, p. 324).

Em seu texto sobre o objeto epistémico proprio da Educacdo, Réhr (2007a) indica,
seguindo Derbolav, que ha trés elementos indispensaveis a Educacdo enquanto fenémeno
humano: o(a) educador(a), o(a) educando(a) e a tarefa educacional. Estes trés elementos se
articulam a partir da meta educacional postulada, que é a humanizacdo do educando. Desse
modo, cabe ao(d) educador(a) contribuir nesta humanizacdo; ao(a) educando(a), a sua

realizacdo; e a tarefa educacional, a humanizacdo mais plena o possivel de cada educando.

Percebemos a interdependéncia dos trés elementos fundamentais de uma
Educacdo que pretende se basear num objeto epistémico proprio. Educacéo,
nesse sentido, ndo existe sem o educador que assume a responsabilidade que
cabe a ele na humanizagédo do educando, cumprindo as tarefas educacionais
que essa humanizagéo envolve (ROHR, 20074, p. 58).

Por isso, a inseparabilidade entre espiritualidade e Ciéncia da Educacdo se inicia no

fazer pedagdgico do(a) educador(a), de modo que

A educacdo do educador sempre sera a espinha dorsal da propria Educacao.
Sem ter passado pela propria experiéncia, sem ter sentido todas as
dificuldades no caminho da busca da sua plenitude, ndo vai poder orientar
ninguém. Quem nao sabe as multiplas formas de parar ou de desviar-se nesse
caminho, dificilmente vai poder prestar ajuda ao educando no seu caminho.
Portanto, sdo pressupostos para sua atuagdo pedagoOgica a capacidade de
diagnosticar o que falta na plenitude do seu educando; o conhecimento intimo
dos empecilhos e blogueios internos e externos que dificultam o avango em
direcdo a plenitude [...]; e, finalmente, uma variedade de meios adequados
disponiveis para, possivelmente, ajuda-lo a superar esses obstaculos no caso
especifico desse ou daquele educando (ROHR, 20074, p. 68).

Isto abre caminho para a perspectiva de que a educacgéo integral-espiritual, que visa a
humanizacgdo do educando, tanto no fazer reflexivo quanto no fazer préatico, desdobre-se em
percursos pedagogicos adotados pelos(as) educadores(as) que partam, necessariamente, da sua

propria autenticidade na busca espiritual, que integrem uma coeréncia e uma finalidade cujo
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sentido receba inspiracdo de sua dimensdo espiritual e do apelo a integralidade que € irradiado
do(a) educando(a). Rohr especifica isso, na sintese que apresentamos, como confianca,
paciéncia e ética pedagogicas. Ao mesmo tempo, propde uma educacdo ética e uma formacéo
politica aos(as) educandos(as) como diretrizes (indiretas) desta educacdo espiritual. A
intencionalidade que torna inseparaveis a Ciéncia da Educacéo e a espiritualidade (a saber:

apoiar o(a) educando(a) em sua humanizacéo) vai indicar uma educagéo espiritual indireta.

3.3.1 Educacéo Espiritual Indireta: confianca, paciéncia e ética pedagdgicas, educacgdo ética e

formacdo politica

Afinal, de acordo com o pensamento de Rohr, o que se pode fazer para promover a
espiritualidade no processo educacional? A principio, nada diretamente, afirma o autor. 1sso
porque ndo parece ser possivel levaro educando, necessariamente, a voltar-se para a
espiritualidade e comprometer-se com ela (ROHR, 2012b, p. 40). As proprias caracteristicas
atribuidas a espiritualidade indicam desse modo: 1) a adesdo a espiritualidade &,
necessariamente, um ato livre, ndo pode, portanto, ser fruto de uma conducéo que abdique da
autonomia do sujeito; inclusive, mesmo o seu livre-arbitrio ndo é suficiente para selar a
adesdo, restando ser preciso haver a concessdo integrativa dele com seu compromisso
(trataremos disso no ultimo capitulo); 2) nada da espiritualidade pode ser comunicado de
forma direta, todas as explicacOes a respeito sempre serdo insuficientes; o espiritual & sempre
o indizivel, o transcendente que nunca cabe na imanéncia da linguagem (também sera
desenvolvido no ultimo capitulo, quando abordaremos o acesso a dimensao espiritual). “Se
pensarmos, portanto, em uma educacdo voltada para a espiritualidade, temos que pensar
necessariamente numa educagdo indireta, numa educagdo em que podemos preparar 0
terreno, mas o passo mais importante é do proprio educando” (ROHR, 2012b, p. 40) (grifos

nossos). Nao ha uma técnica educacional que “espiritualize” os educandos.

Considerando que a espiritualidade, para Rohr, s existe no comprometimento
incondicional do ser humano com os valores demandados pela dimensdo espiritual, a
educacdo espiritual € uma realizagdo insubstituivel do préprio educando e sé podera existir
“como um agir pedagdgico indireto. O educador pode proporcionar subsidios para a op¢ao do

educando — o ato de comprometimento ¢ do educando” (ROHR, 2013a, pp. 174-175). Ao
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comentar o “amor em relagdo aos potenciais pedagdgicos do educando”, na quinta resposta da
primeira entrevista concedida, Rohr propde, depois de considerar que ndo ha uma nog¢éo
definitiva sobre o amor, que amar o outro seja o querer incondicional e o fazer incondicional
que o outro seja 0 melhor que ele pode ser. Definido desta forma, o amor sera um fundamento
da relacdo pedagdgica. Além disso, serd necessario fazer, no amor, uma distingdo entre
intengdo e capacidade de realizagcdo, de modo que ele ndo se torne algo idealistico ou
romantico. A realizacdo do educador deve ser enxergar e fortalecer as melhores
potencialidades no educando. A abnegacdo do educador sera a abdicacdo dos interesses

egoistas, do projeto proprio, das pretensdes em relacdo ao educando. Desse modo,

Uma primeira forma de atuar indiretamente no educando é o proprio exemplo
do educador. Essa recomendacdo seria contraditoria se compreendéssemos o
exemplo no sentido de um modelo a ser imitado. Tratar-se-ia de uma
intervencdo direta. Como cada pessoa tem que buscar a propria
espiritualidade, o educador tem que ser exemplo num outro sentido. Ele pode
ser exemplo na sua tentativa de demonstrar ao educando a coeréncia [...] de
viver com os proprios principios espirituais. Incentivando o educando a
encontrar principios pessoais, ele pode insistir numa vida do educando
coerente com esses principios. E vetado, de forma absoluta, a imposicio de
valores espirituais, mas ndo a forma socratica de examinar o que nasce no
discipulo e exorta-lo quando falta coeréncia e consisténcia em relacdo ao
nascido (ROHR, 2012b, p. 40).

Assim, em uma educacdo que vise a espiritualidade, s6 se pode oferecer “condicdes
favoraveis”: uma educacdo acolhedora, que propicie ao educando a vivéncia de sua
integralidade e existencialidade, que desdobre a liberdade em favor do seu sentido da vida,
sensivel a criticidade — principalmente em relacdo a si mesmo — €, a0 mesmo tempo, onde
vigore a coeréncia do(a) educador(a) entre o que pensa, fala e faz. Evidencia-se ai uma
dificuldade que sobrepesa na educacdo espiritual: o contraste entre a impossibilidade de
garantir resultados nesta perspectiva educacional e a sua exigéncia hegemonica na educacao

contemporanea. Por isso mesmo,

Nessa perspectiva, seria encaminhar o educando para a busca de sua
integralidade. N&o se trata de uma imagem fixa no homem, que pode ser
perfeitamente realizada. Trata-se de uma meta que o educador ndo pode
prever na sua concretude, pois o préprio educando é a instancia que desvenda
0 que é e 0 que deve realizar. A tarefa educacional direcionada & dimensédo
espiritual, portanto, ndo tem, para sua orientacdo, um modelo a seguir. Foge,
na sua caracteristica basica, de um fazer técnico, em que sabemos qual é o
produto final almejado e os instrumentos e procedimentos que nos levam a
realizacdo deste produto (ROHR, 2013a, p. 172).

Neste sentido, Rohr indica, para o(a) educador(a) que deseja incluir a dimenséo

espiritual em sua pratica pedagogica e proporcionar uma educagdo que vise a humanizacéo,
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compartilhando, assim, desta perspectiva de formagdo humana, a autocontemplacdo no
sentido buberiano. Buber indica a autocontemplagdo, como vimos acima, no item “Liberdade,
dialogicidade e caminho do ser humano”, como o questionar-se a si mesmo, decidir-se e por-
se a prova (ROHR, 2013a, p. 174). Assim, esta autocontemplacdo se refletira em uma
educacdo indireta, possivel e afim a espiritualidade, que inclui a confianca pedagogica, a
paciéncia pedagdgica, a ética pedagdgica, a educacdo ética e uma formacdo politica
orientada de acordo com as diretrizes oriundas da dimensdo espiritual®®>. Passamos a
apresentar estes principios que forjam a educacdo indireta como percursospedagogicos de
uma educacéo que contemple a espiritualidade, de acordo com o pensamento e as referéncias

do nosso autor (principalmente Buber, Bollnow e Lessing).

De acordo com Roéhr (2013a, p. 173-176), Otto FriedrichBollnow, em varios
momentos de sua obra e, mais especificamente, em sua conferéncia “Sobre o Educacional”,
reflexionou sobre o sentido pedagdgico da confianca em dois aspectos: a confianca como
meta educacional e a confianca na relacdo entre o educador e o educando. A partir disso, Réhr
considera que “conquistar confianga no proprio sentido da vida revela-se parte da realizacdo
espiritual do ser humano, constituindo-se, portanto, tarefa educacional na dimensao espiritual,
em nossa compreensdo” (2013a, p. 173).A confianca, como aqui € reconhecida, ndo se refere
a lacos emocionais, elaboragfes racionais ou ponderacdes, embora venha a se desdobrar
nestes modos imanentes, por consequéncia. Ela é tomada no seu sentido espiritual. Isto
significa uma confianca incondicional no humano (do préprio educador e do educando) e no
mundo, propiciando adesdo a um sentido da vida. Ser uma confianca no humano e no mundo,
de carater incondicional, e ter como finalidade o sentido da propria vida e da vida do
educando, sdo caracteristicas centrais nesta abordagem espiritual da confianca. Bollnow (apud

ROHR, 2012b, p. 13) apresenta nos seguintes termos a nog¢éo de confianca a qual se refere:

Estamos falando, ai, da confiangaemsi, semqualquerdeterminacéoespecifica, e
compreendemos por essa, ndo a confiangaemrelagdo a esseouaqueleser, mas
uma confiancaque se encontraportras de qualquerconfiangasingular, uma
confiancaque é a condicdo de qualquerconfiancaemrelacdo ao mundoou a
vidaemgeral, uma confiangaemsi, semobjetosingulardeterminado, como a que
surge de uma sensacdo de protecdoprofunda e confortante (Geborgenheit).

%2 Réhr indica, ainda, outros conceitos relacionados & dimenséo espiritual que merecem completar estes que ele
apresenta para uma educacdo espiritual. Sao eles: amor, esperanca, amizade, verdade, unido, etc. Porém,
conforme a resposta a quinta questdo da primeira entrevista concedida, ele declara que ndo faz necessariamente
uma hierarquia entre estes valores, pois considera que qualquer um deles, vivenciado plenamente, inclui os
outros, sendo inadequado a realidade da espiritualidade fazer distingdes rigidas entre eles, ja que ela é o conjunto
dos valores éticos e metafisicos. Como exemplo, ele pergunta: quando se leva a sério a unido, ndo se estaria
incluindo ai também o amor? E todos os outros valores?
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Ainda buscando estabelecer uma nogdo de confianca adequada ao que se refere,

Bollnow aduz:

Pode-se falar de confianca na vida, compreendendo a vida no seu significado
que abrange o homem e o mundo. Mas, talvez fosse melhor evitar essa
denominagdo, em principio correta, pois ela pode ser interpretada facilmente
num sentido subjetivo-psicolégico e falar, em vez disso, numa confiangca no
Ser (Seinsvertrauen). Num sentido similar poderia se falar de uma crenca no
Ser, se ndo existisse 0 perigo de estreitar o conceito de crenca no sentido de
uma determinada crenca religiosa, ao passo que se trata aqui de uma
experiéncia que se encontra ainda anterior a qualquer realizacdo religiosa
especifica (apud Rohr, 2013a, p. 185).

A incondicionalidade desta confianca ndo é alcancada mediante satisfacbes

emocionais ou razdes argumentativas. Ela é construida, por decisdo, no proprio agir. E um

comprometimento fruto da livre deciséo, que ndo prescinde da certeza gerada em um contexto

vivencial. E uma opcéo existencial que, necessariamente, transcende as esferas imanentes de

nossa manifestacdo, embora possa ser identificada limitadamente nelas. Esta certeza nédo

exclui o convivio com a verdade dolorosa da desumanidade. E uma verdade esperangosa que

confere fundamento a vida e, por consequéncia, a formacao humana, o que conduz a reflexdes

pedagdgicas para a educacgio espiritual indireta, conforme compreendemos™.

Bollnow (apud ROHR, 2012b) indica a desconfianca como uma das principais razoes

para a crise que se estabeleceu no mundo contemporéaneo. Considerando a possibilidade de

contribuicdo da educacdo na superacao desta crise, ele afirma:

Se existe uma possibilidade de sair dessa crise, tem que se conseguir uma
novarelagdo de confianga no tocante ao outrohomem, a cultura e a
vidaemgeral. Uma contemplagdo da esséncia da confianca e suafuncdo na
vidahumana se encontra, portanto, no centro das atuaiscontrovérsiasemrelagao
ao homem (p. 15).

O referido autor atribui, tanto a confianca quanto a desconfianca, uma forca de

transformac&o, assumindo a primeira um carater positivo e a segunda, um negativo:

Toda desconfiancacomque defronto uma outrapessoa, a transforma. A
desconfianca a tornaexatamentetdopreguicosa, tdoboba e traicoeiracomoeu, na
minha desconfianca, dela tinha esperado. E, ao contrario: todaconfianca a
transforma, no sentidopositivo, numa pessoamelhor, naquela pessoaque a
confiancatinha pressuposto nela. Podemos fazer 0
outrohomemdiretamentemelhor, tendo-o por melhor (ROHR, 2012b, p. 16).

%% Encontramos, em Réhr (2013a), uma extensa analise da funcio pedagdgica da confianca, que ndo cabe
desenvolver nos propositos deste trabalho. Para consultar tal analise, ver, principalmente, o item “Confianga e
Educagdo espiritual” (ROHR, 2013a, pp. 176-204).
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Porém, como parece natural, esta atitude de confianca pode fracassar em uma relagédo
pedagogica especifica. Como o outro da confianga, 0 em quem se confia, possui o atributo da

liberdade, a confianca no ser, consolidada neste singular, pode nédo gerar adesao:

Todaconfianca pode ser traida. Nesse caso, a intencdopedagdgica naufragou e
0 educador estd sendo vistodiante do publicocomoalguémque deixou faltar o
cuidadonecessario. Porém, essa alegacdo estd equivocada. N&o se trata do
fato, de que o educador teria cometido umerroquepoderiaser evitado
commaiscompreensdo, mas, ao contrario, ele deve proceder num
casoposterior da mesmaforma; pois, a audaciapertence de formainseparavel a
esséncia da educacdomesmo, e o educadorquendofecha os olhosdiante dos
perigosquesuaprofissdo  contém, precisa assumi-la  conscientemente
(BOLLNOW apud ROHR, 2012b, p. 22).

A atitude, como aponta Bollnow (ROHR, 2013a, p. 201), é continuar procedendo com
confianga, pois “essa confianga no Ser é o fundoindispensavel de todaeducagdo, sem a
qualelasé se projeta desesperadamente no vazio. Somentequem € seguro de si nesse fundo,
pode, porisso, educar de maneira verdadeira”. No fortalecimento desta audacia, contribui a

paciéncia pedagogica.

Sobre apaciéncia pedagdgica, Rohr (2013a, p. 258) argumenta: partindo da questéo do
desenvolvimento do individuo na dire¢do de sua humanizacdo — a formacdo humana —, como
a hipdtese deGotthold Ephraim Lessing sobre a reencarna¢io (ROHR, 2013a, pp. 113-133),
contida em um dos seus ultimos escritos, “A educagdao do género humano”, de 1780, com 0s
significados que ele atribui, pode contribuir na ressignificagdo do conflito entre a finitude da
vida humana, a pleiteada plenitude nesta mesma vida, a exiguidade da experiéncia humana
nestas condices e o comprometimento com o0s valores espirituais, que, por sua vez,
constituem a meta da educacéo enquanto formagcdo humana? Neste contexto, a discussdo néo
é se vale a pena comprometer-se com valores espirituais considerando a brevidade do
aprendizado humano; mas, como cultivar a meta educacional da humanizacdo a partir da
finitude, como transitar por entre os fracassos e as impossibilidades para a educacdo que
inclui a dimenséo espiritual e é delimitada pela inexpressividade ou esgotamento dos recursos
sociais e culturais para tal finalidade? Como conviver com a angustia frente a distancia que se

esta desta meta educacional?
Nas palavras de Lessing (apud ROHR, 2013a, p. 259):

Segue teu passo imperceptivel, providéncia eternal S6 ndo deixes me
desesperar diante de ti por causa dessa imperceptibilidade. — Ndo me deixes
desesperar diante de ti, mesmo quando teus passos parecem ir para tras! — Nao
é verdade que a linha mais curta sempre é a reta. Tu tens, no teu caminho,
tanta coisa para levar contigo! Tantos passos a dar para o lado!
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Segundo Roéhr (2013a, p. 259), “a tarefa pedagogica, nessa compreensdo, exige do
educador ndo perder a sua orientagcdo da meta, nem a paciéncia em relacdo aos resultados do
seu agir que, por maior que seja o esfor¢o, permanecem longe do almejado”. Surge, assim, a
questdo da paciéncia pedagdgica como atitude educacional que se coloca frente a este dilema.
O referido autor argumenta que esta paciéncia pedagdgica toma, principalmente, dois aspectos
(20134, pp. 260-264): a paciéncia em relacdo ao estado de desenvolvimento humano em que o
individuo se encontra e a paciéncia em relacdo as inimeras areas em que o individuo pode
desenvolver as suas capacidades humanas. Em ambas, a auséncia de unidade e de harmonia

sdo marcas a serem decifradas.

Considerando a paciéncia pedagdgica relativa ao estado de humanizagdo do educando,
e de si mesmo enquanto educador, a trajetdria sugerida por Rohr, a partir das elaboracdes de
Lessing, é a da adogdo de atitudes pedagogicas coerentes com a motivagdo para “fazer o bem”
predominante no educando naquela relacdo pedagdgica, o grau de sua humanizacao. Trés sdo
estes graus, ainda segundo Lessing: o que procura fazer o bem tendo em vista a recompensa
ou por temer a punicdo, o0 que o procura fazer visando metas a médio e longo prazo e o que 0
faz porque encontra sentido no proprio fazer o bem; neste, predomina a autonomia. O agir
pedagOgico seria, nestes trés casos, respectivamente: a atitude de controle externo via
recompensa e punicdo, o tornar estimulantes e motivadoras as recompensas futuras e, no
terceiro caso, 0 apoio ao processo de autoeducacdo do educando. Chamariamos: uma
pedagogia diretiva, uma pedagogia abstrata e uma pedagogia humana. Esta meta educacional
do autocomprometimento com a prépria integralidade e plenitude ndo se esperaria alcancar

em uma Unica vida.

A paciéncia pedagdgica em relacdo as diretrizes diferentes que o desenvolvimento dos
educandos toma ao serem eles atraidos por diferentes areas, s6 € uma questdo quando se toma
por principio a integralidade humana. Réhr argumenta (2013a) que isso ndo € um problema
em si, haja vista que os seres humanos nao tém vocacdo, nem folego, para uma dedicagéo
absoluta a todas as areas possiveis de atuacdo numa so6 vida. “O problema aparece, apenas,
quando aquilo que numa vida se tomou como ponto de gravidade, comeca a excluir, em vez
de integrar, as demais dimens@es humanas” (p. 264). A paciéncia pedagogica ai revela-se no
respeito as motivacbes e circunstancias do educando, sem se perder de vista a tarefa de
humanizacdo em geral. Além disso, 0 ndo se desesperar diante da grandeza da tarefa que se
tem a frente e dos provaveis desvios que o educando possa tomar. Como dissemos acima, no

tocante as dimensdes tematico-transversais: é necessario respeitar os “pontos de gravidade”
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que o conjunto das dimensdes tematico-transversais apresenta em cada educando, quer o seja

por talento, interesse ou vocagéo.
Rohr sintetiza o que seria a paciéncia pedagdgica a partir do pensamento de Lessing:

Reconquista, frente a magnitude da tarefa educacional, da tranquilidade,
serenidade, paciéncia e compreensdo diante das mais variadas expressdes de
imaturidade humana e das maltiplas dificuldades de superar a maioria delas a
curto ou médio prazo, e abdicar das tentativas de apostar em solucGes
pedagdgicas faceis, unilaterais ou universais, para alcancar a felicidade e a
plenitude humanas, pois, contamos, para tal tarefa, com a eternidade a
disposicao (2013a, p. 266).

Em sequéncia a confianca e a paciéncia pedagdgicas que podem ser assumidas
pelos(as) educadores(as) na perspectiva de uma educacao integral-espiritual, e tomando como
referéncia a concepgdo kantiana de que a ética responde a pergunta sobre o que devemos
fazer,Rohr (2013a, pp. 204-206) situa a éetica pedagogica como “a resposta a pergunta: o que
o educador deve fazer?” (p. 204). Para desenvolver a resposta, ele parte do pensamento
sistematizado de Martin Buber. Nele, “deparamo-nos com uma caracteristica basica que
deixou de ser contemplada nas conceituacdes modernas da ética: a relacdo da ética com a
religido” (ROHR, 2013a, p. 205). A religido, nesta concepgdo buberiana, nio acusa uma
confissdo especifica de um conjunto de fiéis, ndo é um conjunto de crengas particulares que
obtém um status social, econémico, politico ou ideoldgico, mas significa algo original a
palavra: religacdo do ser humano com Deus. Dai, a sua ligacdo com a ética, pois, conforme
suas palavras, o sentimento vivo da religiosidade requer a geracdo de uma ética viva e
“somente da relagdo pessoal com o Absoluto deriva o carater absoluto das coordenadas éticas”
(BUBER apud ROHR, 2013a, p. 205). Esta proposicdo de Buber se aproxima do pensamento
jasperiano quanto a existéncia de um referencial transcendente para as coordenadas éticas —
que, em Jaspers, situa-se na existéncia subjetiva frente a transcendéncia objetiva e na razao
abrangente. Tanto é que Rohr (2013a), ao detalhar a Gltima parte da sua tese de doutoramento,
que versava sobre as afirmagdes de Jaspers em torno da Educagdo, no item “Etica
Pedagogica”, alega que esta “reflete o agir do educador diante da tarefa de realizar-se
existencialmente diante da transcendéncia” (p. 296). Rohr faz coincidir, assim, a relagdo
pessoal ao Absoluto, de Buber, com a existéncia diante da transcendéncia, de Jaspers. Em
comum, nas duas abordagens, o fazer ético do educador como uma realizacdo propria,
pessoal, existencial frente ao transcendente e na relacdo pedagogica; portanto, uma ética

pedagdgica.
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A educacao ética, de acordo com o pensamento de Réhr (2001a, 2002, 2012d, 2013b),
coloca-se em um quadro de educacdo das dimensBes tematico-transversais, ao lado das
educacbes de género, ludica, ecoldgica, étnica, pratico-laboral-profissional, volitivo-
impulsional-motivacional, sexual-libidinal, mistico-magico-religiosa, comunicativa, estético-
artistica, relacional-social e das demais que venham a ser consideradas como integrantes das
tematizadas vivéncias do ser humano. Por isso mesmo, a educacgdo ética (aqui considerada
neste contexto de educacdo integral-espiritual) € uma educacdo que devera realizar-se em
todas as dimensdes béasicas (material, sensorial, emocional, mental e espiritual) de forma
integrada. Naturalmente, a educacdo ética s6 sera possivel em profunda articulacdo e em
perfeita coeréncia com a ética pedagdgica.

Sobre este desdobramento da educacéo ética nas dimensdes basicas, Rohr afirma:

O ético envolve a dimensao material, por um lado, no que diz respeito a posse
de bens materiais e, por outro, na questdo ética do nosso agir sobre 0 nosso
proprio corpo fisico e, naturalmente, sobre o dos outros. Preceitos éticos
minimos, nesse sentido, estdo sendo assegurados nos direitos humanos. A
profundidade das questdes éticas envolvendo o corpo fisico e suas sensagdes
revela-se sempre mais nas novas descobertas cientificas sobre possibilidades
de sua manipulacdo profunda. A complexidade aumenta quando observamos
em que sentido a dimensao emocional estd envolvida na questéo ética. Muitas
vezes avaliamos questdes éticas simplesmente a partir do nosso envolvimento
emocional — sentimentos de raiva e indignacdo diante de uma injustica, pena e
compaixao diante de pessoas prejudicadas, satisfacdo e alegria, quando o ético
prevalece. Isso ndo quer dizer que o nosso emocional é um critério seguro
para avaliar questdes éticas. Uma pessoa pode sentir raiva quando um ato
injusto seu é interditado, ou sentir alegria quando alguém néo querido sofre
sem culpa um prejuizo. Mesmo ndo podendo negar que as nossas emogdes
acompanham permanentemente as nossas reflexdes sobre questdes éticas, ndo
se justifica a interferéncia delas no julgamento ético, mesmo que isso seja o
mais frequente. Tomamos partido em situagdes que envolvem questdes éticas,
comumente, por simples disposi¢des emocionais de simpatia ou antipatia, por
lacos emocionais estabelecidos em relagdes de parentesco, de grupos sociais,
identificacdo étnica, de género ou afinidades ideoldgicas. Precisamos,
portanto, envolver a nossa dimensdo mental e desenvolver reflexdes sobre a
justeza do nosso envolvimento emocional em questBes éticas. Deve haver
uma ponderacdo dos principios éticos que normalmente aceitamos e dos
motivos que nos levam a aplicé-los ou ndo. Confrontamo-nos, em principio,
com as reflexdes e elaboragcdes mentais sobre a ética que se encontram a nossa
disposicéo (2012d, p. 18) (grifos nossos).

Assim, a educagdo ética s6 pode ser e é pensada, no modelo réhriano (ROHR, 2012d,
pp. 20-23), como uma tarefa educacional a ser cumprida concomitantemente a educacgéo nas
outras dimensfes tematicas que viabilizam a experiéncia humana; de acordo, portanto, com a
perspectiva da integralidade. Do mesmo modo, e como destacamos acima, no pensamento do

autor, ela irradia-se a partir do comprometimento existencial incondicional com o seu foco na
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dimensdo espiritual, e necessita do equilibrio em todas as outras dimensdes bésicas para ser
realizdvel. A educagdo ética, nesta abordagem, define-se através da “ajuda prestada ao
educando para criar uma unido no conjunto da sua subjetividade em relacdo ao seu agir no
mundo” (ROHR, 2012d, pp. 20-21); ou seja, visa a unidade idealmente regulativa de sua
subjetividade, coerentemente articulada entre materialidade-sentimento-pensamento-fala-

atitude e espiritualmente inspirada na sua autenticidade existencial.

Faz parte dessa unido uma disciplina em relacdo aos apelos do corpo, ndo para
se deixar enquadrar em relacfes sociais predeterminadas, mas para poder
seguir aqueles propositos identificados como éticos e que na sua realizacdo
exigem autodisciplina em relacdo ao préprio corpo. O educando precisa
adquirir certo controle sobre suas emocgdes, ndao para ser maledvel por
influéncias externas, mas para ganhar distancia na avaliagdo de situa¢Ges em
que as proprias emocdes provocam visdes parciais e equivocadas. O educando
necessita de uma racionalidade bem desenvolvida e de um conhecimento o
mais amplo possivel sobre as propostas e conceituagdes da ética, ndo para
escolher a partir delas a mais comoda para ele, mas para examina-las
verificando as consequéncias na prépria vida diante da questdo de se ele
concorda ou ndo com elas no seu intimo, se elas o comprometem,
incondicionalmente, ou ndo. Esses exemplos s6 podem dar uma ideia da
direcdo que a Educacdo ética deve tomar. Mesmo assim, fica evidente que a
Educacdo ética solicita uma relacdo proxima com o educando e a confianga
dele de se abrir ao educador, dando espago para o auxilio dele na sua
formacéo ética (ROHR, 2012d, p. 21).

No tocante a formacdo politica, antes de tudo, Roéhr reconhece a relacdo entre
espiritualidade e comunidade (ROHR, 2012c, pp. 334-335), embora tenha, inicialmente,
situado as possibilidades de vivéncia espiritual como independentes da vida comunitéria
(ROHR, 2012b, p. 21). Ele localiza a questdo da comunidade no contexto das dimensdes
tematico-transversais, referenciando-a especialmente as dimensdes relacional, social, politica,
econbmica e até a religiosa. Nesse caso, 0 encontro — a ser alcancado — da experiéncia da
comunidade com a espiritualidade, no individuo em desenvolvimento, torna-se possivel com a
emulacdo das dimensBes tematicas nele aos valores existenciais oriundos de sua prépria
dimensdo espiritual, a coadunacdo entre estas dimensoes e a espiritual. A referéncia filosofica
gue se impbe aqui é o pensamento de Buber, tendo em vista o papel que ele atribui a
comunidade, que “enquanto espago aberto para as relagdes EU-TU, € a condi¢do ideal para a
possibilidade de realizar-se humanamente” (ROHR, 2012c, p. 335). A partir dessa tomada de
posicdo, uma problematica se anuncia para Rohr, que é a de as comunidades prezarem ou nao
a espiritualidade baseada na livre adesdo dos seus membros, tornando-se, quando prevalece a
estima a livre adesdo, espagos valiosos para a formac¢do humana. “Porém, sabemos que a

propria espiritualidade [...] esta sendo negada pelas mais diversas formas de coacao,
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doutrinagdo e, em casos extremos, até de lavagem cerebral” (ROHR, 2012c, p. 335). E
necessario, portanto — para que a comunidade integre, de fato, um carater de espiritualidade —
que haja relagdes inter-humanas verdadeiras, relacdes EU-TU. Assim, afirma Rohr (2012c, p.
335): “ndo vejo outro caminho, tanto na Educagdo quanto na formagdo de novas
comunidades, a ndo ser o de prezar e fortalecer sempre mais as relacfes inter-humanas”
(ROHR, 2012c, p. 335).

Ainda neste contexto do pensamento de Buber, Réhr (2013a, pp. 236-258) conduz
uma indicacdo geral a formacdo politico-espiritual a partir do texto “Formacdo e Visdo de
Mundo”, a segunda das trés conferéncias sobre Educacdo que Buber publicou. Esta palestra
foi proferida em 1935, na Alemanha, época do acirramento da perseguicdo aos judeus em
virtude da consolidacdo de poder do partido nazista. O foco da conferéncia é a questdo das
diferentes vis6es de mundo (mentalidades politico-morais), do seu convivio e da possibilidade
de uma formacdo (politico-moral) geral, que respeite e garanta todas as diferencas entre as
visdes de mundo particulares. Como é de se esperar, Buber desenvolve seu pensamento de
modo a contemplar a diversidade e a presentificacdo (pura presenca) das visdes de mundo
entre si (lembremos: Eu-Tu). Ele enfatiza tanto a existéncia possivel de um politico-moral
geral, que é maior e diferente do conjunto das visées de mundo — sem, de modo algum, coibi-
las -, quanto a absoluta necessidade de que o “mundo” realmente vivido pelos detentores das
visdes de mundo ndo seja subsumido por estas, ou seja, que o “mundo” de cada visdo de
mundo ndo seja uma abstracdo, mas o mundo concreto. Com isso, aponta para as
possibilidades de uma formacdo que, a0 mesmo tempo em que respeite e valorize as visdes de
mundo insitas em um determinado contexto comunitario ou social, logre uma condicdo
politico-moral solidaria (ndo apenas tolerante), de livre assuncdo de uma particular visdo de
mundo — comunitariamente estimulada, e cuidadosamente coerente na vida de cada individuo.

Réhr (2013a, p. 256) sintetiza assim esta questdo:

Sem o esforgo constante em prol da coeréncia de cada individuo entre a vida
concretamente vivida e as ideias, normas e metas da sua visdo de mundo, sem
a vivéncia da situacdo da comunidade na sua pluralidade e busca de
compreensdo da alteridade dos demais envolvidos no processo, a politica
torna-se mera politica, e a religido, mera convenc¢do ou sectarismo.

Rohr (2013a, p. 256) assim relaciona esta abordagem de Buber com sua perspectiva de
formacao politica na educacdo integral-espiritual:

Estamos nos deparando com um conceito de formacdo que é anterior a um
posicionamento ideoldgico, politico ou religioso. E supra politico e supra
religioso, porém, ndo sem relevancia e repercusséo nas atividades religiosas e
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politicas. Por isso, de certa forma, o espiritual inclui o politico e o religioso,
entre muitos outros aspectos, mas ndo se resume a eles. Ou, formulando de
outra forma, o politico e o religioso podem fazer parte da dimenséo espiritual,
podem nela criar raizes e, segundo a argumentacdo buberiana, s6 tém
perspectiva de repercussao duradoura e humana na medida em que fortalecem
sempre essas raizes.

Desse modo, Rohr propGe que a formacdo politica — na perspectiva da educagédo
integral-espiritual que apresenta —, como a aludida educacéo ética e a formacédo nas demais
dimens0es transversais, alcance uma apreensdo existencial de sentido motivada pela dimenséo
espiritual, sendo fecundada pela originalidade livre e coerentemente assumida de uma visdo

de mundo obtida na e dedicada a concretude da vida.
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4 CAPITULO 3 - A PERSPECTIVA DA FILOSOFIA ESPIRITA ACERCA DA
ESPIRITUALIDADE E EDUCACAO

4.1 Espiritismo: prodromos, prerrogativas e desenvolvimento humano

Neste item, buscamos uma aproximacdo ao Espiritismo que proporcione uma
compreensdo endogenamente contextualizada, ou seja, fundada nos contextos reputados como
relevantes ao propdsito espirita. Assim o fazemos porque consideramos que, com este
procedimento, realizamos a “escrita assinada” (sobre a qual nos referimos na Introducao, ao
tratarmos da fundamentacdo metodoldgica), vasculhando o pensamento da Doutrina Espirita,
apropriando-nos melhor dele ao reescrevermos e continuarmos a sua reflexao, formulando um
ponto de encontro com o que nos é peculiar neste trabalho, pretendendo favorecer o leitor sob
este mesmo principio. Concorrentemente, cremos poder exercer a compreensdo que uma
abordagem Hermenéutica faculta. Desse modo, concebemos uma aproximacédo que aborde: 1)
a sucessao predecessora dos principios que balizam a Doutrina Espirita — notadamente quanto
a assuncdo da multiplicidade e perenidade das fontes, indicativo da realidade destes
principios, conforme o pensamento doutrindrio — (os prédromos); 2) o que distingue o
Espiritismo como vanguarda tedrico-pratica a partir de seu advento (as prerrogativas); 3) 0s

seus tracos relacionados ao foco da formacdo humana (o desenvolvimento humano).

No corpo tedrico do Espiritismo encontramos o reconhecimento de que 0s principios
que exara e defende ndo se apresentam de modo pioneiro ou exclusivo, mas que se encontram
presentes em diversas tradicbes e feicdes de pensamento e experiéncia de varias épocas.
Registramos, por exemplo, que na Introducdo de “O Evangelho Segundo o Espiritismo” ha
uma se¢do na qual Allan Kardec argumenta sobre a filosofia®* de Sécrates e Platdo como
precursora da ideia cristd e do Espiritismo (KARDEC, 2015, pp. 27-35). Ja na Revista
Espirita de 1863, Kardec, ao situar o “moderno” pensamento espirita como o campo

doutrinario que se inflexionava a partir de entdo, afirma:

% Referimo-nos a “filosofia de Socrates e Platdo no singular — e ndo no plural — tendo em vista a reconhecida
impossibilidade de distincdo definitiva entre o pensamento de Sécrates — sobre quem desconhece-se qualquer
texto escrito — e a filosofia platdnica, que se lhe tornou a principal intérprete, resguardada a definicéo —
amplamente aceita — de que os primeiros dialogos do prolifico discipulo ateniense (a denominada juventude do
pensamento platdnico) devam ser mais fiéis a ironia e maiéutica socraticas do que os posteriores, que, por sua
vez, expressam um desenvolvimento préprio.
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Foi assim que os principios do Espiritismo moderno se mostraram
parcialmente e sob diversas faces em varias épocas: no seculo passado, com
Swedenborg; no comeco deste século, na doutrina dos tedsofos, que admitiam
claramente as comunicagdes entre 0 mundo visivel e o invisivel; com Charles
Fourier, que admite o progresso da alma pela reencarna¢do; com Jean
Reynaud, que aceita 0 mesmo principio, sondando o infinito, com a Ciéncia a
mao. Ha cerca de doze anos, nas manifestacGes americanas, que tiveram tdo
grande repercussdo e vieram provar as relagdes materiais entre mortos e vivos
e, finalmente, na filosofia espirita que, reunindo esses diversos elementos em
um corpo de doutrina, Ihes deduziu as consequéncias morais.

Eis por que a ideia matriz tem tido, como dissemos, NUMerosos pPrecursores
gue abriram caminho e prepararam o terreno para receber a semente, uns hum
sentido, outros, noutro, e um dia se reconhecerd por quais numerosos fios
todas essas ideias parciais se ligam a ideia fundamental. Ora, como cada uma
dessas ideias tem seus partidarios, resulta em alguns uma predisposi¢cdo muito
natural para aceitar o complemento da ideia, pois cada uma dessas teorias
preparou uma porcao do terreno. (2004a, pp. 316-317).

Kardec se refere, neste trecho, a precursores hum ou noutro aspecto do pensamento
espirita (principalmente a imortalidade da alma, a comunicacdo dos Espiritos atraves da
mediunidade e a reencarnacdo) que, a partir de praticas e experiéncias — espontaneas ou
vinculadas a um processo de busca — ou a partir de formulacbes do pensamento, oS
apresentaram em outros contextos historico-culturais, como Emanuel Swedenborg, as
doutrinas teosoficas, Charles Fourier, Jean Reynaud e os interlocutores da fenomenologia
mediunica que despontou nos Estados Unidos em meados do séc. XIX (e culminou com a
denominacdo de New Spiritualism), pouco antes das ocorréncias que atrairam o entdo
Professor Rivail*®®>, na Franca. Poderiamos acrescentar outros nomes, tradicdes culturais,
escolas e movimentos que também o foram, desde a antiguidade, como, dentre os mais
recentes (séculos XVIII e XIX), o proprio Lessing (no tocante a reencarna¢do), citado no

capitulo anterior, Lavater e Andrew Jackson Davis.

Naturalmente, ndo € nosso proposito desenvolver uma meticulosa recuperacdo das
fontes que antecederam o Espiritismo na aproximacdo aos fendmenos da imortalidade da
alma, da comunicabilidade dos espiritos, da reencarnagdo ou outros mais, pois escapariamos
ao foco que nos cabe neste trabalho. Contudo, apresentamos algumas mencdes abaixo, porque
tal perspectiva é relevante para o corpo doutrinario espirita, e o fazemos visando destacar o
manancial de experiéncias e formulacfes ao qual o Espiritismo se encontra ligado, compondo

um grande encadeamento de nexos historico-culturais com prismas transcendentes.

Emanuel Swedenborg (1688-1772) foi um perito em varias areas do conhecimento e

um espiritualista sueco, com destacada atividade como cientista, mistico e fil6sofo.

% Allan Kardec é o pseuddnimo de Hippolyte Léon Denizard Rivail (1804-1869), educador, autor e tradutor francés.
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Foivanguardista de uma renovada cosmovisdo espiritual-religiosa, desenvolvida a partir da
elucidagdo dos textos cristdos em associagdo com uma experiéncia “mistica” extra-canonica.
Em algumas de suas obras, descreveu o processo da morte e 0 mundo do além, detalhando sua
estrutura. Falou de casas onde viviam familias, templos onde praticavam os cultos, auditérios
onde se reuniam para fins sociais. Relatou varias esferas, representando os graus de evolucéo
e de felicidade dos espiritos. Setenta e dois anos depois de sua morte, em margo de 1844,
apresentar-se-ia ao jovem Andrew Jackson Davis como um de seus mentores. Davis
(1826/1910) tornou-se um famoso médium norte-americano. Oriundo de familia humilde e
inculta, nasceu e conviveu em meio desprovido de recursos intelectuais, num distrito rural do
Estado de Nova York. Em uma de suas obras meditnicas, “Revela¢gdes Divinas da Natureza”,
descreveu a vida no mundo dos espiritos como sendo semelhante a da Terra, uma vida
semimaterial em que o trabalho cientifico, literario, artistico e humanitario continua e em que
0S seres se agrupam consoante as suas tendéncias e gostos pessoais, que se prolongam apds a
morte. Observou as vérias etapas do progresso do espirito e apontou as causas responsaveis

pelo retardamento da marcha evolutiva do ser humano.

No tocante ao New Spiritualism norte-americano, ha um elo que o relaciona a Andrew
Jackson Davis. O referido médium fez inimeras previsbes (sobre o aparecimento do
automovel, das maquinas de escrever, dos veiculos aéreos, etc) que foram incluidas na sua
obra “Penetralia” e, em 1847, declarou que iriam dar-se, em breve, manifestacdes de espiritos,
um pouco por toda a parte. Com efeito, em 31 de marco de 1848, as irmds Fox iniciavam seus
contactos com os espiritos, através de pancadas, na cidade de Hydesville, nos Estados Unidos,
dando inicio ao advento do Espiritismo. Este fato converteu-se no fendmeno das mesas
girantes ou falantes, que atraiu a atencdo do Professor Rivail(Allan Kardec) e de outros
investigadores. Desenvolveu-se, entdo, o “Neo Espiritualismo” norte-americano ou,
simplesmente, Espiritualismo americano, que, pelo menos até certo periodo, caminhou
simultaneamente ao Espiritismo europeu (este, encontrou repercussao e prosperou no Brasil).
Kardec menciona, em alguns momentos de sua obra, a congénere corrente além oceano. Num
artigo intitulado “Profissao de Fé Espirita Americana” (inserido na Revista Espirita de abril de
1869, um dos altimos trabalhos do mestre lionés, haja vista a sua morte em marco daquele
ano), ele reproduz matéria publicada pouco antes na revista Salut, de Nova Orléans, sobre
adeclaracdo de principios aprovada na quinta convencdo nacional, ou assembleia dos
delegados dos espiritas das diversas partes dos Estados Unidos, e faz uma comparacgdo entre

as, a época, ja denominadas escola americana e escola europeia. Eram dezenove principios
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que sintetizavam o conhecimento do Espiritualismo americano no tocante o0s assuntos
ajaezados sob influéncia das comunicagdes com os Espiritos. Kardec enfatiza o origem
experiencial e ndo pré-concebida daquelas conclusdes, a semelhanca do modo pelo qual as
formulacGes da escola europeia haviam sido desenvolvidas, ndo apenas por ele, mas,
igualmente, por outros interlocutores da fenomenologia medilnica, seus contemporaneos.
Declarando a superficialidade das diferencas entre as duas escolas, desenvolve uma
comparacdo item a item da declaracdo. A titulo de exemplo e buscando o foco da
peculiaridade deste nosso trabalho, citamos o que se refere ao item doze; primeiro, o contetdo
dos principios espiritualistas norte-americanos; depois, o discernimento espirita na concepc¢ao

do Codificador do Espiritismo:

12. — Segue-se que nenhuma comunicagéo inspirada, no tempo presente ou no
passado (sejam quais forem as pretensfes que possam, ou tenham podido ser
apresentadas quanto a fonte), tem uma autoridade mais ampla que a de
representar a verdade a consciéncia individual, sendo esta Gltima o padrédo
final a que se devem referir, para o julgamento de todos os ensinamentos
inspirados ou espirituais. [...]

12. — As comunicagOes dos Espiritos sdo opiniGes pessoais, que ndo devem
ser aceitas cegamente. O homem ndo deve, em nenhuma circunstancia,
desprezar seu proprio julgamento e seu livre-arbitrio. Seria dar prova de
ignorancia e de leviandade aceitar como verdades absolutas tudo quanto vem
dos Espiritos; eles dizem o que sabem. Cabe a ndés submeter 0s seus
ensinamentos ao controle da légica e da razdo(KARDEC, 2005b, pp. 145-150).

Ressalta, nas duas acepc¢des, a compreensdo ndo ingénua quanto a veracidade do
ensino dos Espiritos, sendo admitida a sua relatividade (em todos os tempos), conquanto
reconheca-se a legitimidade da fonte. Inobstante, no tocante & autoridade deste ensino, para a
escola americana, esta circunscrita ao padrdo da consciéncia individual; para o Espiritismo
europeu, a referida autoridade estd submetida ao critério racional e ao livre-arbitrio. Este
aspecto das formulacOGes kardequianas envolve uma confianca significativa na atividade
racional e na espontaneidade do conhecimento; consequentemente, na capacidade humana de
assim se posicionar frente a estas realidades que transcendem a objetividade costumeira sob a

gual nos conduzimos, e a relevancia deste posicionamento.

Johann Kaspar Lavater (1741-1801) destacou-se como te6logo da Reforma Luterana e
como fundador da fisiognomonia; foi pastor, poeta, filésofo e entusiasta do magnetismo
animal (mesmerismo) na Suica; €, também, por vezes, considerado um médium inspirado. No
ultimo quartel de sua vida, conheceu e manteve relacdes de amizade com o Imperador Paulo I,
da Russia, e sua esposa MariaFéodorovna. Entre 1796 e 1800, Lavater enviou a RuUssia,

enderecadas a Imperatriz Maria, reflexdes sobre a fisionomia e cartas que continham o
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objetivo de descrever o estado da alma depois da morte. Em 1798,de Zurique, ele remeteu seis
cartas, tomando como ponto de partida a inspiragdo proporcionada por uma alma que acabara
de deixar o corpo e desejava instruir a um amigo sobre o estado em que ela se encontrava.
Selecionamos alguns trechos da primeira carta, com o objetivo de rematarmos esta abordagem

sobre os prédromos do Espiritismo:

Mui venerada Maria da Russia! [...]Desejais conhecer algumas das minhas
ideias sobre o estado das almas ap6s a morte. [...] Desta vez limitar-me-ei a
VOS expor, a respeito, algumas das ideias mais gerais. [...] Estamos ligados a
matéria, € S840 0s nossos sentidos e 0s Nossos 6rgdos que dao a nossa alma as
percepcOes e o entendimento. [...] Conforme a diferenga que exista entre a
construgdo do telescopio, do microscopio e dos dculos, de que se servem 0s
nossos olhos para ver, os objetos que olhamos por seu intermédio nos
aparecem sob uma forma diferente. Nossos sentidos sdo 0s telescdpios, 0s
microscopios e 0s Oculos necessarios a nossa vida atual, que é uma vida
material. [...] Se, durante algum tempo, ela [a alma] pudesse ficar sem corpo,
0 mundo material ndo existiria para ela. Mas se ela for, logo depois de haver
deixado o0 seu corpo — 0 que acho muito verossimil — provida de um corpo
espiritual, que teria retirado do seu corpo material, 0 novo corpo lhe darad
indispensavelmente uma percepcdo muito diferente das coisas. Se, o0 que
facilmente pode acontecer as almas impuras, esse corpo ficasse, durante
algum tempo, imperfeito e pouco desenvolvido, todo o Universo apareceria a
alma num estado de perturbagdo, como se fosse visto através de um vidro
fosco. Mas se o corpo espiritual, o condutor e o intermediario de suas novas
impressdes, fosse ou se tornasse mais desenvolvido oumais bem organizado, o
mundo da alma lhe pareceria, conforme anatureza e as qualidades de sua
harmonia e de sua perfeicdo, maisregular e mais belo (KARDEC, 2005a, pp.
115-116) (grifos originais).

Destarte, ao vislumbrarmos este breve cenario no horizonte contemporaneo,
consideramos ser necessario enfocar quais as prerrogativas que o pensamento espirita tomou
para si, em seu advento. Também encontramos na Introducdo do “Evangelho Segundo o
Espiritismo” (KARDEC, 2015, pp. 15-22) — em seu segundo item — o delineamento
fundamental destas prerrogativas. Elas se constituem em uma metodologia — ou, de certo
modo, em uma espécie de epistemologia — de tratamento e desdobramento da “revelagdo
espirita” (cujo sentido veremos em item a seguir). Esta metodologia estabelece a premissa de
gue a Doutrina Espirita deve ser o resultado do ensino coletivo e concorde dos espiritos,
exercendo 0 manejo deste ensino e obtendo, desse modo, uma autoridade no campo que lhe é
proprio. Denomina-se universalidade do ensino, e contempla um vinculo metodologico entre

generalidade e concordancia.

A generalidade (ou universalidade) das revelacfes postula que ndo serd a opiniao de
um homem que se aliardo 0s outros, mas a voz unanime dos Espiritos; ndo sera um homem,

como ndo serd qualquer outro que fundara a ortodoxia espirita; tampouco sera um Espirito
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que se venha impor a quem quer que seja: serd a universalidade do ensino dos Espiritos que se
comunicam em toda a Terra (KARDEC, 2015, pp. 15-22). A concordancia das revelagoes
estabelece que uma sO garantia séria existe para 0 ensino dos Espiritos: a concordancia que
haja entre as revelacGes que eles facam espontaneamente, servindo-se de grande nimero de
médiuns estranhos uns aos outros e em varios lugares(KARDEC, 2015, pp. 15-22). Isto
significa, dentre outros aspectos, que o Espiritismo estabeleceu, como prerrogativa para a
interlocucdo cientifico-filoséfico-cultural com a sucessiva revelacdo por parte dos Espiritos, a
universalidade do ensino; ou seja, um posicionamento epistemoldgico e ético onde a fonte —
que &, necessariamente, um coletivo, é universal — é mediada pela coeréncia, pela
concordancia que apresente, e vice-versa. Também, que é imprescindivel ao ser humano a
experiéncia, a vivéncia ¢ o alcance existencial de sentido para a formulagdo da “ortodoxia
espirita” (que, nesse caso, ndo ¢ um sistema implantado como verdadeiro, mas o resultado da
aproximacéo significativa e gradativa a realidade em torno da natureza, origem e destinacéo

dos Espiritos), sob o apanégio da autonomia intelecto-moral.

Ao vistoriar as teses apresentadas em um romance-folhetim intitulado “Fernanda —
Novela Espirita”, levado a lume em cinco fasciculos no Moniteur du Cantal, no ano de 1866,
Allan Kardec (Revista Espirita de agosto de 1867) parabeniza o autor pela coragem de fazer
uma publicagdo sem dissimular o nome e as ideias espiritas. Empreende, entdo, uma anélise
das concepcOes expostas no texto e conclui pela grande proximidade entre estas e o0 corpo
doutrinario espirita (que ja havia consumido dez anos em sua estruturacdo), com exce¢do de
umas poucas teses que destoavam de principios que haviam passado pelos critérios da
universalidade e da concordancia. Dando mostra daretromencionada confianga na capacidade
humana de se aproximar de um conhecimento efetivo em virtude da espontaneidade e
racionalidade deste e de realizar um sentido existencial nestes principios, dirimidos em meio
ao deambular das experiéncias — ndo heteronomamente inculcados — Kardec assim se

manifesta sobre a prerrogativa da universalidade do ensino:

E a universalidade do ensino, sancionada, ademais, pela l6gica, que fez e que
completara a Doutrina Espirita. Nessa universalidade do ensino dado em
todos os pontos do globo, por Espiritos diferentes, e em centros
completamente estranhos uns aos outros, e que ndo sofrem qualquer pressao
comum, esta doutrina colhe uma forca contra a qual em vdo lutardo as
opinidesindividuais, seja dos Espiritos, seja dos homens. A alianga que se
pretendesse estabelecer das ideias espiritas com ideias contraditorias, ndo
pode ser sendo efémera e localizada. As opiniGes individuais podem
congregar alguns individuos, mas, forcosamente circunscritas, ndo podem
congregar a maioria, a menos que tenha a sancdo dessa maioria. Repelidos
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pelo maior nimero, ndo tém vitalidade e se extinguem com seus
representantes (2004c, p. 320).

Note-se que o Codificador afirma que a universalidade do ensino ndo apenas fez a
Doutrina Espirita, mas que a completard, deixando clara a sua gradatividade e abertura

sistémica.

O exame dos prédromos e das prerrogativas, conforme compreendemos, anuncia o
carater de desenvolvimento humano inerente ao Espiritismo. Isto porque, em ambos, abre-se
um horizonte multi e interdimensional do ser humano assente com o didlogo exigido pela

autonomia progressiva da razéo.

Caminhamos para uma reavaliacéo da condi¢cdo humana. Allan Kardec (2007, pp. 633-
636), no item sete da Conclusdo de “O Livro dos Espiritos”, ap6s desenvolver a concepcao de
que héa trés graus de adeptos do Espiritismo, de acordo com os aspectos diferentes que este

apresenta, considera:

Seria exigir demais da natureza humana acreditar que ela pudesse
transformar-se subitamente por efeito das ideias espiritas. A acdo que elas
exercem ndo é certamente a mesma, nem do mesmo grau, em todos 0s que as
professam. Seja, porém, qual for o resultado dessa a¢do, por menor que seja,
representa sempre uma melhora, [...] mas, para 0s que compreendem o
Espiritismo filoséfico e nele veem outra coisa além dos fendmenos mais ou
menos curiosos, os efeitos sdo diferentes (KARDEC, 2007, p. 635).

Estes efeitos, segundo o autor, sdo trés: o desenvolvimento do sentimento que da
relevancia as questdes espirituais, a resiliéncia ante as vicissitudes da vida e a compassividade
com os outros. No primeiro efeito, a assuncdo da morte, convertendo-lhe a perspectiva, de
sombria e anuladora em abertura a imortalidade, com o fortalecimento dos valores espirituais
insitos a existéncia. No segundo, o alcance de uma mundividéncia mais profunda e grata a
vida, reduzindo a importancia fatal dada as tribulaces inerentes a existéncia fisica, “dai, mais
coragem nas aflicdes, mais moderacdo nos desejos” (KARDEC, 2007, p. 636); também, a
certeza de um futuro venturoso, tanto quanto a ele nos dediquemos, e o horizonte sem fim da
vida de além-timulo, cujos valores hdo de ser experienciados. No terceiro e ultimo efeito
citado, o estimulo veemente a compreensdo e aproximagao com 0s outros seres, de modo a
provocar a superacdo da atracdo (quase irresistivel) do egoismo, levando a pratica da
abnegacdo da personalidade (KARDEC, 2007, pp. 635-636).

Hé uma pagina do “Evangelho Segundo o Espiritismo” em que Kardec apura o ideal
de desenvolvimento humano que o Espiritismo deve proporcionar aos seus adeptos. Ele a

intitula “Os bons espiritas” e efetua uma comparagdo entre duas posi¢des que efetiva e
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frequentemente tomam os que se lhe aproximam. Conclui pelo alcance de principios

existenciais que, conforme veremos mais adiante, manifestam-se moralmente:

Em algumas pessoas, 0s lacos da matéria sdo ainda bastante tenazes para
permitirem que o Espirito se desprenda das coisas da Terra; 0 nevoeiro que 0s
envolve tira-lhes toda a visdo do Infinito, razdo pela qual eles ndo rompem
facilmente com os seus gostos nem com o0s seus habitos, ndo compreendendo
que haja qualquer coisa de melhor do que aquilo de que sdo dotados. Para
eles, a crenca nos Espiritos é um simples fato, mas que pouco ou nada lhes
modifica as tendéncias instintivas. Numa palavra, ndo percebem mais que um
raio de luz, insuficiente para guia-los e lhes facultar uma vigorosa aspiracao,
capaz de vencer as suas inclinagdes. Prendem-se mais aos fendmenos do que a
moral, que lhes parece banal e monédtona. [...] Aquele que pode ser, com
razdo, qualificado de espirita verdadeiro e sincero, se acha num grau superior
de adiantamento moral®. O Espirito, que nele domina a matéria de modo mais
completo, da-lhe uma percep¢do mais clara do futuro; os principios da
Doutrina Ihe fazem vibrar as fibras que nos outros se conservam inertes. [...]
Um é como o musico, a quem bastam alguns acordes para comover, ao passo
que o outro apenas ouve sons. Reconhece-se 0 verdadeiro espirita pela sua
transformagdo moral e pelos esforcos que emprega em domar suas
inclinacBes mas (KARDEC, 2015, p. 229) (grifos originais).

Acreditamos que os principios doutrindrios presentes nos prodromos, examinados
coerentemente na experiéncia — através das prerrogativas — e que se constituem em fatores
mobilizadores para o desenvolvimento humano, precisam ser explicitados desde ja no bojo

deste trabalho. E o que procuraremos fazer no proximo item.

4.1.1 Principios Fundamentais da Doutrina Espirita: Deus, imortalidade da alma,
comunicabilidade dos Espiritos, pluralidade das existéncias e pluralidade dos mundos
habitados

O Espiritismo constitui um corpo doutrindrio que congrega principios fundamentais
articulados entre si. De modo sintético, podemos elencar cinco destes principios: existéncia,
infinito de “perfei¢des” e providéncia de Deus; imortalidade da alma e existéncia dos
Espiritos; comunicabilidade dos Espiritos através da mediunidade; pluralidade das existéncias
ou reencarnacdo; e, pluralidade dos mundos habitados. No item seis da Introdu¢do de “O
Livro dos Espiritos”, Kardec (2007, pp. 36-42) nos faculta o conhecimento dos pontos mais

importantes da Doutrina, e 0s apresentamos aqui resumidamente.

% Em relagéo a posicao anterior, objeto da comparagao.
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Deus ¢ infinito em suas “perfeigdes”, ou seja, Ele ¢ infinito em relacdo as
aproximagOes que encetamos em sua dire¢d0o, embora seja inapreensivel, de fato, a nossa
compreensdo, por faltar-nos condicdes de a Ele nos referirmos adequadamente. N&o obstante,
aceita-se que tenha criado todos os seres que constituem, sob 0 nosso ponto de vista, 0 mundo
visivel e o invisivel (este, 0 mundo dos Espiritos). O mundo dos Espiritos € o mundo normal,
primitivo, eterno, preexistente e sobrevivente a tudo. O mundo que nos é visivel e no qual
estamos inseridos — 0 mundo fisico — poderia deixar de existir ou ndo ter existido sem alterar

o mundo invisivel.

Os seres humanos sdo a encarnacdo dos Espiritos e, ao encontrarem o decesso de sua
condigdo humana, por ocasido da morte, permanecem existindo no mundo invisivel, apos
abandonar o corpo fisico, que se restitui a natureza. O ser humano é um ser que reune trés
aspectos: é um espirito (ser inteligente) que participa da condi¢do animal pelo corpo fisico,
através de um intermediario de porte psiquico e material, que é o seu corpo espiritual
(perispirito). Apresenta, portanto, duas indoles: a instintiva/vital, propria da natureza animal,
e a dos Espiritos, que é mental/material. O Espirito ndo é um ser abstrato, indefinido, pois
conserva a sua individualidade em virtude do seu corpo espiritual (perispirito), que o

mediatiza para si mesmo e para tudo o mais.

Os Espiritos — como se nos apresentam — ndo tem todos a mesma inteligéncia, o
mesmo saber e a mesma moralidade. Distinguem-se pelo seu grau de perfeicdo, pelos seus
conhecimentos, pela sua proximidade com Deus, pela pureza de seus sentimentos e pelo amor
ao bem; ou, pela inclinacdo para torpes fascinios e satisfacdo no mal. Sdo-lhes possiveis as
mais diferentes classificacdes, dos inferiores aos superiores. Porém, ndo pertencem
eternamente a mesma ordem, passando por diferentes graus de hierarquia espiritual. A
encarnacdo faculta esta mobilidade e transformacdo. Sucedem-se muitas vidas fisicas e
estagios no mundo dos Espiritos para este fim. A individualidade e a progressividade dos
Espiritos € mantida sempre; o avanco depende dos esforcos que cada qual empreenda em sua

trajetdria evolutiva.

No retorno ao mundo dos Espiritos, os lacos que unem os seres humanos uns aos
outros se mantém e se dilatam, assim como os resultados de suas a¢es, tudo refletido em sua
memoria, que inclui, progressivamente, as diversas experiéncias obtidas na vida. O Espirito,
guando encarnado, mantém-se sob influéncia dos desencarnados, aproximando-se ou
afastando-se deles de acordo com a preponderancia que confira as suas escolhas, de elevacao

e depuracdo ou de satisfacdo repetitiva de apetites ignobeis.



113

Os Espiritos assumem novas experiéncias de vida em diferentes lugares no Universo.
Estdo, portanto, por toda parte, exercendo uma acdo incessante tanto sobre o mundo moral

quanto sobre o mundo fisico, agindo inteligentemente e materialmente.

As comunicacbes dos Espiritos conosco podem ser ocultas ou ostensivas, sendo a
primeira & nossa revelia, cabendo-nos, desse modo, o discernimento sobre as inspiracées que
nos fustiguem. As ostensivas ddo-se por meio das manifestagdes que nos dizem respeito,
como a escrita, a palavra ou outras, e ocorrem, na maioria das vezes, através de médiuns. Os
Espiritos sdo atraidos em razdo da natureza moral do meio e podem ser distinguidos em

virtude desse caréater e da linguagem e apontamentos que externem.

Quando esclarecidos e empenhados na busca de uma conduta moralmente benéfica, os
Espiritos congregam o principio do bem comum, independentemente de quaisquer outras
condicdes, e sustentam que podemos e precisamos transformar tudo o que nos inclina a feicédo
animal em uma nova e alvissareira conquista espiritual, ndo havendo limitac6es irremissiveis

na senda do progresso, com vistas & perfeicdo, que é o nosso objetivo final®’.

4.1.2 Doutrina Espirita: Ciéncia, Filosofia e Religido

O Espiritismo é uma doutrina®. Isto porque as suas concepcdes ndo sio fruto de ideias
concebidas sistematica e teoricamente por um autor (muito menos preconcebidas), mas sim o
resultado de um conjunto relativamente esparso de revelagdes ministradas “simultaneamente
em muitos pontos, a homens de todas as condi¢des sociais e de diversos graus de instru¢ao”

(KARDEC, 20134, p. 37). Desse modo,

E claro que as observagdes ndo podiam ser feitas em toda parte com 0 mesmo
resultado; que as consequéncias a tirar, a deducdo das leis que regem esta
ordem de fenbmenos, em suma, a conclusdo sobre que haviam de firmar-se as
ideias ndo podiam sair sendo do conjunto e da correlagdo dos fatos. [...] Além
disso, convém notar que em parte alguma o ensino espirita foi dado
integralmente; ele diz respeito a tdo grande numero de observacdes, a
assuntos tdo diferentes, exigindo conhecimentos e aptiddes mediunicas
especiais, que impossivel era acharem-se reunidas num mesmo ponto todas as

3" Uma apresentacdo resumida das concepcdes gerais da Doutrina Espirita também se encontra no item intitulado
“Resumo do Ensinamento dos Espiritos”, pertencente ao opusculo “O Espiritismo em sua mais simples
expressdo”, de Allan Kardec.

% DOUTRINA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 75): “Conjunto sistemético de concepgdes de ordem
tedrica ensinadas como verdadeiras por um autor, corrente de pensamento ou mestre.” No caso do Espiritismo,
uma corrente de pensamento.



114

condi¢des necessarias. [...] Era, pois, necessario agrupar os fatos espalhados,
para se lhes apreender a correlacdo, reunir os documentos diversos, as
instrucdes dadas pelos Espiritos sobre todos os pontos e sobre todos os
assuntos, para as comparar, analisar, estudar-lhes as analogias e as diferengas
(KARDEC, 20133, p. 37-38).

Doravante, firmou-se como uma doutrina porque se delineou como uma corrente de
pensamento que se constituiu a partir da convergéncia de concepcdes oriundas destas
manifestacdes, em climas culturais distintos, em diversos extratos sociais, sob 0 apanagio de
diferentes graus de instrugdo de seus interlocutores, em virtude da correlagcdo dos fatos, da
diversidade de informacgbes e da multiplicidade de assuntos, firmados com o atributo da
homologia (recordemos o supracitado critério da universalidade do ensino, que é a
prerrogativa que caracteriza o Espiritismo), através de aptiddes medilnicas especiais
(distintas).

A revelagdo fez-se assim parcialmente em diversos lugares e por uma
multiddo de intermediarios e é dessa maneira que ela prossegue ainda, pois
gue nem tudo foi revelado. Cada centro encontra nos outros centros o
complemento do que obtém, e foi o conjunto, a coordenacdo de todos os
ensinos parciais que constituiram a Doutrina Espirita(KARDEC, 2013a, p.
38) (grifos originais).
Por isso, e retornando a nogdo que apresentamos na Introducdo, o Espiritismo € um
corpo tedrico-pratico que considera a natureza, a origem e a destinacdo dos Espiritos®, a

partir das suas relacdes com o mundo fisico.

Kardec (2013a, pp. 17-48), ao enfocar os meandros das revelacdes que ocorrem na
humanidade, e buscando estabelecer o carater da revelacdo espirita, argumenta que a palavra
revelacdo, em sua acepcao mais genérica, “se emprega a respeito de qualquer coisa ignota que
¢ divulgada, de qualquer ideia nova que nos pde ao corrente do que ndao sabiamos” (p. 17).
Deste ponto de vista, que ele incorpora, todas as ciéncias e todas as filosofias — ndo apenas as
religides — sdo revelagdes; os cientistas, filosofos e “homens de génio” sdo reveladores tanto
guanto os agentes do advento religioso; o que ensinam, quer de ordem fisica, cultural,
reflexiva ou normativa, sdo revelagdes. O autor avanca considerando que Deus suscita
reveladores para todas estas verdades — sem desconsiderar que ha “revelagdes sérias e

verdadeiras como as ha apdcrifas e mentirosas” (p. 21):

Desde que se admite a solicitude de Deus para com as suas criaturas, por que
ndo se ha de admitir que Espiritos capazes, por sua energia e superioridade de
conhecimento, de fazerem que a humanidade avance, encarnem pela vontade

% 0 esmiucamento da nocdo de Espirito, no Espiritismo, ficara para a proxima parte deste capitulo, sendo tratado
no interior da nog&o de espiritualidade.
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de Deus, com o fim de ativarem o progresso em determinado sentido? Por que
ndo admitir que eles recebam missdes, como um embaixador as recebe do seu
soberano? Tal o papel dos grandes génios (KARDEC, 2013a, p. 19).

Destarte, Kardec demarca o carater da Doutrina Espirita:

Por sua natureza, a revelacdo espirita tem duplo carater: participa a0 mesmo
tempo da revelagdo divina e da revelagdo cientifica. Participa da revelacao
divina, porque foi providencial o seu aparecimento e ndo o resultado da
iniciativa, nem de um designio premeditado do homem; porque 0s pontos
fundamentais da Doutrina provém do ensino que deram o0s Espiritos
encarregados por Deus de esclarecer os homens acerca das coisas que eles
ignoravam, que ndo podiam aprender por si mesmos e que lhes importa
conhecer, hoje os homens estdo aptos a compreendé-las. Participa da
revelacdo cientifica, por ndo ser esse ensino privilégio de individuo algum,
mas sim ministrado a todos do mesmo modo; por ndo serem 0S que O
transmitem e 0s que o recebem seres passivos, dispensados do trabalho da
observacdo e da pesquisa, por ndo renunciarem ao raciocinio a ao livre-
arbitrio; porque ndo lhes é interdito o exame, mas, ao contrario, recomendado;
enfim, porque a Doutrina ndo foi ditada completa, nem imposta a crenga
cega, porque é deduzida, pelo trabalho do homem, da observacdo dos fatos
que os espiritos Ihe pdem sob os olhos e das instru¢bes que lhe déo, instrugdes
que o homem estuda, comenta, compara, a fim de tirar ele proprio as ilagGes e
aplicagbes. Numa palavra, 0 que caracteriza a revelacdo espirita € o ser
divina a sua origem e da iniciativa dos Espiritos, sendo a sua elaboracéo
fruto do trabalho do homem (KARDEC, 2013a, p. 22) (grifos originais).*

Neste sentido, o Espiritismo, ao participar, ao mesmo tempo, da revelacao espiritual,

por conter a iniciativa dos Espiritos, e da revelacdo cientifica, por s poder completar-se com

o trabalho e o conhecimento dos homens, é uma doutrina que une os principios material e

espiritual:

Ao elemento material, juntou ele [0 Espiritismo] o elemento espiritual.
Elemento material e elemento espiritual, esses os dois principios, as duas
forcas vivas da natureza. Pela unido indissolUvel deles, facilmente se explica
uma multiddo de fatos até entdo inexplicaveis (KARDEC, 2013a, p. 24)
(grifos originais).

O Espiritismo se apresenta como uma doutrina de triplice feicdo. Conjuga suas

prerrogativas, desdobra os principios que Ihe sdo consequentes e anuncia significados e

finalidades as vivéncias humanas de forma articulada nos registros cientifico, filosofico e

religioso. Isto porque considera legitimas estas trés modalidades de abordagem da vida —

embora, naturalmente, parciais e progressivas, alem de costumeiramente desviantes — e, em

consequéncia, a adequada pericia autobiografica que elas proporcionam, o que inclui mesmo a

%0 Este caréter da Doutrina Espirita é central na abordagem que faremos, no Gltimo capitulo, sobre o aceder
racional/intuitivo a espiritualidade. Por isso, voltaremos a ele.



116

pertinéncia dos paradoxos que provocam*!, tomados como fatores inerentes & experiéncia
humana. A Doutrina Espirita vincula as referidas experiéncias cientifica, filoséfica e religiosa
as possibilidades providencialmente consistentes de busca da conformidade existencial e
coletiva; esta, por sua vez, mantém um potencial para integrar as nossas experiéncias
cotidianas. No entanto, Ciéncia, Filosofia e Religido ndo consumam todas as possibilidades
providenciais de conformidade existencial e coletiva, pois estas abrangem um conjunto cuja
envergadura inclui, até, a capacidade de se alcancar uma clara pertinéncia existencial®* ao
largo de qualquer fazer de natureza cientifica, filoséfica ou religiosa*®. Entrementes, a
Doutrina Espirita concebe uma forca motivacional de teor espiritual-educacional e de
individuacdo* por entre os enredos cientifico, filoséfico e religioso. Forga motivacional esta
conectada com as possibilidades consistentes para a pertinéncia existencial-espiritual-
comunitéria providencialmente irradiadas em nossa existéncia®® (estamos falando do que
costumeiramente se chama Providéncia Divina). O Espiritismo foca, com especial atencéo,
esta forca motivacional presente nos fazeres cientifico, filoséfico e religioso e sua conexdo
com a providencialidade incorporada nas possibilidades existenciais, o que a atrai as
finalidades espirituais; ndo tanto as manifestacdes dos referidos fazeres (cientifico, filosofico
e religioso) unicamente vislumbradas sob uma 6tica antropoldgica, o que artificialmente as

isola do percurso da vida.

Estamos sublinhando o papel dos trés saberes na formagéo espiritual, segundo o
pensamento espirita, porque este serd um aspecto importante a ser resgatado quando formos
dissertar sobre o aceder racional e intuitivo a espiritualidade, objetivo final deste trabalho.

Some-se a isso a questdo de o Espiritismo ser uma doutrina contundentemente literdria,

! Referimo-nos aos paradoxos mtuos entre as modalidades e aos paradoxos relativos & compreensdo da
realidade.

*2. 0 que pode também ser denominado de vivéncia espiritual profunda.

*% Atentos aos principios da autenticidade e da diversidade de caminhos para a vivéncia espiritual que o
Espiritismo adota (em relagdo aos quais contamos com inimeros exemplos em todos os tempos), levadas a efeito
ndo apenas nas condicOes da civilizagdo em que vivemos, mas também nas civiliza¢es de tempos remotos e
vindouros, como nas humanidades alheias aos nossos costumes, de modo algum poderiamos afirmar uma
exclusividade ou mesmo uma preponderancia das experiéncias cientificas, filosoficas e religiosas na conducéao
do ser inteligente (universalmente considerado) a sua espiritualidade (c6smica), o que ndo exime o potencial
auténtico desse tipo de experiéncia em nossa especificidade historica, que € o que aqui buscamos.

*# Adotamos a seguinte compreensio da individuagio, sob o ponto de vista espirita: “Tornar-se um ser real,
original, Unico, é a proposta da individuacao, que liberta a consciéncia das constricdes mais vigorosas do
Inconsciente dominador. [...] Buscando a individuac&o, percebe-se que as contribui¢cdes do mundo exterior
imprimem, no ser, valores que ndo sdo verdadeiros para o seu nivel de maturidade, e que somente possuem
legitimidade aqueles que Ihe procedem do &mago, do seu Inconsciente, agora em sintonia com a consciéncia
licida” (ANGELIS, 2002, p. 178).

** No conjunto destes aspectos poder-se-ia estabelecer uma analogia com a concepgéo periechontolégica de
Jaspers — que foi apresentada no segundo capitulo deste trabalho e que fundamenta o pensamento de Réhr: no
tocante ao paralelismo mutuamente articulado entre o subjetivo e o objetivo, a existéncia frente a transcendéncia
e ao papel integrador desempenhado pela razdo abrangente.
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desenvolvida hegemonicamente atraves dos livros(aspecto que apontamos antes), 0 que 0
afiniza com o papel da escrita na Filosofia, na Ciéncia e nas religides baseadas em textos

sagrados.

Herculano Pires (1993, pp. 21-28) lembra a adverténcia feita por Allan Kardec — na
introducdo de “O Livro dos Espiritos” — de que a “for¢a” do Espiritismo ndo se encontra nos
fenomenos com os quais ele lida, mas na sua “filosofia”, “o que vale dizer na sua
mundividéncia, na sua concepgdo da realidade” (p. 21). O referido autor associa a Doutrina
Espirita a Filosofia, ao indicar a necessidade — para 0s que lhe examinem as concepgdes — de
levaro pensamento a debrucar-se sobre si mesmo. Ele convém que — mesmo antes de Kardec
mas, principalmente, a partir dele — consumaram-se pesquisas sobre os fenémenos que vieram
a denominar-se espiritas. Estas pesquisas encontraram no trabalho do Codificador do
Espiritismo um aprofundamento ¢ um ordenamento, “levando-as as necessarias consequéncias
filosoficas, morais e religiosas” (p. 22). Portanto, conclui o aludido autor, a Doutrina Espirita
constitui-se num delta onde desembocam — e encontram novo curso — ndo apenas um conjunto
de estudos cientificos criteriosa e ininterruptamente formados através da observacdo e da
pesquisa mas, principalmente, um significativo manancial das tradi¢des religiosa e filosofica.

Em continuidade a esta constatacdo, Herculano Pires argumenta:

Veremos, assim, que Kardec partiu da pesquisa cientifica, originando-se desta
a Ciéncia Espirita; desenvolveu, a seguir, a interpretacdo dos resultados da
pesquisa, que resultou na Filosofia Espirita; tirou, depois, as conclusdes
morais da concepcdo filosofica, que levaram naturalmente a Religido Espirita.
E por isso que o Espiritismo se apresenta como doutrina de triplice aspecto. A
Ciéncia Espirita é o fundamento da Doutrina. Sobre ela se ergue a Filosofia
Espirita. E desta resulta naturalmente a Religido Espirita (1993, pp. 22-23).

Emmanuel* (XAVIER, 1986, pp. 23-76), ao ser indagado sobre o papel da Ciéncia no
quadro da formacgao espiritual do ser humano, afirma que “o concurso cientifico ¢ sempre 1til,
quando oriundo da consciéncia esclarecida e da sinceridade do cora¢do” (p. 23). Todavia, para
que ndo ocupe o papel “de comparsa da tirania e da destruigao” (p. 23), a ciéncia do mundo
precisa se aliar as fontes de iluminagdo dos sentimentos. Mais adiante, ao discorrer sobre as
ciéncias abstratas (como a Matematica, a Estatistica e a Ldgica), ele destaca a cooperacdo
destas ciéncias nos postulados educativos, “por adestrarem as inteligéncias, dilatando a
espontaneidade nos espiritos, de maneira a estabelecer a facilidade de compreensdo dos
valores da vida planetaria” (p. 54); ou seja, enfatiza a sua funcao em favorecer a amplia¢ao da

nossa maleabilidade compreensiva na interpenetracdo com os sentidos proprios aos multiplos

*® Espirito
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agentes que comungam conosco a presenga no planeta. Desse modo, encarece o
reconhecimento de que as atividades das referidas ciéncias “sdo processos ou meios para que
0 homem atinja a ciéncia da vida em suas mais profundas revelacdes espirituais, ciéncia que
simboliza a divina finalidade de todas as investigacOes e analises das organizacfes existentes
na Terra” (pp. 54-55).

Tratando das ciéncias aplicadas, Emmanuel — na resposta que oferece a questao n° 90,
na mesma obra — mais uma vez refere-se a necessaria e possivel convergéncia do saber

cientifico na direcdo da sabedoria integral:

90 — As ciéncias aplicadas, como a Agricultura, a Engenharia, a Medicina, a
Educacdo e a Economia representam o campo de esfor¢co dos Espiritos
encarnados, para amplificacdo dos conhecimentos do homem, em beneficio
material da Humanidade?

- As ciéncias aplicadas séo as forgas que se mobilizam para as comodidades
da civilizagdo; todavia, apesar de suas caracteristicas materiais, é dentro de
seus quadros que se organizam os esfor¢os abencoados do Espirito, em
provas de regeneracdo ou em missOes purificadoras, na sua marcha
ascencional para o perfeito.

Entrosando-se com as atividades complementares das demais expressdes
cientificas do planeta, todas se harmonizam, nas lutas do homem, como
recursos terrenos para o desiderato das finalidades divinas(XAVIER, 1986,
p.64) (grifos nossos).

Com isso, vemos que as ciéncias, de modo geral, contribuem ndo s6 para o
esclarecimento progressivo da Humanidade — em que pesem 0s desvios e 0 mau uso que
assomam frequentemente — como para a sua marcha ascencional na dire¢cdo do crescimento
espiritual, mediante a concretizacdo de condi¢des favoraveis aos esforcos que mobilizam o ser
humano nesta marcha. S&o recursos que vigoram no fazer cultural-historico, arregimentados
através do fazer cientifico, e que convergem com o desiderato da educagdo espiritual.
Lembramos, como nos referimos antes, que a Ciéncia, aqui, ndo esta sendo tomada em uma
concepcao positivista ou, de algum outro modo, reducionista. Incorporam-na tanto
explicagfes quanto significados, relagdes de causa e efeito quanto sentidos, mediacdo quanto
a sua imprescindivel articulacdo com o ser, além de ndo ser entronizada no papel de génese

Unica do saber valido.

Sem embargo, ainda no tocante a convergéncia do saber humano para a sabedoria,
conforme o entendimento espirita, o fazer cientifico ndo prescinde de uma alianga com a
atividade filosofica. Por isso, quanto a Filosofia, Emmanuel (XAVIER, 1986, p. 77) — em

resposta a questdo 115, no interior da mesma referéncia — afirma:
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115 — E a Filosofia a interpretacéo sintética de todas as atividades do espirito
em evolucdo na Terra?

A Filosofia constitui, de fato, a simula das atividades evolutivas do Espirito
encarnado, na Terra. Suas equaces séo as energias que fecundam a Ciéncia,
espiritualizando-lhe os principios, até que unidas uma a outra,
indissoluvelmente, penetrem o atrio divino das verdades eternas.

Conforme este entendimento, e considerando que a Filosofia tém por objeto a relagéo
entre 0 pensamento e a realidade, sendo o pensamento debrucado sobre si mesmo, ela
compendia, na interpretacdo (auto)reflexiva que lhe é caracteristica, as atividades evolutivas
do ser em sua romagem humana. A Filosofia se constitui em um sumario aberto de
possibilidades, éxitos e desventuras colimados pelo ser inteligente. N&do obstante, ela esta
vinculada a Ciéncia de modo a fecunda-la, em um fazer humano onde, mediante as equacdes
criticas e propositivas que traduz, sempre renovadas, as suas interativas energias provoquem
impulsos espirituais-sapienciais-integrativos sobre as aquisi¢des do cabedal cientifico.
Deslocando-se uma a outra (Filosofia e Ciéncia) — e tornando-se gradativamente indissollveis
na permeabilizacdo entre a subjetividade e a objetividade — levam o ser espiritual a

aproximacdo com a sabedoria.

Em virtude disso, a Doutrina Espirita destaca o ascendente providencial-espiritual no
advento e no desenvolvimento da Ciéncia e da Filosofia. A exemplo do que faz Herculano
Pires ao penetrar com a sonda da investigacdo em seus escaninhos — conforme vimos acima —
o Espiritismo incorpora as motivacBGes cientificas e filos6ficas ao seu proprio fazer
doutrinario, buscando delinear o carater educativo-espiritual que lhes compete. Nao, porém,

sem ali-lo ao fazer religioso:

No seu aspecto cientifico e filosdfico, a doutrina sera sempre um campo nobre
de investigagcbes humanas, como outros movimentos coletivos, de natureza
intelectual, que visam o aperfeicoamento da Humanidade. No aspecto
religioso, todavia, repousa a sua grandeza divina [...] estabelecendo a
renovacdo definitiva do homem, para a grandeza do seu imenso futuro
espiritual (XAVIER, 1986, pp. 19-20).

O triplice aspecto da Doutrina Espirita conjuga-se, desse modo, como um conjunto de
forcas que visa favorecer a busca e o0 alcance da espiritualidade pelo ser humano que se lhe
associe as motivagdes intrinsecas, conforme explicita Emmanuel ao responder a questéo 260

da obra retrocitada, na qual trata dos papeis da Ciéncia, da Filosofia e da Religi&o:

260 — Em face da Ciéncia e da Filosofia, como interpretar a Religido nas
atividades da vida?

- Religido é o sentimento Divino, cujas exteriorizacGes sdo sempre o Amor,
nas expressdes mais sublimes. Enquanto a Ciéncia e a Filosofia operam o
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trabalho da experimentacdo e do raciocinio, a Religido edifica e ilumina os
sentimentos.

As primeiras se irmanam na Sabedoria, a segunda personifica o Amor, as
duas asas divinas com que a alma humana penetrara, um dia, nos pérticos
sagrados da espiritualidade (XAVIER, 1986, p. 157).

Obviamente, a compreensdo em torno da Religido nesta assertiva refere-se a uma
perspectiva ideal, a uma ideia regulativa de Religido que a associa, de modo completo, a
espiritualidade; distante, portanto, do ponto de vista sob o qual ela é encarada simplesmente
em sua conformacgéo socio-politico-institucional. Esta concepgdo do sentimento divino como
atividade vital da Religido, podemos encontrar ilustrada no episodio a seguir, narrado por

Humberto de Campos*’:

Nos primeiros dias do ano 30, [...] sentado como um peregrino, nas
adjacéncias do Templo, Jesus foi notado por um grupo de sacerdotes e
pensadores ociosos [...]. Alguns deles se afastaram, sem maior interesse, mas
Hana [...] aproximou-se do desconhecido e dirigiu-se-lhe com orgulho:

- Galileu, que fazes pela cidade?

- Passo por Jerusalém, buscando a fundacdo do Reino de Deus! [...]

- Reino de Deus? [...] E que pensas tu venha a ser isso?

- Esse Reino é a obra divina no coragéo dos homens! [...]

- Obra divina em tuas maos? [...] — Com que contas para levar avante essa
dificil empresa? Quais sdo os teus seguidores e companheiros? [...]

- Meus companheiros h&o de chegar de todos os lugares [...].

- Sim — observou Hana — os ignorantes e os tolos estdo em toda parte de Terra.
Certamente que esse representard o material de tua edificacdo. Entretanto,
propdes-te realizar uma obra divina e ja viste alguma estatua perfeita
modelada em fragmentos de lama?

- Sacerdote — replicou-lhe Jesus [...], nenhum marmore existe mais puro e
mais formoso do que o do sentimento, e nenhum cinzel € superior ao da boa-
vontade (XAVIER, 1985, pp. 25-26) (grifos nossos).

Assim, o “sentimento divino” a que Emmanuel se refere, fator crucial da Religido que
propicia a penetracdo da alma humana na sua espiritualidade, é a obra divina que edifica e
ilumina os sentimentos, viabilizada através da ‘“boa-vontade”, ou seja, a abertura do ser
humano ao sentimento do amor. Trata-se de um burilamento “por dentro”, mediante a sintonia
voluntaria e agraciada entre a criatura e o Criador, o aformoseamento dos sentimentos,
diligenciado pelo “sentimento divino”, insito nas criaturas, € ndo a adeséo a uma confissao
religiosa especifica. Como no episodio citado, o “Reino de Deus” ndo ¢ algo exterior, sendo

“a obra divina no corag¢ao dos homens”, o que pode ser identificado com a espiritualidade.

Em conclusdo, podemos afirmar que, sob esta ética, o fazer cientifico opera o trabalho
da experimentagcdo (a experiéncia conduzida com rigor, observacdo, andlise, coeréncia e

finalidade, fixada na alma humana de modo a amadurecé-la através do

* Espirito
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conhecimento),irmanando-se ao fazer filoséfico — que perscruta o sentido superior presente
em todas as experiéncias — na aproximacado asabedoria; as experiéncias, assim tomadas (como
fator do amadurecimento pelo conhecimento e participes do sentido superior), voltam-se para
a abertura e o convite ao descortino espiritual. A sabedoria integra-se ao amor, expressao
espiritual dos sentimentos iluminados e edificados no fazer religioso —sentimento divino —
propiciando a sagracao da alma humana em suaespiritualidade, que significa a presentificacéo
de Deus em si, do outro em si, da natureza em si e de si em si mesmo, conforme a nogéo de

espiritualidade a que nos filiamos.

Na terceira e Ultima parte deste capitulo (quando tratarmos da educacdo espiritual),
desenvolveremos, de modo mais circunstanciado, especificamente as caracteristicas da
Religido na educacdo, deseducacdo e reeducacdo espiritual do ser humano. Isto porqué, ainda
de acordo com a compreensdo espirita, no afa de sabermos para podermos mais e muitas
vezes obcecados por motivacOes aviltantes, temos repercutido conhecimentos e condutas

filosoficas, cientificas e religiosas que provocam o eclipse das luzes espirituais.
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4.2 Nogao de Espiritualidade: o desenvolvimento da energia mental e as dimensdes do
ser e da realidade

Gostariamos de iniciar esta segunda parte do capitulo, que discorre em torno da nogéo
de espiritualidade no Espiritismo, com uma poesia que, de algum modo, anuncia as principais
tematicas que serdo abordadas, e o angulo sob o qual o sdo. Como ela € inserida aqui a titulo
de epigrafe, ndo a comentaremos logo em seguida, como se fora uma parte das
argumentacgdes; pretendemos que ela provoque uma insinuagio estética sobre todo o item. E
uma poesia de autoria de Merlanio Maia, inspirada, segundo informacao do autor, por Castro
Alves. Aborda, lato sensu, o périplo do Espirito em sua faina evolutiva, permeada por criacéo,
liberdade, cocriacdo, felicidade, ampliddo, leis, matéria, pensamento, caminhos,
responsabilidade, Deus, producdo, impregnacédo, existéncia, experiéncia, desenvolvimento,
conhecimento, sofrimento, consciéncia, emocdo, iluminacdo, ser, amor, morte, pureza, Vitoria,

evolucdo, perfeicdo, etc. Por isso, intitula-se “O Puro Espirito” (MAIA, 2012, pp. 24-26):

Criado pra liberdade

No imo da criagdo

Aure da felicidade

De voar na amplidéo

Das galaxias afora

O Espirito de arvora

Nas Leis Sagradas de Deus
Longe da matéria densa
Liberto, co-cria e pensa
Nos novos caminhos seus

Com a forca do pensamento
Volita, transporta e voa

Seu lar é o firmamento

E o hino de Deus entoa
Perene é a sua alegria

Que aos mundos contagia
Com tudo que em si produz
Tamanha é a liberdade

Seu ser é felicidade

Saber, amor, paz e luz

Porém, quando iniciou

Das méos de Deus sua esséncia
Como nos estagiou

Existéncia a existéncia

Pelo mundo da matéria

Na densidade funérea

A experimentar, provar

Pra que assim desenvolvesse
Descobrisse e conhecesse

E pudesse raciocinar
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Rastejou orbes inteiros
Desbravando seu reinado
Foi némade e foi guerreiro
Matou, foi assassinado

Foi rei, for servo e vassalo
Abalou, sofreu abalo
Vivendo na violéncia
Carpiu dor e sofrimento
Passou por todo tormento
Pra acordar na consciéncia

Na doce filosofia

Iniciou seu pensar

Logo a ciéncia nascia

Pra o saber metodizar
Mas com a religido
Nasceu no peito a emogao
Que o manteve de pé
Unindo na consciéncia

O saber com a ciéncia

E areligido com a fé

Quando, enfim, iluminou-se
Desceu ao vale profundo
Seu ser somente acalmou-se
Quando amou todo o0 mundo
Socorrendo os decaidos

Os sofredores vencidos

Da dor, do sofrer, da sorte
Serviu, amparou, leniu,
Sofreu, chorou e carpiu

Mas venceu a prépria morte

Hoje a pureza domina

Seu ser sempre abencgoado
Inspira amor e ilumina

E de Deus o Filho Amado
Vencedor vitorioso

Seu exemplo é primoroso
Modelo de evolucéo

Que um dia todos faremos
Este caminho e algcaremos
Nosso ser a perfeicdo

Para proceder o encadeamento de significados que possam evidenciar a nogdo de
espiritualidade no Espiritismo, tomamos, como ponto de partida, a obra em que André Luiz*®
se propde a abordar 0 progresso do espirito humano (“Evolugdo em dois mundos”) através da
concatenacéo das fases e condic¢des da relacdo entre o corpo fisico e o corpo espiritual em que

esse progresso se patenteou. Emmanuel, ao introduzir a obra, fala de sua finalidade:

E assim procedeu [André Luiz] [...] para salientar que, atingindo a maioridade
moral pelo raciocinio, cabe a n6s mesmos aprimorar-lhe [ao corpo espiritual]
as manifestagbes e enriquecer-lhes os atributos, porque todos 0s nossos
sentimentos e pensamentos, palavras e obras, nele se refletem, gerando

*8 Espirito
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consequéncias felizes ou infelizes, pelas quais entramos na intimidade da luz
ou da sombra, da alegria ou do sofrimento (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 13-
14).

André Luiz, através da referida abordagem, visa destacar a no¢do de imortalidade, a
qual reputamos como central a perspectiva de espiritualidade que vislumbramos na Doutrina
Espirita. Considerando, desse modo, que a centralidade da espiritualidade se encontra na
nocdo de imortalidade, e que a competéncia de sua realizacdo é cabivel a n6s mesmos,
buscaremos constatar, conceptualmente, ao longo desta segunda parte do capitulo, a condi¢cdo
da responsabilidade como a prépria vivéncia espiritual, propiciada pela consciéncia,
acompanhada do livre-arbitrio, favorecida pelo conhecimento de si e alimentada pelo
manancial do Dever; todos estes termos destacados sdo tomados como categorias que serao
aqui desenvolvidas, de modo a fornecer uma compreenséo articulada, quicéa sinérgica, sobre a
espiritualidade na concepcao espirita. Quanto ao atingimento da maioridade moral pelo

raciocinio, citado acima, abordaremos na ultima parte deste capitulo e no proximo capitulo.

Cremos que a nocdo de imortalidade € central a espiritualidade, no pensamento
espirita, porque leva-nos a compreensdo de que o ser espiritual “é” ao se manifestar nas varias
dimensdes, em si mesmo e na realidade, e, também, ao prescindir delas, cria-las, transforma-
las, realizando-se como “criatura peregrina de Deus”, ascendendo a perfeigdo, no seio da
Criacdo. A imortalidade é vislumbrada pelo ser a medida que ele constata a impermanéncia
das suas e das varias dimensfes da realidade, desonerando-se delas apds ter-se manifestado

em suas estruturas. No tocante a isso, Carlos Torres Pastorino® elucida:

Transitando na impermanéncia corporal, o Espirito tem o dever de atender aos
impositivos humanos e sociais, superando as herancas antropossocio-
psicologicas perturbadoras, que dizem respeito ao seu processo de
desenvolvimento através dos milénios. A imortalidade, no entanto, viceja
dominadora, inevitavel, seja quando se deambula pelo corpo fisico ou quando
dele se esta liberado, pois é a realidade de onde se procede e para onde se
ruma, etapa a etapa, por meio das reencarnacoes. [...] Obstaculos surgem, [...]
normais, mantendo a perspectiva da impermanéncia que exige superacéo, a
fim de ser conscientizada essa imortalidade como esséncia da vida (2004, pp.
12-13).

Sobre esta compreensdo da imortalidade, e retornando a obra de André Luiz sob
consulta, vejamos como se refere Emmanuel a citacdo que ele mesmo faz de um versiculo

epistolar de Paulo de Tarso, ainda na introducdo da referida obra:

O Apostolo Paulo, no versiculo 44 do capitulo 15 de sua primeira epistola aos
corintios, asseverou, convincente:

* Espirito.
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- ‘Semeia-se corpo animal, ressuscitara corpo espiritual. Se ha corpo animal,
ha também corpo espiritual.’

Nessa preciosa sintese, encontramos no verbo ‘semear’ a ideia de evolugdo
filogenética do ser e, dentro dela, o corpo fisico e o corpo espiritual como
veiculos da mente em sua peregrinacdo ascencional para Deus (XAVIER,;
VIEIRA, 1977, p. 14).

E inerente a esta interpretagio emmanuelina a consideracio de que o verbo ressuscitar
abrangia o sentido de evolucdo, de vidas sucessivas, principalmente ao estar associado a
semear. A partir desta consideracdo, Emmanuel enfatiza as relacbes mutuamente influentes
entre o corpo fisico e o corpo espiritual como, alids, sugere o texto biblico. Verificamos
também, presente neste trecho, a vocagdo neotestamentéria de renovacao, de transformacéo,
de germinacdo para um novo processo. Evolucéo filogenética refere-se as relacGes evolutivas
entre 0s organismos, com énfase na morfologia; no caso, as relacbes evolutivas do ser
espiritual (mente), com base nas transformac6es morfoldgicas pertinentes aos corpos fisico e

espiritual. Cuidaremos da nog&o de mente logo adiante.

Portanto, André Luiz apresenta uma abordagem na qual deflui o pensamento espirita
sobre o alcance da espiritualidade pelo Espirito. Nela (XAVIER; VIEIRA, 1977), parte-se da
constatacdo da imanéncia absoluta do “fluido césmico” no Universo, que ¢ o “plasma divino,
hausto do Criador ou forca nervosa do Todo-Séabio. Nesse elemento primordial, vibram e
vivem constelacfes e sois, mundos ¢ seres, como peixes no oceano” (XAVIER; VIEIRA,
1977, p. 19). E tomado como referéncia o Universo, e ndo outra esfera que pudesse ser mais
abrangente ou maultipla, como uma consideracdo de multiversos, porque o autor elegeu este
corte na realidade para a analise que empreende, por considerar esta uma dimensdo da
realidade suficientemente abrangente — cabivel ao entendimento comum — e positivamente
inspiradora para a nocdo de imortalidade; um foco que oferece compreensao satisfatoria para
as relagdes que se estabelecem entre o espirito e a matéria. A nogdo inicial deste “fluido
cosmico” ¢ apresentada, no interior da Doutrina Espirita, na questdo de ntimero 27 de “O
Livro dos Espiritos”. Nela, apos distinguir as nogdes de espirito e matéria, Allan Kardec
indaga sobre a universalidade destes dois elementos gerais do Universo e os Espiritos

respondem que,

ao elemento material é preciso juntar o fluido universal, que desempenha o
papel de intermedidrio entre o espirito e a matéria propriamente dita [...]. Esta
colocado entre o espirito e a matéria; [...] suscetivel, pelas suas inumeras
combinacfes com esta e sob a acdo do espirito, de produzir a infinita
variedade de coisas de que ndo conheceis sendo uma infima parte (KARDEC,
2007, pp. 88-89).
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As denominacdes de “coésmico” ou “universal” para este “fluido” apontam para o mesmo
significado: que ele tém um carater cdsmico, estd espalhado pelo Universo. No préximo item,

dissertaremos propriamente sobre as no¢oes de espirito e matéria.

Ao partir da observagdo do “plasma divino”, André Luiz (XAVIER; VIEIRA, 1977)
aborda a questdo da acdo cocriadora dos Espiritos no Universo, acdo que é permanente e nao
tém carater de excepcionalidade, pois, o tempo todo, 0s Espiritos estdo co-criando no seio da
Criacdo, “existindo” exatamente em virtude das intervengdes que provocam na realidade,
consolidando-a, transformando-a, conformando-a, por intermédio, primeiramente, do fluido
coésmico. Em torno deste aspecto, André Luiz assim se expressa: “cabe-nos assinalar [...] que,
na esséncia, toda matéria é energia tornada visivel e que, toda energia, originariamente, é
forca divina de que nos apropriamos para interpor 0S nossos propositos aos propositos da
Criacao” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 23). Porém, esta interposi¢cao de nossos prop6sitos ndo
se dd em uma “massa criacional” vazia de disposi¢des, pois, conforme enuncia o autor, nela,
ha os propositos da Criagdo, “cujas leis nos conservam e prestigiam o bem praticado,
constrangendo-nos a transformar o mal de nossa autoria no bem que devemos realizar, porque
o Bem de Todos ¢ o seu Eterno Principio” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 23). Assim, a
interface mental-moral® se constitui como o limiar espiritual do propésito co-criador

propiciado pelo fluido universal.

O referido autor distingue, entdo, dois planos gerais de co-criacdo: um em plano maior

e outro em plano menor. Sobre a co-criacdo em plano maior, assim se refere:

Nessa substancia original, ao influxo do préprio Senhor Supremo, operam as
Inteligéncias Divinas a Ele agregadas, em processo de comunhdo
indescritivel, os grandes Devas da teologia indu ou o0s Arcanjos da
interpretacdo de variados templos religiosos, extraindo desse halito espiritual
0s celeiros da energia com que constroem os sistemas da Imensidade, em
servi¢o de Co-Criacdo em plano maior, de conformidade com os designios do
Todo-Misericordioso, que faz deles agentes orientadores da Criagdo Excelsa.
[...] Essas Inteligéncias Gloriosas tomam o plasma divino e convertem-no em
habitacbes cdsmicas, de mdltiplas expressdes, radiantes ou obscuras,
gaseificadas ou solidas, obedecendo a leis predeterminadas, quais moradias
que perduram por milénios e milénios, mas que se desgastam e se
transformam, por fim, de vez que o Espirito Criado pode formar ou co-criar,
mas sO Deus € o Criador de Toda a Eternidade (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp.
19-20).

Destarte, a co-criagdo em plano maior visa ao estabelecimento do espago-tempo vital

onde os Espiritos candidatos ao proprio aperfeicoamento encontrardo as condigdes propicias

*0 A abordagem da concepgao em torno da mente é realizada neste item. J4 a nogao de moralidade ser&
desenvolvida na terceira e Gltima parte deste capitulo.
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as formulagdes que lhes digam respeito. Para além deste Universo co-criado, no &mbito das
“realidades eternas e absolutas”, espaco e tempo sdo prescindiveis. Mas, vivenciamos no

interior de uma realidade onde eles s@o recursos inexpugnaveis para a nossa autoconquista:

Pergunta — O espaco e 0 tempo serdo apenas formas viciosas do intelecto, ou
terdo uma expressdo objetiva no esquema da realidade pura? E, neste Gltimo
caso, quais seréo as relagdes fundamentais entre espago e tempo?

Resposta — No esquema das realidades eternas e absolutas, tempo e espaco
ndo tém expressbes objetivas; se sdo propriamente formas viciosas do vosso
intelecto, elas sdo precisas ao homem como expressdes de controle dos
fendmenos da sua existéncia. As figuras, em cada plano de aperfeicoamento
da vida, sdo correspondentes a organizacdo através da qual o Espirito se
manifesta (XAVIER, 1987, p. 80).

Sob este ponto de vista, 0 Universo configura-se como a modalidade espago-temporal-
vital da realidade em que exercemos a nossa autoconquista através da co-criacdo em plano
menor. Esta espécie de co-criacdo estd sob a apanagio da formacdo e identificacdo de si
mesmo com a constituicdo de dois corpos em permanente transformacdo: o individual e o

coletivo.

As inteligéncias humanas que ombreiam conosco utilizam o mesmo fluido
césmico, em permanente circulacdo no Universo, para a Co-Cria¢do em plano
menor, assimilando os corplsculos da matéria com a energia espiritual que
lhes é propria, formando assim o veiculo fisiopsicossomatico em que se
exprimem ou cunhando as civilizacbes que abrangem no mundo a
Humanidade Encarnada e a Humanidade Desencarnada (XAVIER; VIEIRA,
1977, p. 23).

Assim, o fazermo-nos a nds mesmos é uma agdo co-criadora em que constituimos e
desconstituimos o nosso corpo individual (veiculo fisiopsicossomatico) e 0 nosso corpo
coletivo (Humanidade), o que é assinalado pelo mesmo principio de duracdo variavel
apontado na co-criagdo em plano maior (guardadas as devidas proporcdes); ou seja, é a
assimilacdo da nossa imortalidade mediatizada pelo aparecimento e desaparecimento das
dimens@es do ser e da realidade. A assunc¢do e 0 abandono dessas varias dimensdes da-se em
virtude da energia espiritual-mental que repercutimos, e o desenvolvimento desta energia do
ser constitui os episodios de nossa trajetdria espiritual. Dizendo de outro modo: a nossa
trajetdria espiritual é suportada pelas sucessivas dimensfes que assumimos e abandonamos,
ao atrai-las e esgota-las em virtude da energia espiritual-mental que repercutimos co-

criativamente na Criagdo (no caso, no Universo).

Esta constatacdo abre margem a compreensdo sobre o que é a mente, na perspectiva
espirita. Inexiste a no¢éo de mente na obra kardequiana; a sua época, este ndo era um conceito

formulado, muito menos desenvolvido. Apenas podemos encontrar esta nog¢do apresentada na
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literatura espirita do séc. XX. A obra de André Luiz a que estamos nos referindo formula as
suas concepcdes permeadas por este termo. E ndo o aborda frontalmente, mas conjugando
aproximacdes que procuraremos remontar para alcancarmos uma caracterizacdo suficiente a
nossa investigacdo. Podemos iniciar o esforco compreensivo sobre a no¢ao de mente, insita as
elucubragBes aqui exaradas, com a ultima afirmacdo do pardgrafo anterior: a nossa trajetdria
espiritual é suportada pelas sucessivas dimensdes que assumimos e abandonamos, ao atrai-las
e esgota-las em virtude da energia espiritual-mental que repercutimos co-criativamente na
Criacdo. Verificamos que a “energia espiritual-mental”, & mente, € atribuida a capacidade de
atrair e esgotar incontaveis dimensGes ao nosso ser e a realidade, repercutindo-se co-

criativamente. Esta é a sua caracteristica primordial.

André Luiz, na obra referida (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 95-102), induz a
compreensdo que a mente realiza um processo vitalista, onde assimila a forca emanante do
Criador, transubstanciando-a. A mente ¢ um fluido (plasma) “em que se lhe imprimem os
mais intimos sentimentos ¢ que define os mais intimos desejos” do espirito® (p. 98). Ela
administra a sua propria exteriorizacdo, através dos veiculos que estabelece, expedindo
estimulos, “transmitindo impulsos e avisos, ordens e sugestdes [...] aos 6rgdos e tecidos,
células e implementos do corpo por que se expressa” (p. 98); preside o “vasto sistema de
governanga do Espirito” (p. 99). A mente se caracteriza por impulsos repetidos, influenciando
todas as “zonas psicossomatossensitivas, vitalizando e dirigindo todo o cosmo biologico, para,
em seguida, atendendo ao proprio continuismo de seu fluxo incessante, espalhar-se em torno
do corpo fisico da individualidade consciente [...], organizando-lhe a psicosfera ou halo

psiquico” (p. 99). Entretanto, a mente ndo se apresenta apenas com um carater ativo, pois

a particula de pensamento, embora viva e poderosa na composi¢do em que se
derrama do espirito que a produz, € igualmente passiva perante o sentimento
gue Ihe da forma e natureza para o bem ou para o0 mal, convertendo-se, por
acumulacédo, em fluido gravitante ou libertador, acido ou balsdmico, doce ou
amargo, alimenticio ou esgotante, vivificador ou mortifero, segundo a forca
do sentimento que o tipifica e configura, nomeavel, a falta de terminologia
equivalente, como ‘raio da emogao’, forga essa que lhe opera a diferenciagdo
de massa e trajeto, impacto e estrutura. [...] Com o fluido mental carreiam-se,
desse modo, ndo apenas as disposi¢cGes mentossensitivas das criaturas, em
atuacdo reciproca, mas também imagens que transitam entre os cérebros que
se afinam pela reflexdo natural e incessante” (p. 100).

Esta caracteristica de passividade da mente, simultanea ao ativismo retromencionado,

é responsavel por grande parte das conquistas do Espirito, pois permite ndo apenas a

*! |dentificaremos, no proximo item, porque o termo “espirito”, no corpo deste texto, por vezes ¢ assinalado com
inicial mindscula e, em outras vezes, o é com maiUscula.
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imediatez do si em si mesmo, como o vinculo entre os seres, 0 que é algo central para a nogdo
de espiritualidade que vislumbramos. Mais adiante, depararemo-nos com a afirmacgdo do
“vasto oceano de energia mental”, o qual tornou possivel, sob a perspectiva espirita, o advento
da condicdo de espiritualidade ao ser, mediante a concatenacdo da responsabilidade na
consciéncia. Ndo obstante, hd que considerarmos 0 jugo que a mente impde ao Espirito,
retratando-o cruamente e constrangendo-o, de modo insopitavel, a se manifestar em realidades
diretamente relacionadas a sua vocagdo predominante. Neste sentido, “a mente, conforme seja
acionada pela vontade, torna-se carcere sombrio ou asas de libertacdo, e ninguém se Ihe exime
a influéncia” (ANGELIS, 2002, p. 220). Mas, ser humano ¢ experienciar-lhe os alvitres e,

crescer um humanidade é usufruir as conquistas que a mente favorece:

E pelo fluido mental com qualidades magnéticas de inducio que o progresso
se faz notavelmente acelerado. Pela troca dos pensamentos de cultura e
beleza, em dindmica expansdo, os grandes principios da Religido e da
Ciéncia, da Virtude e da Educacdo, da Industria e da Arte descem das Esferas
Sublimes e impressionam a mente do homem, tracando-lhe profunda
renovagcdo ao corpo espiritual, a refletir-se no wveiculo fisico que,
gradativamente, se acomoda a novos habitos. Epocas imensas despendera o
principio inteligente para edificar os prodigios da sensagdo e do automatismo,
do instinto e da inteligéncia rudimentar; entretanto, com a difusdo do plasma
criador oriundo da mente, em circuitos continuos, consolida-se a reflexao
avancada entre o Céu e a Terra, e os fluidos mentais ou pensamentos atuantes,
no reino da alma, imprimem radicais transformagbes no veiculo
fisiopsicossomatico, associando e desassociando civilizagdes numerosas para
construi-las de novo, em que o homem, herdeiro da animalidade instintiva,
continua, até hoje, no trabalho progressivo de sua prépria elevagdo aos
verdadeiros atributos da Humanidade (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 101-102).

Entrementes, André Luiz ndo desce aos escaninhos da multiplicidade de corpos que

congregam o ser espiritual®®

, preferindo deter-se no principio da nossa trajetéria espiritual,
adequadamente abordavel ao se focar o corpo espiritual, que ele também denomina, como ja
anunciado antes, de veiculo fisiopsicossomatico (psicossoma), e que Kardec denominava
como perispirito. O corpo espiritual ¢, portanto, um “santudrio vivo em que a consciéncia

imortal prossegue em manifestagdo incessante” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 26).

Neste sentido, Herculano Pires (1995) problematiza a questdo da unidade do ser
humano na concepcdo espirita, que o foca como um ser espiritual que experiencia a sua
trajetdria jungido, desde sempre, a um corpo fisico e a um corpo espiritual, sendo, portanto,

como veremos logo a seguir, uma alma, um espirito encarnado:

>2 Embora reconhega, por exemplo, que o corpo espiritual “retrata em si o corpo mental que lhe preside a
formagao” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 25). E que este corpo mental “assinalado experimentalmente por
diversos estudiosos, ¢ o envoltdrio sutil da mente” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 25).
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A concepcdo espirita do homem, como unidade trina, tanto se opde ao
dualismo religioso, quanto a0 monismo materialista e ao pluralismo ocultista.
N&o obstante, como essa concep¢do é uma sintese estética, nela encontramos
os elementos opostos, reduzidos ao equilibrio da fusdo. Assim, quando
Kardec define a alma como sendo o espirito-encarnado, temos a dualidade
alma-corpo; quando define o corpo como producdo ou projecdo do proprio
espirito, temos o monismo; e quando define o espirito como entidade
independente, possuindo as diversas fungGes da consciéncia e capaz de
projeta-las por varias maneiras, no plano espiritual e no plano material, temos
0 pluralismo. Os vérios corpos da concepgdo septendria do ocultismo
apresentam-se como simples pecas do mecanismo de manifestacdo do espirito
(p. 131).

A problematizacdo de Herculano Pires enfoca o célebre dualismo religioso da
dicotomia entre o espirito e o corpo, dualismo também presente em algumas filosofias. O
monismo materialista que ele critica é a concepgcdo de que o ser humano é unicamente um
corpo material e que a alma € um epifendmeno deste corpo. O pluralismo ocultista a que se
refere é aquele que estabelece a existéncia de sete principios (corpos) que revestem o ser
espiritual no afd de individualizar-se. Ele propde que o Espiritismo faculta uma sintese
estética, ou seja, uma sintese viva, que retine a experiéncia, o saber e o fazer existencial
humanos, congregando aspectos do dualismo, do monismo e do pluralismo que proporcionam
uma unidade, onde o destaque de cada uma dessas caracteristicas ndo se anula: a dualidade
intrinseca entre o espirito e a sua encarnacdo; a unicidade do ser espiritual ao se projetar no

corpo; e a sua pluralidade de manifestacdes.

Apos estender consideracBes sobre a filogenia do espirito (qualificado como ser
inteligente, como veremos a seguir) na Terra, partindo das expresses primarias da condi¢do
unicelular até o alcance das formas embrionarias da razdo, sempre considerando a interface
entre o principio inteligente (espirito) e a matéria, André Luiz distingue 0 momento em que
este ser ascende a categoria de alma, ndo sem antes enfatizar a sua progressividade
conquistada em virtude da fixagdo “mental” das experiéncias, obtida através da repeticao a
exaustdo, o que lhe garantiu os automatismos fisiopsiquicos, 0s quais, por sua vez, se
converteram em instintos, modalidade de inteligéncia exemplar para a sua manutencgéo vital,
tudo sob o beneplacito dos Tutores da Humanidade. O que assinalou o alcance da condicdo de
alma foi o inicio — diminuto, a principio — de um periodo de vida consciente, apds 0 decesso
do corpo fisico; isto projetou intervalos de acdo volitiva entre as existéncias fisicas, o que, até
entdo, ndo havia sido possivel. Esta condigdo nova de interposicao de seus propdsitos em uma

esfera em que esta possibilidade era ampliada sobremaneira, em virtude do carater de
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instantaneidade e de multiplicidade, garantida pela conquista do pensamento continuo, abriu

ao ser inteligente insuspeitado potencial.

A consciéncia que aprendera a realizar complexas transubstanciacdes de forca
nas diversas linhas da Natureza, em se adaptando aos continentes da esfera
extrafisica, passa a manobrar com os fendmenos de mentacéo e reflexdo, de
gue o pensamento é a base fundamental (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 95).

Em consonancia com a nogdo de mente ja exarada, mentacdo e reflexdo sdo
fendbmenos em que a alma age direta e conscientemente sobre o plasma divino
individualizado, atualizando a sua vontade e a sua emocao, repercutidos, a seu turno, de modo

inteligivel em si mesmo e em tudo 0 mais, provocando uma apreensdo psiquica consequente.

No plano espiritual [esfera extrafisica], 0 homem desencarnado vai lidar, mais
diretamente, com um fluido vivo e multiforme, estuante e inestancéavel, a
nascer-lhe da propria alma, de vez que podemos defini-lo, até certo ponto, por
subproduto do fluido cdsmico, absorvido pela mente humana, em processo
vitalista semelhante a respiracdo, pelo qual a criatura assimila a forca
emanante do Criador, esparsa em todo o Cosmo, transubstanciando-a, sob a
prépria responsabilidade, para influenciar na Criacéo, a partir de si mesma.
[...] Esse fluido é o seu proprio pensamento continuo, gerando potenciais
energéticos com que ndo havia sonhado. [...] se o plano terrestre [a esfera
fisica] é o seio tépido da vida em que o principio inteligente deve nascer,
medrar, florir e amadurecer em energia consciente, o plano espiritual [a esfera
extrafisica] € a escola em que a alma se aperfeicoara em trabalho de
frutescéncia antes que possa desferir mais amplos voos no rumo da Luz
Eterna (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 95-96).

Nas experiéncias fisicas, o ser inteligente se constitui ao interagir aos estimulos e condi¢des
propiciados pela vida, individualizando-se, acrisolando a consciéncia; nas experiéncias
extrafisicas, como alma, aperfei¢coa-se mediante o trabalho, reconhecendo-se a si mesmo em
virtude da vivacidade mental em que se manifesta: € o portico da vivéncia da espiritualidade.
Este delineamento inicial da espiritualidade no ser ndo prescinde das experiéncias fisicas, mas
se aperfeicoa ao toque da experiéncia formativa da mente automanifesta.

Como delineamento conclusivo, embora parcial, sobre a multiplicidade de dimensdes
do nosso ser e da realidade, onde desenvolvemos a nossa espiritualidade mediante a expansao
da energia mental, repercutimos a assertiva de Lins de Vasconcelos®® ao afirmar que, ao

renascermos e remorrermos muitas vezes,

Usufruimos na Espiritualidade o continente sem limites de onde viemos; no
Universo Fisico, 0 mar sem praias em que navegamos de quando em quando,
e, na Vida Eterna, o abismo sem fundo em que desfrutamos as magnificéncias
divinas (XAVIER; VIEIRA, 2002, p. 117).

53 Espirito.



132

4.2.1 Trindade Universal: Deus, espirito e matéria na formacédo do ser inteligente

Deus, espirito e matéria sdo conceituados, na Doutrina Espirita, de modo
exclusivamente articulado. Por isso, para uma abordagem sobre o Espirito, sua formacao e
desenvolvimento, torna-se imprescindivel contextualizd-lo em suas relagbes com Deus e a
matéria. O espirito €, conforme a questao ntimero 23 de “O Livro dos Espiritos”, o “principio
inteligente do Universo” (KARDEC, 2007, p. 87). A matéria, “¢ o lago que prende o espirito;
¢ o instrumento de que este se serve e sobre o qual, a0 mesmo tempo, exerce sua a¢ao”
(KARDEC, 2007, p. 87). Deus, de acordo com a questdo nimero 1 de “O Livro dos
Espiritos”, ¢ “a inteligéncia suprema, causa primeira de todas as coisas” (KARDEC, 2007, p.
77). Estas nogdes denotam os vinculos entre os trés. Deus ¢ a “inteligéncia suprema” para o
espirito, que € o0 “principio inteligente”; é, em continuidade, a “causa primeira de todas as
coisas” para a matéria que, por sua vez, ¢ “laco” (conformagao), instrumento e objeto para o
espirito; este, a seu turno, ¢ causa inteligente “do Universo”, ou seja, agente do universo
material e, “principio” para a supremacia (hegemonia, primazia, preponderancia) “inteligente”

de Deus.

Desde logo parece-nos necessario esclarecer a nogdo de inteligéncia insita a concepcao
de espirito, este referenciado como o “principio inteligente do Universo”. Preliminarmente,
Allan Kardec (2007), em “O Livro dos Espiritos”, ao efetuar uma primeira aproximacao a esta

noc¢do, no interior da sua distincdo em relacdo a vitalidade, abrange-a (a inteligéncia) como

uma faculdade especial, peculiar a algumas classes de seres organicos e que
Ihes d4, com o pensamento™ a vontade de agir, a consciéncia de sua
existéncia e de sua individualidade, bem como os meios de estabelecer
relagbes com o mundo exterior e de proverem as suas necessidades (p. 112)
(nota a questdo 71).

Assim, a inteligéncia manifesta as capacidades de exteriorizacdo, introspeccao e
relacdo (vontade, consciéncia e estabelecimento de relagdes). O ser inteligente (0 espirito),
consequentemente, é capaz de se exteriorizar, de olhar para si mesmo e de olhar para os

outros, sendo receptivo, auto e mutuamente interativo.

Em seguida, ao questionar os Espiritos quanto a origem da inteligéncia (questdo 72-a),
Kardec (2007) obtém uma resposta que inclui a afirmacdo de que ela “¢é uma faculdade

propria de cada ser e constitui a sua individualidade moral” (p. 112). Esta assertiva indica o

% O pensamento equivale & esfera mental anteriormente apresentada.
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cunho individual que a caracteriza no ser, delineando, desde entéo, a sua correlagdo com o
carater moral, pois a inteligéncia ndo € destituida de indole. Em uma questéo posterior (127),
investigando a progressao dos Espiritos, ele indaga e obtém a seguinte resposta: “Os Espiritos
sdo criados iguais quanto as faculdades intelectuais? Séo criados iguais, mas, ndo sabendo de
onde vém, é preciso que o livre-arbitrio siga seu curso. Eles progridem mais ou menos
rapidamente em inteligéncia como em moralidade” (KARDEC, 2007, p. 140). Esta resposta
situa o vinculo insubstituivel entre a inteligéncia e a moralidade. Também por esse motivo,
trataremos, no decorrer deste trabalho, simultaneamente, da liberdade e da responsabilidade,
da consciéncia e da moral. Quanto a questdo especifica do livre-arbitrio, serd abordada no

préximo item, e, por isso, voltaremos a esta questao.

Advertindo que cuidaremos da aproximacao a questdo moral na terceira e Gltima parte
deste capitulo, estimemos a compreensdo que Emmanuel (XAVIER, 1986) indica a respeito

da correlagéo entre a inteligéncia e a moral, quando indagado quanto ao progresso humano:

O sentimento e a sabedoria sdo as duas asas com que a alma se elevara para a
perfeicdo infinita. No circulo acanhado do orbe terrestre, ambos s&o
classificados como adiantamento moral e adiantamento intelectual, mas, como
estamos examinando os valores propriamente do mundo, em particular,
devemos reconhecer que ambos sdo imprescindiveis ao progresso, sendo
justo, porém, considerar a superioridade do primeiro sobre o segundo,
porquanto a parte intelectual sem a moral pode oferecer numerosas
perspectivas de queda, na repeticdo das experiéncias (pp. 122-123).

Ou seja, a inteligéncia exige um prumo valorativo, e este € oferecido pela condi¢do moral.

Em uma outra aproximacgao, Kardec (2013a) afirma que a inteligéncia “se revela por
atos voluntéarios, refletidos, premeditados, combinados, de acordo com a oportunidade das
circunstancias. [...] O ato que denota reflexdo, combinagdo, deliberagdo € inteligente” (p. 66).
Esta no¢do demonstra que o atributo da liberdade — inerente a inteligéncia — faculta-lhe a co-
criagédo e a formacéo de um acervo singular de experiéncias no qual a inteligéncia sobrepde-se
a si mesma, refunda-se, reforma-se. A inteligéncia, porém, ndo se desenvolve no vazio, sendo-
lhe necessario a “oportunidade das circunstancias”, assim sendo: as reflexdes empirica e
psiquica e o ineditismo das inteligéncias com as quais interaja. Em relagdo a formacéo de um
acervo préprio e autofomentador de crescimento, propiciado pela inteligéncia, André Luiz
(XAVIER; VIEIRA, 1977) elucida, atento as aquisi¢des do automatismo fisiologico:

O principio inteligente, no decurso dos evos, plasmou em seu préprio veiculo
de exteriorizacdo as conquistas que lhe alicercariam o crescimento para
maiores afirmagdes nos horizontes evolutivos. Dominando as células vivas, de
natureza fisica e espiritual, como que empalmando-as a seu proprio servigo,
de modo a senhorear possibilidades mais amplas de expansdo e progresso,
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sofre no plano terrestre e no plano extraterrestre as profundas experiéncias
gue lhe facultardo, no bojo do tempo, o automatismo fisioldgico, pelo qual,
sem qualquer obstaculo, executa todos os atos primarios de manutencéo,
preservacao e renovacao da prépria vida (p. 37).

A amplificacdo da vida, com a fixacdo dos automatismos fisioldgicos, é tributaria da
inteligéncia do “principio inteligente” (espirito), plasmada por este em seu proprio veiculo de
manifestacdo (corpo espiritual). Expansdo e progresso sdo os alvitres que a inteligéncia
faculta ao ser. Porém, ndo apenas o automatismo fisiolégico € conquista relativa a
inteligéncia, sendo também o referencial psiquico correspondente, como elucida André Luiz
(XAVIER; VIEIRA, 1977):

Em qualquer estudo acerca do corpo espiritual, ndo podemos esquecer a
fungdo preponderante do automatismo e da heranga na formacdo da
individualidade responsavel, para compreendermos a inexequibilidade de
qualquer separacdo entre a Fisiologia e a Psicologia, porquanto ao longo da
atracdo no mineral, da sensacdo no vegetal e do instinto no animal, vemos a
crisélida da consciéncia construindo as suas faculdades de organizacéo,
sensibilidade e inteligéncia, transformando, gradativamente, toda a atividade
nervosa em vida psiquica (p. 39).

Considerando o que j& desdobramos no item anterior sobre a relacéo entre o espirito e
a matéria, no tocante a interface entre os dois, verificamos, a partir das consideragdes acima,
gue a matéria € o interlocutor passivo e dinamico do espirito, pois interage com ele de modo
permanente e radical, o envolve, toma a forma que ele lhe da, o mobiliza, manifesta-lhe as
disposicdes, serve e é foco (laco, instrumento e objeto) para o espirito. A matéria é um
conjunto de forcas que sdo meandro e fanal para as possibilidades do espirito, nas multiplas
faixas de realidade. Vejamos as afirmativas de Emmanuel a respeito:

A matéria ndo organiza, € organizada. E ndo representa sendo uma
modalidade da energia esparsa no Universo. Os seus elementos ndo fazem
outra coisa sendo submeter-se as injuncdes do Espirito; e é a soberana
influéncia deste Gltimo que elucida todos os problemas intrincados dos seres e
dos destinos. E ao seu apelo, cedendo aos seus desejos, que todas as matérias
brutas se vém rarefazendo, oferecendo aspectos novos e delicados (XAVIER,
1987, p. 65).
A matéria mediatiza para o espiritoa sua autoformac&o (co-criagdo em plano menor, de
acordo com o enunciado no item anterior), levando-o ao reflexo sobre si mesmo e sobre a
realidade, mediante a empiria da acdo e reacdo, conforme vamos ver no proximo item.
“Espirito e matéria se confundem na exigéncia de sua propria reciprocidade. Assim, o0 homem
€ a0 mesmo tempo espirito e corpo, pois o corpo nada mais ¢ que a manifestagdo do espirito”

(HERCULANO PIRES, 1995, p. 133).
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Do ponto de vista dos principios, conforme as questdes 25 e 26 de “O Livro dos
Espiritos” (KARDEC, 2007, p. 88), espirito ¢ matéria sdo distintos um do outro; mas, a
conformidade inteligente que a matéria venha a revestir s6 é possivel quando da sua unido
com o espirito; este, por sua vez, pode se manifestar sem a necessidade daquela unido, sendo
necessario que a quem ele o faca detenha um tal arranjo singular que o possa perceber sem a
matéria. Para n6s, em geral, conforme as referidas questdes, a distingdo é conceptual. Por isso,
ha uma outra questdo de “O Livro dos Espiritos” que cuida destas mesmas nog¢des de modo
mais aproximado a realidade fisica que nos caracteriza como seres humanos e a etapa
evolutiva em que nos encontramos. Nela (questdo 27 de “O Livro dos Espiritos™), que
inaugura a parte segunda do livro (O mundo dos Espiritos), encontramos Allan Kardec
indagando sobre os Espiritos em uma condicdo sobre-substantivada (0 que pode ser
identificado pela capitalizacdo da palavra, ou seja, pela colocacdo da primeira letra em
maiuscula). Ele mesmo esclarece a razdo, em uma nota a questdo: “A palavra Espirito €
empregada aqui para designar as individualidades dos seres extracorpdreos e ndo mais o
elemento inteligente universal” (KARDEC, 2007, p. 117) (grifo original). Assim, quando
usamos, ao longo deste trabalho, e, de modo geral, em qualquer abordagem espirita, o termo
espirito, com inicial mindscula, estamos nos referindo a peculiaridade deste elemento geral do
Universo, que € a inteligéncia, distinguindo-o conceptualmente tanto da matéria quanto de
Deus; quando, por outro lado, usamos Espirito, aludimos aos seres espirituais que interagem
no Universo necessariamente uns sobre os outros (sobre os seres em geral) em virtude da
materia e atraves dela, firmada a sua individualidade em consonancia com os atributos desta
(logicamente, o atributo da inteligéncia, que lhes é peculiar, ndo deixa de existir). Em
igualdade de condi¢des, podemos supor a interdependéncia entre os Espiritos e os atributos da
divindade, o que, em resumo, da margem as afirmativas em torno tanto da materialidade

quanto da divindade dos Espiritos.

Com estas consideragdes, voltamo-nos a questdo 27 do livro mencionado, ja citada no
item anterior (na abordagem sobre o fluido universal). Nesta questdo, encontramos a seguinte
indagacdo: “Haveria, assim, dois elementos gerais no Universo: a matéria e o espirito?”
(KARDEC, 2007, p. 88); ao que os Espiritos responderam: “Sim, e acima de tudo Deus, o
Criador, o Pai de todas as coisas. Esses trés elementos constituem o principio de tudo o que
existe, a trindade universal” (KARDEC, 2007, p. 88). Em vista disso, podemos alcangar uma
perspectiva sobre os papéis dos outros dois elementos (matéria e Deus) para a autoconquista

do Espirito, e o imbricamento vital deste com ambos, constituindo o Universo.
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Sondando, portanto, um pouco mais sobre o entrelacamento entre 0s assim
denominados “trés elementos gerais do Universo”, consultemos a questdo que foi apresentada
a Emmanuel — nesta tematica “espirito e matéria” — e a resposta que ele oferece, acabando por

conduzir a reflexdo ao tema da unidade:

Pergunta — Serd licito considerar-se espirito e a matéria como dois estados
alotropicos® de um so elemento primordial, de maneira a obter-se a
conciliagdo das duas escolas perpetuamente em luta, dualista® e monista®’,
chegando-se a uma concepgéo unitaria do Universo?

Resposta — E licito considerar-se espirito e matéria como estados diversos de
uma esséncia imutavel, chegando-se dessa forma a estabelecer a unidade
substancial do Universo. Dentro, porém, desse monismo fisico-psiquico,
perfeitamente concilidvel com a doutrina dualista, faz-se preciso considerar a
matéria como o estado negativo e 0 espirito como o estado positivo dessa
substancia. O ponto de integragdo dos dois elementos estreitamente unidos em
todos os planos do nosso relativo conhecimento, ainda ndo o encontramos
(XAVIER, 1987, p. 65).

Conforme a resposta, o elemento que unifica o espirito e a matéria, que “estabelece a
unidade substancial do Universo” ¢ Deus, a “esséncia imutavel” (imutdvel porque ¢ una).
Acreditamos que isto se refere aos principios e aos fins. O monismo teria um delineamento
fisico e psiquico, ou seja, a feicdo da matéria (fisico) e a feicdo do espirito (psiquico); o
fundamento elementar destas duas fei¢des, o seu principio Unico, Deus. A conciliagdo com o
dualismo, assim compreendemos, € possivel porque a unidade é principio e a variacdo €
caminho. Sem deixar de considerar os limites humanos na investigacdo da matéria e do
movimento, o autor ainda afirma que “a ciéncia terrena, no estudo das vibracdes, chegara a
conceber a unidade de todas as forcas fisicas e psiquicas do Universo” (XAVIER, 1987, p.
80). Doravante, “o Espirito [...] ¢ também uma energia universal, que foi gerado por Deus
como todas as outras existentes, sendo porém dotado de pensamento, sendo um
principiointeligente” (PASTORINO, 2004, p. 162) (grifos originais).

Considerando a concepcao trinitaria do ser humano no Espiritismo (espirito,
perispirito e corpo), Herculano Pires (1995, p. 132) também afirma o principio monista, que

funda a unidade trina em que nos manifestamos:

O homem trino, constituido de espirito, perispirito e corpo, segundo a
concepcao espirita, ndo € entretanto uma entidade dualista ou pluralista. Pelo
contrdrio, sua natureza é monista, no sentido unitério, original da expresséo. O
homem trino é essencialmente uno, porque é espirito, e s6 este o define como

> Fendmeno onde possam existir formas distintas de um mesmo elemento.

% Concepgdo que apreende a realidade e a condigdo humana como a coexisténcia irredutivel entre dois principios
béasicos, antagdnicos e dessemelhantes.

> padrdo de pensamento segundo o qual a realidade é constituida por um principio tnico, um fundamento
elementar, sendo os maltiplos seres redutiveis a esta unidade.
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ser. O perispirito e o corpo fisico ndo sdo mais do que os instrumentos da sua
manifestacdo. No fenbmeno da morte, temos o aniquilamento do corpo fisico,
seguido da sobrevivéncia pelo perispirito. Este também pode ser aniquilado, e
a ele sobrevivera o espirito, que o0 reconstruird quando necessario, como
também reconstruira o corpo fisico.

A continuidade da abordagem sobre a tematica da unidade leva a seguinte questao:

Pergunta — Todos nés temos consciéncia dos principios de unidade e variacdo, ou
de universalidade e individualidade, que funcionam juntos em nosso mundo.
Onde se encontra o ponto de interagdo, ou lugar de reunido desses dois termos
opostos?

Resposta — Se temos ai*® consciéncia dos principios de unidade e variaco, ainda
aqui®® os observamos, sem haver descoberto o seu ponto intimo de unido.
Todavia, o principio soberano de unidade absorve todas as variagoes, crendo nés
que, sem perdermos a consciéncia individual no transcurso dos milénios,
chegaremos a reunirmo-nos no grande principio da unidade, que é a perfeicéo
(XAVIER, 1987, p. 81).

Portanto, compreendemos gue a unidade estipulada para o espirito e a matéria é aquela
que sera alcancada na perfeicdo, mediante o trabalho realizado pelo Espirito com a
potencialidade que lhe oferece a matéria, sobre si mesmo e sobre esta, conforme ficou

delineado no item anterior, e sera esmiucado no préximo.

O espectro da perfeicdo® é uma outorga de Deus ao espirito e & matéria. Deus se
configura para o Espirito, sob esse ponto de vista, como a imediatez da perfeicdo que €, por
sua vez, mediatizada pelas experiéncias proporcionadas no “caldeirdo” reflexivo da matéria
(empiria da acdo e reacdo). Esta imediatez da perfeicdo, que ndo prescinde da mediacao
empirica e psiquica, é facultada no imo do ser inteligente, pela Inteligéncia Suprema, em um
arranjo progressivamente imediato: as “leis de Deus na consciéncia”. Kardec (2007, p. 402),
apos capitular que a lei natural é a lei de Deus, que ela é verdadeira para a felicidade do ser
humano e que é-lhe facultado conhecé-la e, mediante seus esforgos, compreendé-la, indaga:
“Onde esté escrita a lei de Deus?”. E a resposta que obtém é: “Na consciéncia”. Neste sentido,
retornamos a nocao inicial de espiritualidade no Espiritismo, que anunciamos na Introduc&o:
ela € o nucleo onde se desenvolvem os principios que fomentam o sentido das relagdes que se
estabelecem progressivamente entre os seres, as “leis de Deus na consciéncia”. AsSSim, 0
vinculo formativo-espiritual entre o Espirito e Deus, segundo a Doutrina Espirita, ocorre
fundamentalmente na consciéncia, mediante a perspectiva do seu aperfeicoamento, conforme

procuraremos esmiucar a seguir.

*% Na esfera fisica.
*¥ Na esfera extrafisica.
% A perfeicdo é um atributo de exceléncia: perfeito bem, perfeita felicidade, perfeita vida, perfeito amor, etc.
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4.2.2 Responsabilidade, Livre-arbitrio, Consciéncia, Conhecimento de si e Dever na
autoformacdo do ser espiritual

A Doutrina Espirita considera a vivéncia espiritual, ou espiritualidade, como um
comprometimento auténomo, baseado na condicéo de responsabilidade®, perante si mesmo e
os outros seres. Esta “condic¢do de responsabilidade” tém seus prodromos na natureza humana
desde o homem primitivo, com o desenvolvimento de sua energia mental, através do exercicio
incessante da palavra, conforme ja nos referimos no primeiro item desta segunda parte do
capitulo. André Luiz (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 73-78), ao abordar o transformismo do
corpo espiritual®® ao longo do tempo, afirma que esta expansdo do pensamento estabeleceu, a
partir de entdo, um oceano de energia sutil onde as consciéncias passaram a se refletir umas as
outras. Estabeleceu-se o justo despertamento para a responsabilidade com a condugédo do
prépria jornada. A ideia moral da vida passou a fazer parte das cogitacbes humanas. Deu-se,

desse modo, 0 nascimento da responsabilidade:

A ideia de Deus iniciando a Religido, a indagacéo prenunciando a Filosofia, a
experimentagdo anunciando a Ciéncia, o0 instinto de solidariedade
prefigurando o amor puro, e a sede de conforto e beleza inspirando a
nascimento das indlstrias e da artes, eram pensamentos nebulosos torturando-
Ihe a cabeca e inflamando-lhe o sentimento.

Nesse concerto de forcas, a morte passou a impor-lhe angustiosas perquirigdes
e, enterrando os seus entes amados em sepulcros de pedra, o homem rude, a
iniciar-se na evolucdo de natureza moral, perdido na desértica vastiddo do
paleolitico, aprendeu a chorar, amando e perguntando para ajustar-se as Leis
Divinas a se lhe esculpirem na face imortal e invisivel da prépria consciéncia.
Foi entdo que, em se reconhecendo infimo e fragil diante da vida,
compreendeu que, perante Deus, seu Criador e seu Pai, estava entregue a si
mesmo. O principio da responsabilidade havia nascido” (XAVIER; VIEIRA,
1977, p. 78).

O incitamento mental provocado pela reflexdo entre as criaturas agregou as ideias e 0s
sentimentos em nucleos compartilhados e multiformes, tornando o fluxo mental de cada um
mais vigoroso, produtivo e interativo, fortalecendo a sensagéo da condugédo de si mesmo. Esta

sensacdo levou o ser a fixacdo da propria energia mental na nocao intima de trajetéria que, por

61 ARESPONSABILIDADE é a possibilidade de prever os efeitos do préprio comportamento e de corrigi-lo com
base em tal previsdo, incluir nos motivos do comportamento a previsao dos possiveis efeitos dele decorrentes. E a
assuncao dos préprios atos, o reconhecimento de sua autoria e a aceitacdo de suas consequéncias, sejam estas
positivas ou negativas. A responsabilidade baseia-se na nogao de escolha, que é essencial ao conceito de liberdade
limitada ou livre-arbitrio, inscreve-se neste conceito (ABBAGNANO, 1998) (JAPIASSU; MARCONDES, 1989).
%2 Refere-se, neste caso, as transformacdes que o corpo espiritual do ser humano sofreu ao longo do seu processo
evolutivo em suas diversas experiéncias fisicas e extrafisicas, jungido, no primeiro caso, aos seus similes, do
nascimento a morte, sucessivamente.
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sua vez, acendeu-lhe a perspectiva (co)criadora. Entdo... as ideias, as indagacdes, as
experimentacOes, o impeto gregario, a vontade de mais e melhor... Todavia, a finitude e a
situacdo angusta e fragil em que se reconhecia deblateravam com a imortalidade que se
insculpia, incipiente e soberana, na sua prépria consciéncia (as leis divinas), exalcada no seio
da vida, da qual participava. Instado pela condicdo co-criadora e submetido a trajetoria de
perfeicdo®, que unicamente a si poderia atribuir, partindo de infima posicéo, perdido, mas ndo

abandonado pela Inteligéncia Suprema, o ser espiritual inteligiu a sua responsabilidade.

Os fanais de co-criacdo na vida e de renovacdo de ideais com vistas a perfeicdo, que

cabem a responsabilidade, sdo ressaltados pelo Instrutor Eusébio (XAVIER, 1977b, p. 35):

S6 os que se banham no suor da responsabilidade conseguem cunhar novas
formas de vida e de ideal renovador. Os demais, chamem-se monarcas ou
principes, ministros ou legisladores, sacerdotes ou generais, entregues a
ociosidade, classificam-se na ordem dos sugadores da Terra; ndo chegam a
assinalar sua permanéncia proviséria na Crosta do Planeta; adejam como
insetos multicores, tornando a poeira de que se alcaram por alguns minutos.

O surgimento da responsabilidade no panorama mental do ser humano suscitou o

despertamento da consciéncia®*:

Incorporando a responsabilidade, a consciéncia vibra desperta e, pela
consciéncia desperta, os principios de acdo e rea¢do funcionam, exatos, dentro
do proprio ser, assegurando-lhe a liberdade de escolha e impondo-lhe,
mecanicamente, os resultados respectivos, tanto na esfera fisica quanto no
Mundo Espiritual (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 81).

Portanto, a ativacdo da consciéncia tornou-se possivel em virtude da abertura mental
provocada pelas perquiricdes que absorveram o ser em seu responsavel autorreconhecimento.
Com isso, a constatacdo que suas atitudes resultavam em consequéncias instaurou a
vivacidade consciencial, onde os impetos de cada momento vivido, que se configuravam
anteriormente quais relampagos ou fragmentos de duracdo exclusiva — heranca das fixacdes
do reino animal, adquiriram a condicdo de continuidade, passando a ser sentidos como
fazendo parte de uma tessitura que os ligava, asseguradamente, ao que vinha adiante, que
passou a ser pressentido; do mesmo modo, se encadeavam com o0 que ja fora vivido,
ressaltando a percepcdo de que os acontecimentos resultavam das atitudes tomadas. Acao e
reacdo passaram a se caracterizar como experiéncia empirica e psiquica. O principio da acdo e
reacdo ja estava presente, como experiéncia empirica, desde o proscénio do ser inteligente, ja

que ele ¢ o “clima” favoravel ao trabalho da mente, que fixa, automatiza e exterioriza os

%% Cuidaremos da perspectiva de perfeicdo logo adiante.
% Desenvolveremos a nog&o de consciéncia mais adiante, ainda neste item.
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valores que sO assim podem tomar corpo; mas, com a ativacdo da consciéncia, a propria
experiéncia foi apropriada pelo ser que, desde entéo, a realiza autonomamente, reconhecendo-
se a si mesmo. A liberdade de escolha emergiu como premissa inequivoca desta equacéo de
causa e efeito, o que qualificou moralmente o ser inteligente. O acrisolamento da nocéo de
responsabilidade, consciencialmente ativada, foi potencializada ndo apenas na experiéncia
fisica, sendo também na extra-fisica, o que possibilitou — como j& nos referimos — o inicio de
uma vida nesta Ultima esfera, sustentada em periodos inicialmente muito curtos, porém,

sucessivamente ampliados.

Concatenando alguns setores de sementeira e colheita, acdo e reacdo em que 0 Ser
humano transita no mundo, vivenciando a sua liberdade e a sua responsabilidade, Emmanuel

pontua:

POSSE — O homem € livre para reter quaisquer posses que as legislacdes
terrestres lhe facultem, de acordo com a sua diligéncia na acdo ou seu direito
transitorio, e serd considerado mordomo respeitavel pelas forgas superiores da
vida se as utiliza a beneficio de todos; mas, se abusa delas, criando a penuria
dos semelhantes, de modo a favorecer os proprios excessos, encontrara nas
consequéncias disso a fieira de prova¢cdes com que aprendera a acender em si
mesmo a luz da abnegagéo. [...]

ESTUDO — O homem ¢ livre para ler e escrever, ensinar ou estudar tudo o
que quiser, e conquistara a posicdo de sabio se mobiliza os recursos culturais
em auxilio daqueles que Ihe partilham a romagem terrestre; mas, se coloca 0s
valores da inteligéncia em apoio do mal, deteriorando a existéncia dos
companheiros da Humanidade com o objetivo de acentuar o préprio orgulho,
encontrarad nas consequéncias disso a fieira de provagdes com que aprendera a
acender em si mesmo a luz do discernimento.

TRABALHO — O homem é livre para abracar as tarefas a que se afeicoe e
sera honorificado por seareiro do progresso se contribui na construcdo da
felicidade geral; mas, se malversa o0 dom de empreender e de agir, esposando
atividades perturbadoras e infelizes para gratificar os seus interesses menos
dignos, encontrara nas consequéncias disso a fieira de provagGes com que
aprenderd a acender em si mesmo a luz do servico aos semelhantes
(EMMANUEL, 2008, pp. 207-209).

Neste ambito, constatamos que a vivéncia da responsabilidade conduz o ser a sua

espiritualidade; também porque o leva ao alcance do sentido da vida:

A responsabilidade resulta da consciéncia que discerne e compreende a razdo
da existéncia humana, sua finalidade e suas metas, trabalhando por assumir o
papel que Ihe esta destinado pela vida (ANGELIS, 2000, p. 65).

Assim, a responsabilidade consubstancia-se como o “oraculo” onde o sentido da vida,
singular em cada ser inteligente, manifesta-se-lhe gradativamente. A consciéncia extrai da
vida, onde o ser est insito, o sentido de sua existéncia, além de assegurar as condicGes

intimas para a assuncao dos papéis que o correspondam. Nesse conddo, Emmanuel assinala:
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Forgoso consideres o valor da tarefa em tuas méos. Ela se define por mandato
do Alto, designio de Deus em ti e junto de ti. Indubitavelmente, é preciso nos
acomodemos a convicgdo de que nada somos e nem realizamos sem Deus.
Isso, porém, ndo nos exonera da obrigagdo de anotar o sentido particular das
responsabilidades que nos foram concedidas. [...] Reflete [...] nos créditos
individuais de que a Providéncia Divina te enriqueceu. [...] Consideremos [...]
isso para reconhecer que nos foi atribuida a cada um determinada area de
atuacdo, na qual o servico que se nos designa [...] se reveste da maior
significacdo, tanto para aqueles a quem nos cabe servir, quanto para nds.
Pondera, assim, na importancia das obrigacbes que a vida te confere,
observando que Deus te esculpiu como ndo esculpiu a mais ninguém
(XAVIER, 1973, pp. 147-148).

A realizacdo do sentido da vida, através do exercicio da responsabilidade, harmoniza,
no ser inteligente, a insopitavel inscricdo da imortalidade em seu seio com as realidades
existenciais angustas e frageis as quais esta sujeito em sua trajetéria, que ndo se compadece
do proprio aperfeicoamento: “a responsabilidade liberta o individuo de si mesmo, algando-0

aos planos superiores da vida” (ANGELIS, 2000, p. 67).

Destarte, 0 exercicio da responsabilidade ndo prescinde da experiéncia da liberdade.
E, a medida que a responsabilidade se amplia, a liberdade cresce. A responsabilidade se
antepOe e atrai 0 ser para a experiéncia da liberdade, que se converte, assim, em realizagéo
espiritual. A responsabilidade abre ao ser o panorama da imortalidade, com o qual ele se
liberta da condicdo limitada e deficiente que enverga em cada etapa evolutiva, progredindo na
medida do seu talante. A liberdade realiza-se na condi¢do co-criadora, transformadora de si e
engendradora da vida. A liberdade, portanto, é um direito “que se consolida, na razdo direta
em que o homem se autodescobre e se conscientiza, podendo identificar os proprios valores,

que deve aplicar de forma edificante, respeitando a natureza e tudo quanto nela existe”

(ANGELIS, 2002, p. 202).

Considerando que a determinacdo divina — assim como a expansao da liberdade na lei
universal — é a do bem e da felicidade para todas as criaturas, Emmanuel oferece a seguinte

imagem quanto a vigéncia da liberdade e da responsabilidade no lidar humano:

O Espirito que, de algum modo, j& armazenou certos valores educativos, é
convocado para esse ou aquele trabalho de responsabilidade junto a outros
seres em provacao rude, ou em busca de conhecimentos para a aquisicdo da
liberdade. [...] O administrador de uma institui¢do, o chefe de uma oficina, o
escritor de um livro, o mestre de uma escola, tém a sua parcela de
independéncia para colaborar na obra divina, e devem retribuir a confianga
espiritual que lhes foi deferida. Os que se educam e conquistam direitos
naturais, inerentes a personalidade [...] estardo aptos a cooperar no servigo das
ordenagbes, [..] no mecanismo de responsabilidade da consciéncia
esclarecida (XAVIER, 1986, pp. 85-86).
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A liberdade estd inserida, desse modo, no amplexo da confianca, da fraternidade e da
educacdo espiritual. “Dai a necessidade de concluirmos com a apologia da Humanidade,
salientando que o homem que atingiu certa parcela de liberdade esta retribuindo a confianca
do Senhor” (XAVIER, 1986, p. 86). O predominio do clima de confianga espiritual € inerente
ao uso sensato da liberdade pois, conforme acentua Carlos Torres Pastorino, “sem maturidade
psicoldgica e valor moral, a busca da liberdade é uma sede ainda insaciavel, por faltarem o
conhecimento da sua realidade e a experiéncia de vida em campo aberto favorecendo todos"
(2004, p. 228). Nada obstante, consoante os imperativos da fraternidade e da educacéo
espiritual a que possamos nos submeter, “todo o empenho que se possa direcionar em favor da
liberdade devera ser envidado, a fim de apressar os dias em que se podera viver e agir com
sabedoria e consciéncia” (PASTORINO, 2004, pp. 229-230). Este é o caminho de
enfrentamento das nossas limitacdes e fragilidades. Considerando a realidade deficiente que
nos caracteriza, mas perscrutando o amparo da confianca que sustenta 0s nossos esforcos na
dire¢do de um mundo mais feliz, Pastorino (2004, p. 230) pondera que sdo “a liberdade de
consciéncia e de acdo o caminho que facultara a vivéncia do amor e da iluminagdo para
tornar-se este um reino de paz, no rumo daquele outro, o reino da imortalidade”. Neste
sentido, Emmanuel (2013, pp. 243-245) enfatiza a funcéo do livre-arbitrio na modificac¢do do

panorama espiritual em que nos movimentamos:

Toda melhora parece distante. Toda superacdo surge como sendo quase
impossivel. Pediste, porém, o berco terrestre no exato lugar em que te cabe
aprender e reaprender. Nao olvides, por isso, que o dominio da licdo n&o
dispensa a vontade. [...] Ainda hoje, é possivel que encontres sombras
enormes... O obstaculo dos que te ndo compreendem, a palavra dos que te
insultam, o apontamento insensato ou as lagrimas que a prova redentora
talvez te venha a pedir... Mas podes usar o siléncio e a oracdo, clareando o
caminho... [...] Para isso, porém, é preciso ndo esquecer 0s recursos singelos
que tanta gente deixa ao olvido... O minuto de tolerancia. O esquecimento de
toda injaria. O concurso andnimo. A bondade que ninguém pede. O contato
do livro nobre. A enxada obediente. A panela esquecida. O tanque de lavar. A
agulha simples. A flor da amizade. O resto de pdo. Queixas-te de necessidade
e desencanto, fadiga e discordia, abandono e soliddo, mas, se realmente
desejas, tudo pode mudar.

No plano de estudos de “O Livro dos Espiritos™, a liberdade ¢ considerada um direito
natural que ndo se opde & obrigagdo de respeitar os direitos alheios (questdo 827), pois, como
ja vimos, ela é decorrente exatamente da responsabilidade que, obviamente, se estende aos
outros. Também, compreende-se que ndo ha liberdade absoluta para o ser humano em
nenhuma condicdo no mundo (questdes 825 e 826), até porque ser-lhe-ia necessario realizar a

plena responsabilidade e ter alcangado a perfeicdo. N&o obstante, concebe-se que a forja da
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liberdade encontra-se no pensamento®, na mesma medida que o fulcro da responsabilidade af
se guarnece (questdes 833 e 834). Neste sentido, afirma Joanna de Angelis (2002, p. 202): “a
liberdade comeca no pensamento, como forma de aspiracdo do bom, do belo, do ideal que s&o
tudo guanto fomenta a vida e a sustenta, da vida e a mantém”. Da liberdade de pensamento
decorre a liberdade de consciéncia (questfes 835 a 842). A consciéncia é um pensamento
intimo, reflexivo, onde, na mais profunda intimidade entre a criatura e o Criador, 0 ser se
constréi singularmente na presenca de Deus, presenca facultada pelos meandros da
responsabilidade. Conjugando em si os anelos do pensamento e a autonomia consciencial, 0
ser exerce a liberdade de agir: o livre-arbitrio de seus atos (questfes 843 a 850), que €, para a
Doutrina Espirita, o foco plausivel (e limitado) da liberdade exercida pelo ser em ascensdo
espiritual. Tanto € que, retornando a questdo 127 da referida obra, citada por ocasido da
aproximacdo a noc¢do de inteligéncia, encontramos Kardec obtendo a seguinte resposta a
indagacédo sobre a equivaléncia da origem intelectual dos Espiritos: “Sao criados iguais, mas,
ndo sabendo de onde vém, € preciso que o livre-arbitrio siga seu curso” (KARDEC, 2007, p.

140). A progressiva liberdade de agir dentro das possibilidades de escolha.

Considerando os papéis do livre-arbitrio® e do determinismo para a aquisicdo da
experiéncia na existéncia humana, Emmanuel destaca a finalidade benéfica que cabe aos dois,
na medida em que a autodeterminacdo, ampliada mediante o conhecimento que a experiéncia
favorece, repercute, de modo Unico e criativo, o fanal da imortalidade postulada no

engendramento dos destinos:

Determinismo e livre-arbitrio coexistem na vida, entrosando-se na estrada dos
destinos, para a elevacdo e redencdo dos homens. [...] O primeiro é absoluto
nas mais baixas camadas evolutivas e 0 segundo amplia-se com os valores da
educagdo e da experiéncia. Acresce observar que sobre ambos pairam as
determinagdes divinas [...]. Estabelecida a verdade de que o homem € livre na
pauta de sua educagdo e de seus méritos, na lei das provas, cumpre-nos
reconhecer que o préprio homem, a medida que se torna responsavel, organiza
0 determinismo da sua existéncia, agravando-o ou amenizando-lhe os rigores,
até poder elevar-se definitivamente aos planos superiores do Universo
(XAVIER, 1986, pp. 83-84).

% |embremos os atributos da esfera mental anteriormente elencados.

% O LIVRE-ARBITRIO é a faculdade de determinar, com base em sua consciéncia, a sua propria conduta,
liberdade de escolha alternativa, liberdade de autodeterminacdo que consiste numa decisdo. Medida de
possibilidade, escolha motivada ou condicionada. E a condicao de possuir, em determinado grau ou medida,
determinadas possibilidades. E uma liberdade de agir. O determinismo a que esta submetido néo é o da
necessidade absoluta, mas o dos limites e condi¢Bes que tornam possivel a possibilidade de escolha
(ABBAGNANO, 1998) (JAPIASSU; MARCONDES, 1989).
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A ampliacdo do livre-arbitrio frente ao determinismo é realizacdo espiritual, sem que a
experiéncia do determinismo deixe de sé-lo. Esta expansao da liberdade de agir proporciona e

é alimentada pelo conhecimento que, por sua vez, atualiza a responsabilidade.

Desse modo,

[...] o conhecimento que liberta, propde ao homem uma consciéncia
responsavel. A responsabilidade decorre da perfeita identificacdo entre o que
o0 individuo conhece e a forma pela qual se comporta. A responsabilidade é
conquista intelecto-moral de relevancia para a vigéncia da vida enobrecida na
Terra (FRANCO, 1987, p. 10).

Verifica-se uma relacdo crucial entre liberdade e responsabilidade, mediada pela
consciéncia. A liberdade “respira a longos haustos” alimentada pelo “oxigénio” do
conhecimento, mas s6 se consolida no “ciclo de substitui¢do gasosa e renovagao vital” com a
consciéncia e o comportamento responsavel. A responsabilidade é, assim, o telos (a
finalidade, o sentido) da liberdade. Sem conhecimento ndo ha liberdade. Sem liberdade, é
impossivel a responsabilidade. Com esta, a consciéncia libertada assume o comportamento

coerente entre o que sabe e o que faz, realiza-se espiritualmente.
O conhecimento que liberta, principalmente, é o conhecimento de si mesmo:

- Em matéria de conhecimento, onde poderemos localizar a maior necessidade
do homem?

- Como nos tempos mais recuados das civilizagdes mortas, temos de reafirmar
gue a maior necessidade da criatura humana ainda é a do conhecimento de si
mesma (XAVIER, 1986, pp. 83-84).

Em relagdo ao conhecimento de si, encontramos, na Doutrina Espirita, uma énfase
significativa sobre esta pratica, que envolve tanto aspectos cognoscitivos quanto afetivos, e
que conta com os recursos da individualidade corpéreo-material e da empiricidade®’ inerente
as estacOes sensiveis em que o ser inteligente estagia, conforme nos referimos antes. Esta
pratica é considerada relevante quando se esta buscando a espiritualidade. E tida, conforme
verificaremos em seguida, como um meio fundamental para esta finalidade, pois revela tanto
os valores capazes de nos levar a integragdo conosco mesmo, com Deus e com 0s outros seres
(a conquista da espiritualidade) — valores que devem ser consolidados e aprofundados no
cerne da nossa conduta — quanto os (des)valores que nos afastam desta integracdo ou a
impossibilitam — estes, carecendo ser desmobilizados do controle das nossas atitudes. Do

mesmo modo, o autoconhecimento, ao “iluminar”, com a luz da consciéncia, os quadrantes do

% Empiricidade: o que é baseado na experiéncia pessoal e comum, tudo aquilo que se aprende vivendo e em
contato mediante os sentidos.
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nosso ser, leva-nos a abertura para a imortalidade, que é central a nossa espiritualidade, na
compreensdo espirita, como vimos acima. Trataremos deste papel do autoconhecimento na
aproximacdo que ele possibilita a imortalidade logo mais adiante, quando nos referirmos aos

trés extratos da Casa Mental.

Ney Prieto Peres (1997) esclarece, no ambito de uma proposta de autotransformacao,
que, sob a Gtica espirita, 0 movimento existencial do autoconhecimento tende a realizar-se,
simultaneamente: no convivio com o “proximo” (0S outros seres); através da dor (sofrimento);
e pela autoandlise. O convivio com o “proximo” ensina, constantemente, “licdes novas” (p.
25); realiza, progressivamente, “o amadurecimento de cada criatura, na medida em que
aprendemos [...] a identificar nossas reaces [...] e a disciplind-las” (p. 26). O autor destaca a
profundidade deste processo no convivio familiar, o seu carater continuo, os percal¢os que o
caracterizam e o ponto nevralgico que ele atinge: “é precisamente no convivio com o proximo
que expressamos a nossa condicao real, como ainda estamos [...]” (p. 29) (grifos originais). O
autoconhecimento através da dor, indica o autor, ocorre em virtude do reconhecimento da
transgressdo imposta ao “equilibrio natural que rege as existéncias” (p. 29) e do
enfrentamento das perturbagdes que lhe sdo consequentes. “Indubitavelmente, os processos de
sofrimento, nas suas mais variadas formas, provocam, na nossa alma, o despertar da
consciéncia e a ampliagdo do nosso grau de sensibilidade, para percebermos os aspectos
edificantes que o coragdo, nas suas manifestacdes mais nobres, pode realizar” (pp. 29/30). O
foco deste tipo de experiéncia pela dor € o autoconhecimento em relagdo as nossas “formas de
vida” (p. 30). No tocante ao terceiro movimento pelo conhecimento de si, afirma: “A
autoanalise é um processo sistematico e permanente de efeitos diarios e continuos, pois vamos
ao encontro de nds mesmos para explorar o nosso terreno intimo, cultivando-o, preparando-o
para produzir bons frutos” (p. 32). Este “terreno intimo” ¢ a consciéncia, que ¢, assim, “o
campo a ser explorado e cultivado, dela extirpando-se as mas tendéncias com o esfor¢o da
nossa vontade” (p. 32). A questdo da consciéncia, conforme anunciamos, sera tratada logo

adiante, mas, sobre este proceder consciente, afirma o autor:

E importante que deliberemos acelerar o nosso avanco, potencializando o
nosso consciente pela autoanalise, o seu alcance e o seu dominio sobre nés
mesmos, e exercendo constantes e progressivas mutagées individuais. [...] O
processo de autoandlise pode e deve ser utilizado mais intensamente pelo
homem, como meio de autoeducacdo permanente e ordenada. [...] Precisamos
sair da condicdo de individuos conduzidos pelos envolvimentos do meio,
reagindo e mudando, para passarmos a categoria de condutores de nds
mesmos, com amplo conhecimento das nossas potencialidades em
desenvolvimento (pp. 32-33).
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Destacamos a proposta do autor, que repercute a da Doutrina Espirita, de uso intenso da

autoanalise como recurso a autoeducacdo (espiritual) “permanente ¢ ordenada”.

Neste sentido, encontramos, no livro basilar da Doutrina Espirita®, o entendimento de
que a busca do conhecimento de si € um recurso pratico impar para o alcance da
espiritualidade. Considerando o contexto conceptual-atitudinal em que a tematica do
autoconhecimento aparece no plano de estudos da referida obra, vemos que ele (o
conhecimento de si) se apresenta como 0 meio mais eficaz para a finalidade da integracao
espiritual. O contexto a que nos referimos é o dos temas que 0 antecedem — e o instruem — no

capitulo em que ele é apresentado no livro, e o da concepg¢do geral que conforma a unidade

9 ¢¢ 2 6

tematica. Os temas que lhe estdo correlatos sdo: “as virtudes e os vicios”, “as paixdes”, “0
egoismo” e “as caracteristicas do homem de bem”; a unidade temética ¢ dada pela perspectiva

da “perfeicao moral”.

A respeito desta questdo de busca da prdpria perfeicdo, e da participacdo que nos cabe
neste fanal junto a todos os seres, consideramos a seguinte alocucdo de Calderaro:

Deus criou 0 mundo, mas nés nos conservamos ainda longe da obra completa.
Os seres que habitam o Universo ressumbrardo suor por muito tempo, a
aprimora-lo. Assim também a individualidade. Somos criacdo do Autor
Divino, e devemos aperfeicoar-nos integralmente. O Eterno Pai estabeleceu
como lei universal que seja a perfeicdo obra de cooperativismo entre Ele e
nos, os seus filhos (XAVIER, 1977b, p. 45).

Desse modo, conforme compreendemos, 0 conhecimento de si se apresenta, no
Espiritismo, em um ambito de busca, de movimentacéo interior que visa o aformoseamento de
si (0 anelo da perfei¢do moral), frente a si mesmo, a Deus e aos outros seres, um élan amoroso

consigo e com os outros. Conforme as assertivas de Joanna de Angelis:

A incessante luta do Espirito é direcionada para a perfeicdo relativa que Ihe
esté destinada.

Rompendo, a pouco e pouco, as couracas que lhe obstaculizam alcangar a
meta, [...] investe os melhores recursos quando alcanca o nivel de consciéncia
lucida para fazer brilhar a sua luz.

Essa chispa divina, [...] engrandece-se, [...] experienciando valores cada vez
mais nobres que Ihe constituem graus de desenvolvimento moral e espiritual.
Em cada etapa supera um Obice e cresce, ampliando a capacidade de
identificacdo com a vida, mediante 0 processo de aprendizagem que lhe
cumpre realizar a esforco pessoal, longe de qualquer protecionismo ou
excepcionalidade, tendo-se em vista a Superior Justica que rege todos 0s
destinos.

A fim de que seja alcangado o mister excelente, 0 método se encontra insito
no amor, que é o recurso valioso para facultar o entendimento em torno dos
acontecimentos e pessoas, suas oportunidades e suas irmas espirituais,

% O Livro dos Espiritos
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iluminando-se com o discernimento que a capacita para novos
empreendimentos e lutas (2000, pp. 153-154) (grifos originais).

Discutiremos a questdao do amor mais adiante, mas entendemos ser necessario afirmar
0 carater amoroso desta motivacdo de autoformosura e plenitude insito a formulacdo espirita
sobre o autoconhecimento, pois este carater amoroso esta presente na caracterizacdo do
impeto (consciente) de conhecer-se a si, 0 que deve malograr outras alegagdes e expectativas
referentes a uma motivacdo meramente iniciatica, motivacéo essa avessa ao que € atinente a
Doutrina Espirita. E, na realidade, em termos espiritas, uma motivacdo que integra a
realizacéo da sabedoria e do sentimento divino no ser inteligente, como veremos mais adiante,
no item sobre a Religido na educacdo, deseducacdo e reeducacdo espiritual do ser humano.
Restara distinguirmos o sentido do amor nesta e nas demais proposi¢oes, 0 que sera feito ao

final deste capitulo.

Portanto, em “O Livro dos Espiritos” captamos uma questdo (919) que, de modo
enddgeno a Doutrina Espirita, tornou-se célebre tanto pelo teor da pergunta formulada quanto
pela resposta apresentada, e por referir-se de modo conclusivo ao caminho da
autotransformacéo: “Qual o meio pratico mais eficaz que tem o homem de se melhorar nesta
vida e de resistir ao arrastamento do mal?Um sabio da antiguidade vos disse: Conhece-te a ti
mesmo (KARDEC, 2007, p. 550). Naturalmente, a resposta refere-se, como sabio, ao filésofo
Sécrates e, embora saibamos que a referida recomendacdo ndo fora de sua lavra, pois
encontrava-se no poértico do oraculo em Delfos, reconhecemos em sua “vida filoso6fica” uma
realizacdo exemplar desta proposi¢do — epistemologicamente e, principalmente, eticamente —
tanto quanto o desdobramento do seu sentido na perspectiva filos6fica que ficou conhecida
através dos interlocutores do Patrono da Filosofia.

O teor da pergunta revela-se, inicialmente, a partir do contexto de anelo amoroso do
préprio aperfeicoamento, como declaramos acima, como se constata nas expressdes
“melhorar nesta vida” e “resistir ao arrastamento do mal”, e delineia-se como uma
modalidade experiencial (pratica) de mediacdo das expressdes de si mesmo de modo a lograr
a plenitude de ser (humano). Na resposta, encontramos a no¢do de que o “si mesmo” ¢
abordavel, € cognoscivel e sensivel as aproximagdes que o aparato subjetivo nos propicia, é
um campo a ser vivenciado, aformoseado e plenificado pela acdo da consciéncia; esta,
mediada pelos recursos da individualidade corporal e pelos estagios na empiria® das estacdes

materiais receptivas a expressdo fenoménica a que estejamos vinculados, conforme nos

% EMPIRIA, conforme Japiassu & Marcondes (1989, p. 79): “Experiéncia sensivel bruta, antes de toda e
qualquer elaboragao.”
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referimos no inicio desta segunda parte do capitulo. Conhecermo-nos a nés mesmos é uma
acdo consciente de explorarmos 0 nosso ser, com vistas ao nosso aperfeigoamento espiritual,

considerando que o si mesmo esta aberto a este levantamento e demanda por ele.

Mas, é necessario indagar com que cabedal conta a consciéncia para tal desiderato.
Procuraremos demonstrar, logo adiante, conforme o “pensamento” da Doutrina Espirita, que o
Dever — insito a consciéncia — consubstancia este cabedal porque manifesta no ser espiritual —
progressivamente e em carater singular em cada um — as “leis divinas” que o fundam, de
modo a aclimata-lo a presenca plena do seu propdsito existencial. Inobstante, antes,
buscaremos situar a consciéncia de acordo com as forcas que a conjugam na Casa Mental, ao
mesmo tempo em que procuraremos nos acercar compreensivamente da enunciagdo do
périplo no qual a relacdo que estabelecemos com a nossa consciéncia, frequentemente, apenas
nos leva a tangenciarmos ou, por outra, a nos afastarmos do propdsito existencial. Também
buscaremos uma aproximagdoao “conhece-te a ti mesmo” em uma situagdo-limite (pos-
suicidio), através de umavertiginosa vivéncia narrada por quem foi levado a sua presenca

como um desafio crucial.

André Luiz, em sua obra No Mundo Maior (XAVIER, 1977b), ao inicia-la, situa a
experiéncia que vai narrar como o seu ingresso em uma turma de adestramento no “socorro
espiritual” a criaturas encarnadas, setor de realiza¢des que ha tempos o seduzia. Ao fazé-lo,
passou a contar com a orientacdo do Assistente Calderaro. Este, a seu turno, prestava servigo
ativo de atendimento direto e especializado as criaturas. Os casos que lhe eram atinentes
caracterizavam-se por ndo apresentar continuidade substancial, “constituiam obra de
improviso, obedeciam ao inopinado das ordens de servigo ou das situagdes” (XAVIER,
1977b, p. 16). Desse modo, nas responsabilidades que lhe cabiam, “importava acompanhar os
problemas, quais imprevistas manifestacdes da propria vida. Em virtude de tais flutuacoes,
ndo tracava, a rigor, programas quanto a particularidades” (XAVIER, 1977b, p. 16), atendia
aos deveres que lhe competiam onde, como e quando fosse determinado. “O escopo
fundamental da tarefa circunscrevia-se ao socorro imediato aos infelizes, evitando-se, quanto
possivel, a loucura, 0 suicidio e os extremos desastres morais” (XAVIER, 1977b, p. 16).
Calderaro, por sua vez, estava subordinado ao Instrutor Eusébio. Sobre ele, André Luiz se

refere:

Eusébio dedicara-se, de hd muito, ao ministério do socorro espiritual, com
vastissimos créditos em nosso plano. Renunciara a posicoes de realce e adiara
sublimes realizagfes, consagrando-se inteiramente aos famintos de luz.
Superintendia prestigiosa organizagdo de assisténcia em zona intermediaria,
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atendendo a estudantes relativamente espiritualizados, pois ainda jungidos ao
circulo carnal, e a discipulos recém-libertos do campo fisico.

A enorme instituicdo, a que dedicava direcdo fulgurante, regurgitava de almas
situadas entre as esferas inferiores e as superiores, gente com imensiddo de
problemas e de indagacBes de toda espécie, a requerer-lhe paciéncia e
sabedoria; entretanto, o indefesso missionario, mau grado ao constante
acumulo de servicos complexos, encontrava tempo para descer semanalmente
a Crosta Planetéria, satisfazendo interesses imediatos de aprendizes que se
candidatavam ao discipulado, sem recursos de elevagdo para vir ao encontro
do seu verbo iluminado, na sede superior (XAVIER, 1977b, pp. 14-15).

Verificamos, com esta descri¢do, que se tratava de um foco voltado as aprendizagens
da vivéncia espiritual, para aqueles que se encontrassem em uma situagdo “intermediaria”, ou
seja, nem completamente afastados das questdes espirituais, nem plenamente integrados nelas,
tendo a frente imensos desafios para o seu alcance. Tomamos a narrativa e as consideragoes
que dela decorrem porque acreditamos possam ser muito ilustrativas para o propésito que aqui
nos dedicamos, que é o de buscar o sentido do processo de espiritualizacdo para grande parte
das criaturas, de acordo com a Otica espirita, e por podermos projetar o fanal da

espiritualidade a partir do conhecimento de si, parcela atual das reflexdes neste trabalho.

Como primeira atividade do referido curso, André Luiz viu-se reunido, em uma
assembleia, num extenso jardim de uma grande cidade humana, com aproximadamente
novecentos e cinquenta seres humanos “temporariamente afastados do corpo fisico pela forca
liberativa do sono” (XAVIER, 1977b, p. 17) e,“em tarefa de auxilio” (XAVIER, 1977b, p.
18), duzentos e cinquenta colaboradores do plano em que ele e Calderaro se encontravam. A
assembleia era formada por “estudantes do espiritualismo, em suas correntes diversas, que se
candidatam aos servicos de vanguarda” (XAVIER, 1977b, p. 17). Eram, desse modo,
conforme a explicacéo de Calderaro,

aprendizes de templos espiritualistas, em seus diversos ramos, ainda inaptos
aos grandes voos do conhecimento, conquanto nutram fervorosas aspiragdes
de colaboragdo no Plano Divino. Sdo companheiros de elevado potencial de
virtudes. Exemplificam a boa vontade, exercitam-se na iluminagdo interior
através de esforgo louvavel; contudo, ainda ndo criaram o cerne da confianca
para uso préprio. Tremem ante as tempestades naturais do caminho e hesitam
no circulo das provas necessarias ao enriquecimento da alma, exigindo de nés
particular cuidado, pois que, pelos seus testemunhos de diligéncia na obra
espiritualizante, sdo os futuros instrumentos para os servigos de frente. Apesar
da claridade que lhes assinala as diretrizes, ainda padecem desarmonias e
angustias, que Ihes ameagam o equilibrio incipiente (pp. 17-18).
Constatamos que eram pessoas “abertas” e, em algum nivel, dedicadas a busca de sua

espiritualidade, pertencendo a configuragdes doutrinarias distintas, mas centradas na

edificacdo espiritualpropriamente dita e ndo em exclusivismos religiosos, filosoficos,
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cientificos ou doutrinarios. Identificamos, nas afirmativas acima, a busca da espiritualidade

como as “aspiragdes de colabora¢do no Plano Divino”, j4 que o pertencimento a condi¢ao

espiritual (a busca da espiritualidade) obsequia o atingimento do Plano Divino. A abertura a

espiritualidade se mostra em seu esforgo para o exercicio da “iluminagdo interior”, em razao

da “claridade de suas diretrizes” e da “diligéncia na obra espiritual”. Os desafios que

assomam em sua condicdo definem-se pela auséncia do “cerne da confianga” e,

consequentemente, pelo receio ante as “tempestades naturais do caminho” e as “provas

necessarias ao enriquecimento da alma”, e em virtude das “desarmonias e angustias” que

ameacam o incipiente equilibrio. Nesta condi¢do, contam com auxilio para o fortalecimento

interior necessario a consolidacdo do designio espiritual em si:

Né&o lhes falece, porém, a assisténcia precisa. Instituicdes de restauracdo de
forcas abrem-lhes as portas acolhedoras em nossas esferas de acdo. A
libertac&o pelo sono é o recurso imediato de nossas manifestagcbes de amparo
fraterno. A principio, recebem-nos a influéncia inconscientemente; em
seguida, porém, fortalecem a mente, devagarinho, gravando-nos o concurso
na memdria, apresentando ideias, alvitres, sugestdes, pareceres e inspiracdes
beneficentes e salvadoras, através de recordagdes imprecisas (p. 18).

Situando os choques contemporaneos a que o ser humano estd submetido em seu

percurso rumo a espiritualidade, Calderaro aduz (e ndés o repetimos porque acreditamos ser

esclarecedor quanto as implicagdes a que todos estamos submetidos neste processo,

naturalmente sob o0 ponto de vista espirita, o qual pretendemos esmiucar):

— Nossa comunidade de trabalho se dedica, essencialmente, a manuten¢do do
equilibrio. Nao ignoras que a modificacdo do plano mental das criaturas
ninguém jamais a impde: é fruto de tempo, de esforco, de evolugdo™; e o
edificio da sociedade humana, em o atual momento do mundo’, vem sendo
abalado nos préprios alicerces, compelindo imenso nimero de pessoas a
imprevistas renovagdes. Certo, ndo te surpreenderas se eu disser que, em face
do surto da inteligéncia moderna, que embate na paralisia do sentimento,
periclita a razdo. O progresso material atordoa a alma do homem desatento.
Grandes massas, ha séculos, permanecem distanciadas da luz espiritual. A
civilizagdo puramente cientifica € um Saturno devorador, e a humanidade de
agora se defronta com implacaveis exigéncias de acelerado crescer mental.
Dai o agravo de nossas obrigacGes no setor da assisténcia. As necessidades de
preparacdo do espirito intensificam-se em ritmo assustador. [...]

— O acaso ndo opera prodigios. Qualquer realizacdo ha que planejar, atacar,
por a termo. Para que o homem fisico se converta em homem espiritual, o
milagre exige muita colaboracdo de nossa parte. [...]

— As asas sublimes da alma eterna ndo se expandem nos acanhados
escaninhos de uma chocadeira. Ha que trabalhar, brunir, sofrer (pp. 19-20).

"0 Sobre este desenvolvimento e transformacéo do quadro mental no processo de autoafirmacao espiritual

dissertamos acima.

™ Tratava-se de meados do séc. XX.
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Estas afirmativas de Calderaro indicam que o ser humano contemporaneo esta, cada
vez mais, premido pelas circunstancias do “surto de inteligéncia” e do “progresso material”
dai decorrente, engendrando o cientificismo como a esfera civilizacional predominante. Por
outro lado, este movimento critico nas sociedades humanas se depara com a “paralisia do
sentimento” ¢ um duradouro distanciamento da “luz espiritual”, provocando atordoamento,
“implacéveis exigéncias de acelerado crescer mental” e “imprevistas renovacdes”’, com
vulnerabilidade da razdo. A paralisia do sentimento sinaliza que o acendramento do manancial
afavel ndo tem acompanhado o do intelectivo. Com isso, a expansdo mental correspondente a
este processo padece de desequilibrios, pois a condigdo humana ndo se comisera da auséncia
de um delineamento mais integrativo do ser consigo mesmo e com 0S outros (a
espiritualidade). Este quadro ressalta a necessidade do “mergulho” do ser humano em si
mesmo, com vistas ao seu reequilibrio e retomada espiritual. No tocante a isso, o Instrutor

Eusébio, no discurso com o qual fundamentou os alvitres da referida assembleia, afirmou:

Sopros imensos da onda evolucionista varrem os ambientes da Terra. Todos
os dias ruem principios convencionais, mantidos a titulo de inviolaveis
durante séculos. A mente humana, perplexa, é compelida a transi¢des
angustiosas. A subversdo de valores, a experiéncia social e 0 processo
acelerado de selecdo pelo sofrimento coletivo perturbam os timidos e os
invigilantes, que representam esmagadora maioria em toda parte... (p. 33).

Sobre o duradouro distanciamento da luz espiritual, Eusébio considera, e a Doutrina
Espirita o incorpora, que ndo faltaram estimulos, multifacetados, a consolidacéo desta luz no
mundo interior, face aos recursos que histérica e culturalmente dispomos. Se nos tivéssemos —
em maioria — acrisolado estes variados estimulos em nossas vivéncias, teriamos constituido
formosas coletividades legitimamente espirituais, como o alcangaram alguns. Todavia, temo-
nos, predominantemente, consagrado ao aviltamento da espiritualidade compassiva ao nosso

ser, desde os primérdios da razdo:

Cantavamos hinos de louvor a Krishina, aprendendo o conceito da
imortalidade da alma, a sombra de arvores augustas gue aspiram aos cimos do
Himalaia, e desciamos, logo depois, ao vale do Ganges, matando e destruindo
para gozar e possuir. Soletravamos o amor universal com Sidarta Gautama, e
perseguiamos os semelhantes, em alianca com 0s guerreiros cingaleses e
hindus. Fomos herdeiros da sabedoria, nos tempos distantes da Esfinge, e, no
entanto, da reveréncia aos mistérios da iniciacdo passavamos a hostilidade
sanguissedenta, nas margens do Nilo. Acompanhando a arca simbodlica dos
hebreus, reiteradas vezes liamos os mandamentos de Jeovéa, contidos nos rolos
sagrados, e, desatentos, 0s esqueciamos, ao primeiro clangor de guerra aos
filisteus. Choravamos de comocdo religiosa em Atenas, e assassindvamos
nossos irmaos em Esparta. Admirdvamos Pitagoras, o filésofo, e seguiamos a
Alexandre, o conquistador. Em Roma, conduziamos oferendas valiosas aos
deuses, nos maravilhosos santudrios, exaltando a virtude, para desembainhar
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armas, minutos depois, no atrio dos templos, disseminando a morte e
entronizando o crime; escreviamos formosas sentencas de respeito a vida,
com Marco Aurélio, e ordendvamos a matan¢a de pessoas limpas de culpa e
Gteis a sociedade. Com Jesus, o Divino Crucificado, nossa atitude ndo tem
sido diferente. Sobre os despojos dos martires, imolados nos circos, vertemos
rios de sangue em vindita cruel, armando fogueiras do sectarismo religioso.
Suportamos administradores arbitrarios e ignominiosos, de Nero a
Diocleciano, porque tinhamos fome de poder, e quando Constantino nos abriu
as portas da dominagdo politica, convertemo-nos de servos aparentemente
fieis ao Evangelho em criminosos arbitros do mundo (pp. 26-27).

Naturalmente, estes sdo grandes quadros da coletiva trajetéria humana no tocante a sua
espiritualidade. N&o obstante, sdo apresentados por revelarem as disposi¢Oes antiespirituais
que tém predominado na intimidade dos membros das amplas massas humanas, carreando-nos

a uma situacao de perplexidade frente a nés mesmos:

Foi assim que atingimos a época moderna, em que a loucura se generaliza e a
harmonia mental do homem esta a pique de socobro. De cérebro evolvido e
coragdo imaturo, requintamo-nos, presentemente, na arte de esfacelar o
progresso espiritual (p. 28).

Destarte, esta constatacdo visa acender a luz da consciéncia, e favorecer o processo do
autoconhecimento pois, como vimos, 0 conhecimento de si parte, necessariamente, do
delineamento do que em nds se opde ou impede a integracdo espiritual. Como somos
conduzidos, muitas vezes, por fortes disposi¢cdes anti-espirituais, é necessario reconhecé-las,
abordando-as de modo a dissipa-las por forca dos potenciais reintegrativos que comparecem a
nossa consciéncia, quando os ativamos em virtude da demanda responsavel e livre pelos
nossos deveres. Por isso, o referido Instrutor exara: “Se visitais a nossa companhia buscando
orientacdo para o trabalho sublime do espirito, ndo vos esqueca vossa luz propria. Ndo conteis
com archotes alheios para a jornada” (XAVIER, 1977b, p. 30). Mais adiante, ja se referindo
aos deveres que nos sdo inerentes nesta realizacdo, indaga: “Admitirieis, porventura, vossa
permanéncia na Crosta Planetaria, sem finalidades especificas? Se a erva tenra deve produzir

consoante objetivos superiores, que dizer da magnifica inteligéncia do homem encarnado?”
(p. 31).

A jazida desta potencialidade reintegrativa encontra-se em nds mesmos, e a
consciéncia é o recurso cabivel a assuncdo da diretriz espiritual, quando saudavelmente
articulada no bojo do patrimdnio mental que nos caracteriza. Na concepcéo espirita, o cérebro
é, tanto para o ser humano encarnado quanto para o desencarnado, o 6rgao de manifestacdo da
atividade espiritual (XAVIER, 1977b). “O cérebro é o instrumento que traduz a mente,

manancial de nossos pensamentos” (XAVIER, 1977b, p. 49). Desse modo, e considerando a
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questdo da nossa evolucgdo desde os quadrantes mais primitivos até as formas complexas que
envergamos na atualidade’®, o Espiritismo adota a nocdo de que, ao manifestar a mente, que
nos assinala como individualidades, o cérebro apresenta-se como uma conjugacdo de trés

potenciais: subconsciente, consciente e superconsciente.

No sistema nervoso, temos o cérebro inicial, repositério dos movimentos
instintivos e sede das atividades subconscientes; figuremo-lo como sendo o
pordo da individualidade, onde arquivamos todas as experiéncias e
registramos os menores fatos da vida. Na regido do cortex motor, zona
intermediaria entre os lobos frontais e 0s nervos, temos o cérebro
desenvolvido, consubstanciando as energias motoras de que se serve a nossa
mente para as manifestaces imprescindiveis no atual momento evolutivo do
nosso modo de ser. Nos planos dos lobos frontais, [...] jazem materiais de
ordem sublime, que conquistaremos gradualmente, no esforgo de ascenséo,
representando a parte mais nobre de nosso organismo divino em evolugéo (p.
46) (grifos nossos).

Sem embargo, verificamos que a consciéncia — manifestada na regido cerebral do
cortex motor, em virtude dos recursos mentais — encontra-se inexoravelmente articulada tanto
com o subconsciente — repositorio dos instintos, pordo da individualidade, arquivo das
experiéncias — quanto com o superconsciente — potencialidade de ordem sublime. Além disso,
0 cortex motor configura-se como o cérebro desenvolvido, servindo a mente com forcas de
acdo evolutiva em cada estagio que se alcance, o que qualifica a capacidade motriz da
consciéncia para a assuncdo de qualquer diretriz, inclusive a que diz respeito a integracao
espiritual. Detalhando mais esta constituicdo triplice manifestada no cérebro, Calderaro

elucida:

N&do podemos dizer que possuimos trés cérebros simultaneamente. Temos
apenas um que, porém, se divide em trés regides distintas. Tomemo-lo como
se fora um castelo de trés andares: no primeiro situamos a ‘residéncia de
nossos impulsos automaticos’, simbolizando 0 sumario vivo dos servigos
realizados; no segundo localizamos o ‘dominio das conquistas atuais’, onde se
erguem e se consolidam as qualidades nobres que estamos edificando’®; no
terceiro, temos a ‘casa das nogdes superiores’, indicando as eminéncias que
nos cumpre atingir. Num deles moram o habito e o automatismo; no outro
residem o esforgo e a vontade; e no Ultimo demoram o ideal e a meta superior
a ser alcancada. Distribuimos, deste modo, nos trés andares, o subconsciente,
0 consciente e 0 superconsciente. Como vemos, possuimos, em nds mesmos,
0 passado, o presente e o futuro (p. 47).

A consciéncia se harmoniza, assim, como o pontificado permanente e progressivo das
qualidades nobres, edificadas na atualidade em que se manifeste mediante o esforco e a

vontade; pontificado suportado pelo somatoério consolidado dos nossos impulsos e conquistas

"2 Tratamos disso no primeiro item desta parte do capitulo.
™ Por isso, a espiritualidade é vivéncia, é atualidade.
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(no subconsciente) e empolgado das nocGes superiores que se nos constituem os ideais (no
superconsciente). E um sempre presente, conformado pelo passado e vitalizado pelo futuro,
tudo insito a ndés mesmos. Por isso, 0 autoconhecimento, capitaneado pela consciéncia,
constitui-se em um influxo sob a outorga da imortalidade, culminando no cerne da
espiritualidade, ao dispor o ser inteligente & plenitude de seu passado, presente e futuro.
Retornaremos a questdo da consciéncia no proximo capitulo, especialmente para desenvolver

a compreensao em torno da razdo, que lhe é um atributo fundamental.

Dirigindo-nos a proposta que fizemos de buscarmos, ainda, uma aproximacao
significativa ao conhecimento de si, a fim de aprofundarmos a sonda compreensiva na
intimidade de uma vivéncia educativa, onde esta se apresenta em notas cruciantes, tomamos o

7 considerado um classico na literatura

que ¢ salientado na obra “Memorias de um suicida
espirita e trazido a lume através da médium Yvonne A. Pereira. O livro é de autoria do
escritor portugués Camilo Castelo Branco’ (que é apresentado sob o pseudénimo de Camilo
Candido Botelho), compilado, porém, por Le6n Denis’®, autor de vasto e importante conjunto
de obras espiritas de primeiro montante, amigo e colaborador de Allan Kardec. A obra narra”’,
sob o palmilhar pos-suicidico de seu autor, o desenrolar das experiéncias vividas por um
grupo de espiritos que fizeram do suicidio a sua porta de entrada na realidade que se Ihes
apresentou ap6s o decesso do corpo fisico. Por isso mesmo, as vivéncias a que se arrojaram
caracterizavam-se por uma alta dissintonia com as estruturas essenciais da existéncia,
colimando em lances dramaticos, com repercussdes que os engolfavam em situacdes de dificil
superacdo. O volume se divide em trés partes: na primeira, 0s contornos mais agudos destas
repercussdes e a retaguarda que os atraia para o soerguimento; na segunda, apos o resgate ao
cadafalso indefinido em que se encontravam, o vislumbre e o empenho na trajetéria
regeneradora; na terceira, a preparacdo mais meticulosa para este cometimento. E nesta
terceira parte — intitulada “A Cidade Universitaria” — que vamos localizar a abordagem

relativa ao conhecimento de si.

Tomamos a narrativa no momento em que ela acentua o franqueamento de renovada
etapa de estudo e aprendizagem aos personagens que carrearam para Si esta oportunidade.
Havendo consolidado os recursos que o Departamento Hospitalar lhes proporcionara, foram

conduzidos a um inaudito nucleo de realizagdes, de modo que “a paisagem se coloria de

™ Com registros anteriores em duas décadas, obteve a sua primeira publicagio em meados dos anos 1950.
> Espirito.

"® Espirito.

" Relativamente a fins do séc. XIX e inicio do séc. XX.
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formosos tons de madrepérola, flores surgiam em festividades policromicas & beira das
estradas caprichosamente cuidadas... enquanto os primeiros casarios de magnificente
metropole hindu apareciam [...]” (PEREIRA, 1983, p. 413). Esta metrépole chamava-se
Mansao Esperanca. Logo, identificaram as “Escolas” que deveriam cursar: “Moral, Filosofia,
Ciéncia, Psicologia, Pedagogia, Cosmogonia e até um idioma novo [Esperanto]” (PEREIRA,
1983, p. 415). N&o obstante as condi¢Bes imarcesciveis que os abrigavam, ndo deveriam fugar
a constatacdo insofismavel da conjuntura intima que lhes competia debelar: “Nao fora o gesto
audacioso de precipitacdo, afrontando leis invariaveis que ainda desconheceis, e hoje estarieis
glorificados por vitdria magnifica, laureados pelo cumprimento do Dever, preparados para
novos ciclos de aprendizagem” (PEREIRA, 1983, p. 422). Todavia, tudo ali concorreria para
0 seu restabelecimento. Nas palavras do diretor da Cidade, Irmao Sostenes: “os ensinamentos
que vos ministraremos influirdo bastante na vitdria que devereis alcangar contra vos proprios”
(PEREIRA, 1983, p. 422). Assim, lhes foram apresentados os benfeitores que se converteriam
em seus educadores ao longo de todo o percurso reformulador, da preparagdo a recapitulacao:

Epaminondas de Vigo, Souria-Omar e Anibal de Silas.

Epaminondas de Vigo, o qual, em escala ascencional brilhante, vem desde o
antigo Egito até os sombrios dias da ldade Média, na Espanha, servindo a
Verdade e exalgando o nome de Deus, sem que seus triunfos se arrefecessem
nos planos da Espiritualidade até 0 momento presente. [...] Na Espanha, sob o
império das trevas que circundavam as leis impostas pelo chamado Santo-
Oficio, brilhou como estrela salvadora, mostrando roteiros sublimes aos
desgracados e perseguidos, como a muitos coragbes ansiosos pelo ideal
divino, empunhando fachos de ciéncias sublimadas no amor [...], ciéncias que
fora buscar, desde muito, em peregrinacGes devotadas, aos arcanos sagrados
da velha india [...] (PEREIRA, 1983, p. 423).

Souria-Omar, antigo mestre de iniciacdo em Alexandria; filosofo na Grécia,
logo apos o advento de Sdcrates, quando fulgores imortais comegavam a se
acender para o povo, até entdo arredado dos conhecimentos sublimes,
mantidos que eram estes em segredo e apenas para conhecimento e uso de
sébios e doutos. Como eminente precursor do Grande Mestre [Jesus], ensinou
a Doutrina Secreta a discipulos levantados das mais modestas classes sociais,
aos deserdados e infelizes; e, a sombra benfazeja dos carvalheiros frondosos
ou sob a amenidade poética dos platanos, fazia-os sorver ensinos cheios de
divina magnificéncia, transportando-os de felicidade na elevacdo dos
pensamentos para [...] aquele Deus desconhecido cuja imagem nédo constava
na colecdo dos altares de pedra da antiga Hélade... Mais tarde, ei-lo
reencarnado na propria Judéia, [...] desdobrando-se em atitudes humildes,
obscuras, mas generosas e sadias, por seguir as pegadas luminosas do Celeste
Pergureiro! Entrado ja em idade avancada, conheceu as férreas perseguicdes
de Jerusalém, logo ap6s o apedrejamento de Estevao. Estoico, fortalecido por
uma fé inquebrantavel, sofreu longo martirio no fundo sinistro de antigo
calabouco [...] tudo suportou com humildade, amor e reconhecimento. Souria-
Omar, como Epaminondas, teve a mente voltada, desde muitos séculos, para
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as altas expressdes da Espiritualidade, a alma fervorosamente batizada na pira
sagrada da Ciéncia Divina e no amor a Deus! (PEREIRA, 1983, pp. 423-424).

Anibal de Silas, um daqueles meninos presentes no grupo que Jesus acariciou
quando exclamou, demonstrando a inconfundivel ternura que mais uma vez
expandia [...]: ‘Deixai vir a mim as criancinhas, que delas é o Reino dos
Céus...” [...] Enamorado sincero da Boa-Nova [...], serd a Boa-Nova 0 ensino
que vos ministrard, pois, para ele, sois meninos que tudo ignorais em torno
dela... E o far& como aprendeu do Mestre Inesquecivel: - em quadros
demonstrativos que vos apresentem, o mais fielmente possivel, o encanto que
para sempre o arrebatou e prendeu a Jesus! [...] A fim de se especializar em
tdo sublime género de confabulagdo mental hdo sido necessarias ao devotado
Anibal vidas sucessivas de renlncias, trabalhos, sacrificios, experimentacdes
multiplas e dolorosas no carreiro do progresso, pois somente assim seria
possivel desenvolver nas faculdades da alma tdo precioso dom (PEREIRA,
1983, 425-426).

Os titulos de nobreza espiritual ressaltados nestas biografias, aqui sintetizadas,
demonstram o zelo com que seriam educados espiritualmente os aprendizes nesta narrativa,
face a necessidade pungente de cominarem no proprio aperfeicoamento. O zelo dos
educadores, como veremos a seguir, convergird no sentido do conhecimento de si; por isso,
trazemos este relato, e suas mediacdes significativas, pois elas revelam muito da pujanca do
autoconhecimento perante as forcas em litigio na consciéncia. Voltaremos a este aspecto na

ultima parte deste capitulo.

O aprendizado daqueles reeducandos do espirito iniciou-se pelas aulas de Filosofia e
Moral. O responsavel por estas atividades era Anibal de Silas. “Anibal entrou a comentar a
urgéncia de cada um de nés, como da Humanidade inteira, quer do plano fisico-terreno ou do
Invisivel inferior e intermedidrio, se reeducar sob a orientagdo das fecundas normas cristas”
(PEREIRA, 1983, p. 436). Destacou 0 ndo misticismo e a ndo miraculosidade da epopeia
cristd que, por sua vez, ndao se limitava ao periodo da manjedoura a crucificacdo e seus
desdobramentos séculos afora, na trajetdria religiosa recente da Humanidade, mas a muito
aquém e além, incluindo incontéaveis episédios no plano invisivel. Enfatizou, igualmente, a
universalidade originaria da doutrina cristd, que “possui bases praticas por exceléncia,
trazendo por finalidade a recuperagdo moral do homem para si mesmo e a sociedade em que
for chamado a viver no seu longo carreiro evolutivo, com vistas ao engrandecimento da
Humanidade perante as Leis Sabias do Criador” (PEREIRA, 1983, p. 436). Com esta
afirmativa, sdo confirmados aspectos que ja nos referimos antes, como a questdo da
motivagado pela perfei¢ao (“engrandecimento da Humanidade perante ...”) e, também, aspectos
gue serdo tratados na continuidade, como a questdo dos papéis da moralidade, da

individualidade e da coletividade. Do mesmo modo se referiu aos prejuizos impostos ao
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Cristianismo pelos atavios que cada um teve ocasido de perpetrar. Realgcou 0 ensejo a
reabilitagdo. Entretanto, porque a centralidade daquela formacgéo era dada pelo conhecimento
de si — que ndo se compadece de uma profunda, intelecto-afetiva, prépria e mutua
identificacdo, como ja nos referimos — Anibal passou a apresentar a sua propria personalidade,

afirmando que

necessario seria que o conhecéssemos intimamente [...] porquanto serd sempre
de boa pedagogia que o mentor apresente seus proprios exemplos aos alunos,
a quem inicie, e também para que aprendéssemos a ama-lo, a nele confiar,
tornando-nos seus amigos [...] Entdo, o jovem Anibal contou-nos a sua vida!
N&o apenas a existéncia Ultima, testemunhada em terras da Italia durante os
ominosos dias da ldade Média, mas as variadas migracfes terrenas no giro
evolutivo que lhe fora préprio, seus deslizes como Espirito em marcha, que
também é, as lutas pela redencdo, frente aos sacrificios e as lagrimas das
reparaces, os impulsos para o Bem [..] assim também os aprendizados
realizados durante a erraticidade™, tarefas e missdes no plano Astral como no
Material, a fim de provar a eficiéncia dos progressos adquiridos [...]
(PEREIRA, 1983, pp. 437-438).

A revelacdo destes procedimentos desvenda aspectos decisivos do vero “conhecer-se a
si mesmo”, pois mostra que este conhecimento ndo pode ser, de modo algum, superficial;
precisa estabelecer um vinculo amoroso consigo mesmo e com tudo 0 mais; jamais se
conformara a repercussées meramente individuais, devendo integrar, claramente, o ser que se
autoconhece a tudo que conhece e pelo qual é conhecido; envolve, necessariamente, uma
confianca inabalavel; tem como diretriz 0 Bem; ndo se conddi de si mesmo, ndo prescinde de
resiliéncia nas lutas necessarias, de modo a consolidar as conquistas, que se tornam imortais.
O conjunto destes aspectos acentua a mobilizacdo que o conhecimento de si empenha a favor
da espiritualidade. Naturalmente, chegaria a ocasido em que os participes dagquela formacao
educacional-espiritual atenderiam ao rogo da necessidade de se desnudarem intimamente sob

0S mesmos principios; a isso nos referiremos abaixo.

O curso se desenvolveu sob os auspicios de uma espécie de abordagem hermenéutica,
gue tomava como balizas o sentido e a finalidade. Com isso, Anibal buscou esclarecer-lhes os
motivos do advento da doutrina cristd e das demais doutrinas e filosofias, ndo como uma
historia do pensamento desvinculada da vida pratica, mas como o enovelar de situacdes que
corresponderam ao fazer humano. ‘“Arrebatador desfile de civilizagdes passou,
gradativamente, pela tela magica, demonstrando aos nossos surpresos testemunhos a mais
fecunda exposicao das necessidades humanas [...]” (PEREIRA, 1983, p. 442). Desse modo,

"8 Viida no astral, o periodo de tempo entre uma encarnacéo e outra para o espirito que ainda esta corrigindo a si
mesmo.
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um curso superior e atraente de Filosofia e Analise comparada foi por nés
iniciado, entdo. E era empolgante, era belo e comovedor, com nosso emérito
instrutor ressuscitarmos do siléncio dos séculos a existéncia das sociedades
que se foram na sucessdo das idades, seus costumes, suas quedas, Seu
heroismo, suas vitdrias! Ao nosso entendimento se apresentou a vida da
Humanidade desde os primoérdios, fornecendo-nos o mais belo estudo que
ousariamos conceber, a mais fecunda elucidagdo que nossas mentes seriam
capazes de abranger, porque a histéria magnifica do crescimento das
sociedades que lutaram sobre a crosta do planeta, de falanges que ali
iniciaram o proprio desenvolvimento moral e mental, que nasceram e
renasceram muitas vezes e depois se foram, atingindo ciclos melhores em
outras moradas do Universo, e, assim, dando lugar a outras falanges, a outras
humanidades, suas irmds, as quais, por sua vez, lutariam também, através dos
renascimentos, trabalhando continuadamente em busca do mesmo progresso,
enamoradas do mesmo alvo — a Perfeicao! (p. 442).

Este curso de Moral Cristd requereu longos anos de dedicacdo, exame, exemplificacdo
e préatica. Dois anos depois de iniciados estes estudos, os educandos referidos na narrativa

passaram a cursar também Ciéncia Universal, aprendizados profundos,

andlises tdo penosas qudo sublimes! E nestas mesmas analises entrava a
necessidade de estudarmos a nés préprios, aprendendo a nos conhecermos
intimamente! Exames pessoais melindrosos eram efetuados com mindcias
aterrorizantes para 0 nosso orgulho e para a nossa vaidade, paixfes daninhas
que nos haviam ajudado na queda para o abismo, a0 mesmo tempo que [...]
adquiriamos o duplo ensinamento de dissecar também o carater, a
consciéncia, a alma, enfim, de nossos pares, [...] 0 que nos conferia valioso
conhecimento da alma humana! (p. 451).

Os estudos de Ciéncia Universal desdobraram-se desde a revivescéncia da geogonia’
— incluindo algo de cosmogonia®® — até, como citado acima, as experiéncias ontogénica® e
filogénica®, ou seja, a experiéncia retrospectiva da construcdo do si mesmo e a dos lances
estruturadores do género humano na Terra; tudo com vistas ao conhecimento de si. Estes
estudos envolveram principios muitas vezes considerados secretos na histéria (0s processos
iniciaticos) e, dessarte, frequentemente desconhecidos de grande parte da Humanidade; neste
relato sdo, porém, tomados como universais, por isso a denominacdo de Ciéncia Universal,
como o estudo anteriormente citado, desenvolvido por Anibal de Silas, é classificado como
Moral Universal. Em que pesem os ares de indefinigdo, indeterminacdo ou fluidez dos
conceitos e das praticas nos tempos alcunhados de poOs-modernos, esta narrativa e, em
correspondéncia, a prépria Doutrina Espirita, assumem a diretriz de uma universalidade moral

e do conhecimento, embora isso ndo signifique a tomada exclusivista deste foco para si, nem a

’® Aparecimento e formacao da Terra.

8 Aparecimento e formagao do cosmos, dos sistemas estelares, do sistema solar.

8 Relativo ao desenvolvimento de um individuo desde a concepgéo até a maturidade.
82 Relativo & historia evolutiva de uma espécie. No caso, a espécie humana.
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negacgdo das versdes e dos estagios que esta moral e este conhecimento assumam, tanto nas

experiéncias pessoais quanto nas performances historico-culturais. E uma diretriz porque

reconhece que a Humanidade coadjuva esforcos novicos nesta direcdo, e que ainda nos falta

bastante para alcangcarmos uma convergéncia moral e gnosiologica.

Era lente dessa cadeira magnifica [Ciéncia Universal] o venerado educador
Epaminondas de Vigo, Espirito cuja rigidez de costumes, virtudes inatacaveis
e energia inquebrantavel, infundiam-nos mais que respeito, verdadeira
impressdo de pavor! Em sua presenga sentiamos, desnudados dos disfarces de
quaisquer atenuantes inventadas pelos sofismas conciliatérios, o0 peso
vergonhoso da inferioridade que nos assinalava [...]. Ora, a vergonha que
acoitava nossos Espiritos em presenca de Epaminondas era um suplicio, novo
e inesperado, de natureza absolutamente moral, porém, superlativa, que se
apresentava nesta segunda fase de nossa situagdo de suicidas em preparo de
futuras realizagdes reparadoras (pp. 451-452).

Estes sintomas sdo peculiares, em grande parte, as rea¢Ges que levam o ser humano a

colidir contra um movimento legitimo de autoconhecimento que se Ihe apresente. Assim,

conforme a narrativa,

Verificamos,

0 emérito educador auxiliava-nos a esfolhar a propria consciéncia, levando-a a
desdobrar-se até as recordagdes remotas das sucessivas migracdes terrenas
que tivéramos no pretérito! Quando perscrutava nossa alma, devassando-a
com o olhar cintilante de forcas psiquicas quais baterias de irresistiveis
energias, profundos abalos sacudiam os refolhos do nosso ser, ao passo que
desejos aflitivos de fuga precipitada, que nos acorbetasse de sua presenca,
como da nossa prépria, alucinavam nossos sentidos! Enquanto Anibal de
Silas, com a ternura consolatdria do Evangelho, acendia em nosso seio fachos
beneficentes de confianca no porvir, clareando o &mbito de nossas vidas com
as alvissareiras possibilidades de redencdo, Epaminondas arrancava lagrimas
de nossos coragdes, renovava angustias ao obrigar-nos a estudos no imenso
livro da Alma, arrastando-nos a estados de sofrimentos cuja intensidade e
aterradora complexidade, absolutamente inconcebivel a mente humana,
faziam-nos atingir os limites da loucura! Por essa razdo o temiamos, e era
dominados por um sentimento forte de pavor, a par de angustias irreprimiveis,
que subiamos, diariamente, as escadarias da Academia para com ele
aprendermos os primordios da terrivel disciplina exigida igualmente de
antigos iniciados das Escolas de Filosofia e Ciéncias do Egito e da india: o
reconhecimento da inferioridade pessoal para o método de elevacdo moral
pela autoeducacdo! [...] No entanto, tais aulas eram td0 necessarias a0 nNosso
desenvolvimento psiquico quanto o eram as de Anibal! (p. 452).

neste relato, que a reatividade ao regime de autoconhecimento

predominou entre estes que foram levados a um processo assim. Conforme dissertamos

acima, sobre o alvo do conhecimento de si, que €, na concepgéo espirita, 0 aformoseamento

do ser, seu aperfeicoamento para a integracdo plena (espiritualidade), seria de esperar que a

inclinacdo volitiva a perfei¢do (a vontade de alcancar a perfeigdo) caracterizasse a atitude dos

participes deste processo. Mas, é necessario considerar, como antecipamos ao inicio deste
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item, que o relato se refere a um contexto de necessidade crucial de autoconhecimento.
Portanto, as medidas tomadas para a consecucdo deste objetivo se enquadravam em um jogo
de forcas psiquicas litigiosas, aflitivas, como, alias, ocorre periodicamente a mente humana. A
vontade de se espiritualizarem, de se iluminarem pela luz da consciéncia, ndo era, entre eles, a
forca que os levara até ali, sendo o processo reeducativo que se Ihes propunha. Por isso, a
Doutrina Espirita ressalta, como 0 apresentamos antes, o impeério da autonomia intelecto-
moral e o impacto da acdo providencial divina sobre o jugo do apequenamento do livre-
arbitrio, consoante o impeto de perfectividade e integratividade que mourejam na consciéncia,

irradiado pelo superconsciente.

Destarte, como vimos antes, 0 conhecimento de si ndo prescinde de um levantamento
do patrimdnio psiquico® que configura a mente, o ser inteligente. Ou seja, é imprescindivel
retomar as atitudes que singularizaram a jornada do ser até aquele momento, de modo a
engendrar, pela consciéncia, 0s recursos necessarios a transmutagdo para a imortalidade, em
uma versdo sem par da mente cocriadora que € cada um, no encalco da sua integracdo plena
com a Mente Césmica®. Este inventario do espélio subconsciente, ou dos vetores que o
sinalizam, é tdo necessario ao conhecimento de si quanto as forcas renovadoras oriundas da
superconsciéncia, de modo que o ser coadune, harmoniosamente, 0 seu passado com 0 seu
futuro, integrando-os no presente, que passa a contar com o interléquio da imortalidade.
Obviamente, o levantamento da heranca psiquica precisa ser realizado compassivamente,

dispensando, porém, a invengdo de “sofismas conciliatorios” que o falsifiquem.

Continuando a narrativa da experiéncia em Ciéncia Universal, tomamo-la na descri¢édo

do local a das condi¢bes em que o seu conhecimento foi levado a efeito:

Em uma dos encantadores palacios da Avenida Académica instalava-se a
Escola de Ciéncias da Universidade do Burgo da Esperanca. [...] Majestoso e
severo em suas linhas arquitetbnicas, ao lhe penetrarmos os umbrais
acometia-nos a impressdo de que ali se venerava Deus com todas as forcas da
Razdo, da Ldgica e do Conhecimento! Sopros de indefiniveis conviccdes
abalavam nossas poténcias animicas, fornecendo-nos a intuicdo de nossa
prépria pequenez em face da Sabedoria, ao passo que fortes emogdes
infundiam-nos singular respeito pelo Desconhecido que ali deparariamos [...].
Exatamente idéntico ao recinto do Santuario onde se ministrava a Ciéncia do
Evangelho, o novo Sacréario apresentava a diferenca de ostentar o célebre
preceito grego ornamentando em fulguragfes adamantinas o cimo da tela
indispensavel, em todas as aulas, para a captacdo das vibracdes do

8 «Os sentimentos, as emogdes e os pensamentos constituem a psique do ser, onde o Espirito encontra o seu
centro de manifestagdo até o momento da sua conscientizagio plena” (ANGELIS, 2002, p. 271).

8 «“Da insensibilidade inicial & percepcao primaria, dessa a sensibilidade, ao instinto, & razao, em escala
ascendente, o psiquismo evolve, passando a intui¢do, e atingindo niveis elevados de interacdo com a Mente
Césmica” (ANGELIS, 2002, p. 272).
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pensamento: ‘Homem! Conhece-te a ti mesmo!” antecedendo a uma néo
menos célebre sentenca crista cuja profundidade e excelsitude ainda revolvera
0 mundo terrestre e suas sociedades, espécie de autorizacdo do verbo Divino
para os trabalhos que se desenvolveriam sob a invocacdo de suas Leis:
‘Ninguém entrard no reino de Deus se ndo renascer de novo’® (p. 454)
(grifos originais).

A descricdo acima remonta a varios aspectos aos quais nos aproximamos no bojo deste
trabalho. Ressaltam, dentre eles: a imantacédo saber-fazer divino (ou integracdo com a Mente
Cosmica) atraves da razdo, da logica, atravées da ciéncia do conhecimento, 0 que carreia 0 ser
a convicgoes tdo supremas quanto inefaveis, de modo que atilam as potencialidades da alma;
nesta situacdo, a erupcdo da condigdo de responsabilidade que tanto posiciona o ser na sua
real puericia quanto o imanta a sabedoria do Ser, que a tudo inclui. O conjunto destes aspectos
encontrava-se amalgamado no imperativo grego-delfidico-socratico e sentenciado pelo verbo
Absoluto na mencéo universal ao renascimento. Esta Ciéncia Universal, portanto, propunha-
se a promover os seres matriculados em seus escaninhos a “visao” do ser pelo Ser, e vice-
versa, levando cada um ao autoconhecimento que tanto conhece como se faz conhecido. Este
sentido do conhecimento de si — que realiza o ser espiritualmente — é reconhecido pela

Doutrina Espirita.

No discurso inicial aos novos profitentes daquela formagéo reeducativa, Epaminondas
de Vigo esclareceu que fora necessario que eles recebessem, em primeiro lugar, na assertiva

do narrador (Camilo Castelo Branco),

ensinos morais expostos nos Evangelhos do Redentor, a fim de que, ao
encanto de suas palavras remissoras®, adquirissemos critério suficiente para,
sO entdo, atingirmos outros esclarecimentos que, ministrados a revelia da
reeducacdo moral fornecida por aqueles, resultariam estéreis sendo nulos [...].
A moral divina do Cristo Jesus, porém, saneando, de algum modo, nossa
mente e, portanto, nosso carater, de muita vileza que nos congestionava as
faculdades, havia, naqueles dois anos de aplicacdo incansavel, predisposto
nosso ‘eu’ para, agora, receber o prosseguimento do curso que nos favoreceria
habilitacbes para reerguimento moral decisivo! Que, por essa circunstancia,
somente agora nos fora dado entrar em contato com ele, Epaminondas. Que
fariamos sob sua direcdo um curso leve, rapido, por assim dizer preparatorio,
de Ciéncia Universal, denominada, em antigas idades — Doutrina Secreta —, e
outrora apenas ministrada a mentalidades muito esclarecidas e muito fortes,
aptas, portanto, pelas virtudes que dessem provas, de penetrarem mistérios de
ordem divina, que se conservam, invariavelmente, ocultos as inteligéncias
vulgares, ociosas ou presungosas. Que, nos tempos remotos, anteriores ao
advento do Missionario Celeste, 0s ensinos secretos s6 eram ministrados a
individuos que, durante dez anos, pelo menos, dessem as mais rigorosas
provas de sanidade moral e mental; que, em idéntico espaco de tempo,

8 0 versiculo 3 do cap. 3 do Evangelho de Jodo diz: ... se ndo nascer de novo. Mantivemos como esta escrito no
livro citado: renascer de novo. Acreditamos que trata-se de uma ampliacdo do significado do texto biblico.
8 Desenvolveremos este aspecto no proximo item.
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demonstrassem, de forma inequivoca, a prdpria reforma interior, isto é, o
dominio das paix@es, dos instintos, dos desejos em geral, das emogdes, pela
Vontade iluminada com as santas aspiracGes do Bem e os testemunhos das
Virtudes. Mas que, com a descida do Mestre Complacente das esferas de Luz
as sombras da Terra e as regies astrais inferiores do mesmo planeta, fora
popularizado o ensino secreto, porquanto sua Doutrina, uma vez firmando-se
no coragdo da criatura, habilitad-la-ia a voos longos no terreno cientifico-
psiquico! [...] Que, desde entdo, decretos divinos haviam ordenado que se
desse do ensino secreto a todas as criaturas terrenas como a Espiritos em
trénsito nas regides astrais inferiores que circundam o Planeta, pois o Pai
Supremo, condoido das amarguras humanas, oriundas da ignorancia, desejava
fossem todos os seus filhos iluminados pelo sol das Verdades Eternas! (pp.
456-457).

A longa citacdo acima nos informa que o projeto educacional desenvolvido junto aos
personagens desta narrativa perspectivava a fortificacdo do estofo moral desses educandos
pelo encantamento que a possibilidade regenerativa da Boa Nova (0o Evangelho Redentor)
Ihes favoreceria, ao redimi-los do excesso de constrangimentos as préprias faculdades (a que
haviam se arrojado), infundindo-lhes convicgdo e atitude na viabilizacdo de vivéncias
saneadoras. Este fortalecimento moral, por sua vez, como vamos dissertar no proximo item,
visava 0 alcance de um critério suficiente de autossuperacdo onde passasse a predominar a
esperanca sobre a amargura, o que tornaria exequivel a transformacdo de si pelo gatilho do
autoconhecimento, consentido em virtude das noc¢des da Ciéncia Universal. Por outro lado,
esta mesma iniciativa regeneradora atuava no sentido de popularizar o conhecimento até entdo
tipo por secreto, de modo a leva-lo a todos os seres, notadamente os que dele mais
necessitassem, em virtude de sua caréncia espiritual. As verdades inerentes a este
conhecimento sdo de carater eterno, ou seja, como vimos antes, ndo no sentido de um fim
indeterminado, mas significando a plenitude presente, que se configura, no ser inteligente,
como a imortalidade, o passado (subconsciente) e o futuro (superconsciente) tornados
conscientes no presente, mobilizando interexistencialmente as vivéncias do ser. “E que
vivemos todos em plena Eternidade, somos cidaddos do Infinito, e para a Eternidade o que
existe € o momento presente, sem ocasos, sem lapsos! Ela, a Eternidade, vive dentro do
presente, porque justamente é esta a sua particularidade!”® (PEREIRA, 1983, p. 462). A
Doutrina Espirita propde que o desvelamento das nogdes de Ciéncia Universal — quando o ser
humano o busque, acedendo a uma demanda evolutiva — se dé neste ambito de esforco pelo
autoconhecimento, em associacao a indole de renascimento moral, de modo a realizar a sua

imortalidade.

8 No frontispicio da obra “A Génese, os Milagres e as Predigdes segundo o Espiritismo” encontra-se a epigrafe:
Para Deus, 0 passado e o futuro séo o presente.
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Entdo, o curso se desenvolveu. Epaminondas, conforme a exposi¢do do narrador,

ministrou-nos o encantamento de presenciarmos 0 nascimento e progressao,
lenta e esplendente, do préprio Globo Terrestre! O que superficialmente
conheciamos [...], o ilustre instrutor levantou da dobagem dos milénios para
nos ofertar como o presente descrito em cenas vivas, em atividades reais,
como se houvéramos participado, com efeito, do nascimento e crescimento da
generosa estancia do sistema solar que um dia nos abrigaria, protegendo nossa
ascensdo para o infinito, auxiliando-nos no aperfeicoamento do germe divino
que em nds outros, Homens, como nela propria, também palpita! Tudo
presenciamos: a centelha em ebulicdo, as trevas do caos, 0s aguaceiros e
dilavios aterrorizantes, os grandes cataclismos para a formacao dos oceanos e
rios, o maravilhoso advento dos continentes como 0 nascimento das
montanhas majestosas, cadeias graniticas eternas como o proprio globo, tdo
conhecidas e amadas por agueles que na Terra tém feito ciclo de progresso: 0s
Alpes sobranceiros quais monarcas poderosos desafiando idades, os Pirineus
graciosos, o Himalaia e o Tibet venerandos, a Mantiqueira sombria e
majestosa [...]. Mas, antes disso, em prosseguimento feérico de maravilhas, a
luta dos elementos furiosos para o crescimento do pequeno continente do céu,
0 oceano conflagrado em convulsdes pavorosas, sacudindo o seio nascente do
mundo imerso em solid&o, o cataclismo dos ventos e tempestades [...] assim
como 0s primeiros sinais de movimento e vida no leito imenso das &guas
convulsas, a vegetacdo, fabulosa e tétrica, no gigantesco volume das
proporcdes... 0s dinossauros monstruosos, os lagartos de forma e forga
inconcebiveis a delicadeza corporal do Homem, os mastodontes, a Pré-
Histdria! [...] Um desfile indescritivel de periodos genesiacos patenteou-se a
nossa observacéo, a analise elucidativa e sadia, durante o qual, diariamente, se
radicava em nosso Espirito o respeito, a veneracdo por Aquele Ser Supremo e
Criador a quem haviamos negado [...], mas a quem agora rendiamos gracas,
apavorados e infimos que nos sentiamos frente a sua Grandeza, ao passo que
também felicissimos ao nos reconhecermos seus filhos, herdeiros da sua
gléria eterna! (pp. 459-461).

Continua a narrativa, agora alcangando a era das humanidades:

Aqui, eram a flora e a fauna imensa na variedade das espécies; além, a
geologia rica de atracbes e encantamentos, povoando o seio do globo com a
multiplicidade mirifica dos minerais; acola, o indefinivel laboratério do
planeta, 0 oceano com seus infusérios prodigiosos, seus infinitos depositos de
vida, de criagdo, de espécies, de riqueza incontestavelmente divina, e tudo a
méo do Homem [...] mas que ele despreza conhecer, vivendo, como Vive,
engolfado nas trevas da animalidade através dos milénios, incapaz, por isso
mesmo, de tomar posse desse paraiso que para ele mesmo o Senhor ideou e
criou com toda a amabilidade do seu amor infinito de Pai, com toda a forca da
sua mente poderosa de Supremo Criador! [...] E assim surgiu, em licOes
sempre sequentes e habilmente parceladas, a idade do Homem, a divisdo das
racas, a suprema gléria do planeta abrigando, finalmente, a parcela divina que,
um dia, devera refletir a imagem e a semelhanca do seu Criador! (p. 461).

Como vimos nos itens imediatamente anteriores, todas as etapas referidas nesta
narrativa, que assomam milénios de milénios, outorgaram ao principio inteligente (o ser
espiritual) oportunidades de aquisi¢des valiosissimas na estruturacdo de si mesmo, em virtude

da fixacdo de valores psiquica e fisicamente consubstanciados. Esta progressdo levou o ser a
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alcancar a condicdo humana, onde, mediante a livre e responséavel evolugdo fisio-psiquica, ha
de manifestar a gloria da plena integracdo com tudo, consigo mesmo, com os “outros”, com o
Uno, sempre-presente. O narrador destaca a finalidade comutativa das experiéncias através

das quais o espirito se aperfeicoa.

Nesta direcdo, os estudos avangaram para o conhecimento dessas humanidades e
desceram a adequada compreensdo sobre si mesmos, compreensdo alimentada tanto pela
investigacdo da propria natureza quanto das jornadas e labores cumpridos por cada um na sua
esteira evolutiva. Um a um, e com aprendizado coletivo, foram desvelando o recondito de si
mesmos, passando a percepcdo, conforme a narrativa, das “joias que somos, todos nds, as
Almas, do escrinio sideral, futuros ornamentos da Corte Universal em que se imprimiu o selo
sagrado do Pensamento Supremo” (PEREIRA, 1983, p. 463).

Como conclusdo desta narrativa, na constituicdo do sentido que a Doutrina Espirita da
ao conhecimento de si mesmo, recorreremos as palavras com as quais Epaminondas de Vigo
antecedeu o desvelamento da intimidade das experiéncias de um dos membros do grupo.
Ressaltamos, nestas palavras, a alusdo a funcdo moral, o que sera desenvolvido no proximo

item, conforme ja anunciamos.

Nenhuma tentativa para o reerguimento moral serd eficiente se continuarmos
presos a ignorancia de nds mesmos! Serd indispensavel, primeiramente,
averiguarmos quem somos, donde viemos e para onde iremos, a fim de que
nos convencamos do valor da nossa propria personalidade e a sua elevagdo
moral nos dediquemos, devotando a nds préprios toda a consideracédo e o
méaximo apre¢o (PEREIRA, 1983, p. 468).

Sobre o Dever, tomado como o cabedal que fornece a consciéncia 0s recursos ao seu
desiderato, encontramos, na Doutrina Espirita, uma formulagdo que o coloca como vértice
nevralgico a espiritualidade. A nocdo do Dever se desenvolve a partir do acatamento da
declaracdo de que a “Lei de Deus” (também denominada Lei Natural) se encontra escrita na
consciéncia (questdo n® 621 de O Livro dos Espiritos), conforme nos referimos na introdugéo
deste trabalho e retomamos aqui. Ha, desse modo, para o ser inteligente, principios que
vitalizam ou plenificam as suas relagdes com todos o0s seres, inclusive consigo mesmo. Estes
principios constituem o sentido da vida, a natureza do ser espiritual, sua origem e destinacao,
e sdo consoantes a supremacia divina na prépria consciéncia; sdo o Dever. Extratos sobre o
papel do Dever, nesta concepcdo, encontram-se em varias partes deste nosso texto, tanto em
itens anteriores — principalmente os mais proximos — quanto em itens posteriores, com 0s

quais ainda depararemos. Nada obstante, vamos procurar agora sistematizar a sua
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compreensdo sob a Otica espirita, articuladamente & consciéncia, a liberdade e a

responsabilidade.

Em uma mensagem psicografada na Sociedade Espirita de Paris, em 20 de novembro
de 1863%, pelo médium Sr. Costel (Revista Espirita de dezembro de 1863), o Espirito Lézaro
desenvolve uma abordagem da nocéo de Dever que se insere no cerne da concepgédo espirita
sobre este manancial da consciéncia (KARDEC, 2004a):

O dever é a obrigacdo moral da criatura para consigo mesma, primeiro, e, em
seguida, para com os outros. O dever é a lei da vida. Com ele deparamos nas
mais infimas particularidades, como nos atos mais elevados (p. 516-517).

O Dever ¢ a obrigacao de fazer, responsavel e livremente assumida. Portanto, o Dever
é um comprometimento auténomo do individuo® com os impositivos que se Ihe espelham na
consciéncia, de modo a realizar o que eles indicam, tanto frente a decisdo em situaces que 0
obrigam a uma escolha quanto no erigir a sua trajetéria mediante as atitudes que a
argamassem. Por conseguinte, o Dever implica no livre-arbitrio, na liberdade de consciéncia e
na responsabilidade, sem o que resultaria impossivel. Mais do que isso, o Dever implica na
potencialidade divina-espiritual-material no ser, sem a qual sucederia in6cuo. “O dever de
cada um o conduz na empreitada da evolucdo. Esse esforgo resulta da conquista moral que a
consciéncia se permite, em plena sintonia com o equilibrio césmico” (ANGELIS, 2000, p.
46).Por isso, ele é a lei da vida, pois arregimenta as forcas realizadoras capazes de corroborar
0s movimentos que geram a sucessdo, a transformagao ¢ a propagagdo vitais. “A consciéncia
do dever bem cumprido é uma compensacdo das mais sublimes por representar legitima
claridade a iluminar-nos a senda muito além das estradas obscuras do mundo”
(EMMANUEL; NEIO LUCIO, 2009, p. 71). O Dever se empenha em todos os lances da
experiéncia de vida de cada um, seja nas dobras das circunstancias, seja nos fendmenos
carregados de intencionalidade. Ele é a obrigacdo moral da criatura primeiramente para
consigo porque € o comprometimento do individuo com a sua consciéncia, com o imperativo
do bem® evidenciado singularmente em sua pessoa, com o sentido da vida que Ihe é peculiar
e que ele precisa realizar no mundo. Partindo desse bem singular que Ihe cabe, vivenciando-o,
€ que a criatura podera, em seguida, obrigar-se moralmente, ou seja, coordenar o seu
propdsito existencial ao dos outros, correspondendo aos sentidos da vida que venham a

constituir-se em obras alteritarias.

8 Texto publicado, também, no “Evangelho Segundo o Espiritismo”, cap. XVII, item 7, revisado.

8 «0 individuo é a medida das suas realizagdes interiores e de toda a heranga que carrega no seu inconsciente, o
que equivale dizer que é o resultado inevitavel de sua longa jornada evolutiva” (ANGELIS, 2002, p. 181)

% Sobre as nogdes de bem, mal e moral dissertaremos no préximo item.
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Na ordem dos sentimentos, o dever é muito dificil de cumprir-se, por se achar em
antagonismo com as atracdes do interesse e do coracdo. Nao tém testemunhas as
suas vitdrias e ndo estdo sujeitas a repressdo suas derrotas. O dever intimo do
homem fica entregue ao seu livre-arbitrio. O aguilh@o da consciéncia, guardido da
probidade interior, 0 adverte e sustenta; mas, muitas vezes, mostra-se impotente
diante dos sofismas da paixdo (KARDEC, 2004a, p. 517).

O Dever é um bem sempre-novo que tem o conddo de deslocar as atitudes da criatura
do imanentismo do interesse pessoal a miriade da co-criacdo altruistica. Esse deslocamento
cumpre-se de tal modo na intimidade do ser que o seu testemunho pleno sé é possivel a altura
da radical autenticidade da consciéncia, onde esta seja resiliente aos antagonismos volitivos,
compassiva ao desbaratamento sofistico das paix@es e eleja o livre-arbitrio como o seu guia
insubstituivel. “Muita gente se queixa ou se converte em pantano de desdnimo, porque nao
sabe descobrir as possibilidades sublimes e latentes no plano do dever justo” (EMMANUEL,;
NEIO LUCIO, 2009, p. 72).

Fielmente observado, o dever do coragdo eleva 0 homem; como determina-lo,
porém com exatiddo? Onde comega ele? onde termina? O dever principia,
para cada um de vos, exatamente no ponto em que ameagcais a felicidade ou a
tranquilidade do vosso proximo; acaba no limite que ndo desejais ninguém
transponha com relagdo a vés (KARDEC, 2004a, p. 517).

O Dever ¢é o0 que eu preciso fazer, ou seja, 0 que eu preciso fazer inicia no momento
em que eu preciso favorecer, de minha parte, 0 bem do meu préximo (o bem comum), o que
eu preciso fazer para ndo ameacar a sua felicidade™; vai até, o que eu devo fazer, ao limite em
gue a integracdo ao bem comumpossa ser ultrapassada por outrem, ameacando o proprio
cumprimento do meu dever. “Ser Util em toda e qualquer circunstancia, favorecer o progresso,
viver com dignidade, sio algumas expressdes do dever diante da vida” (ANGELIS, 2000, p.
46).

Deus criou todos os homens iguais para a dor. Pequenos ou grandes,
ignorantes ou instruidos, sofrem todos pelas mesmas causas, a fim de que
cada um julgue em s& consciéncia o mal que pode fazer. Com relagdo ao bem,

infinitamente vario nas suas expressdes, ndo é o0 mesmo o critério (KARDEC,
20044, p. 517).

O Dever é 0 bem que cada um deve fazer. Como o0 bem é infinitamente vario em suas
expressoes, 0 Dever igualmente o é, restando que o dever moral de cada um é Unico, singular,
e apropriado as necessidades e circunstancias de cada qual. O bem que cabe a cada um € a
realizacdo do sentido da vida que cada ser edifica em um caminho proprio. O Dever é a

poténcia deste sentido da vida e a espiritualidade ¢ a sua atualiza¢do.“Cada um de nos (...) tem

% A felicidade aqui é compreendida como a vivéncia moral da consciéncia tranquila e da fé no futuro (questao
922 de “O Livro dos Espiritos”).
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um dever diante de Deus, para o qual ndo temos substituto. Cumpramos nossas obrigacoes,
atendendo a Vida” (EMMANUEL; NEIO LUCIO, 2009, p. 72).

O dever é o resumo prético de todas as especulagdes morais; é uma bravura da
alma que enfrenta as angustias da luta; é austero e brando; pronto a dobrar-se
as mais diversas complicacbes, conserva-se inflexivel diante das suas
tentagbes. O homem que cumpre o seu dever ama a Deus mais do que as
criaturas e ama as criaturas mais do que a si mesmo. E a um tempo juiz e
escravo em causa propria (KARDEC, 20044, p. 517).

Ama mais a Deus porque ama a unidade das criaturas (ama a Humanidade, ama a
Natureza, ama a Criacdo e o Criador, ama a divindade em tudo), ama ao bem das criaturas
mais do que as suas manifestacdes egdicas; ama mais as criaturas do que a si mesmo porque
ama a sua imantacdo benéfica as criaturas mais do que o isolamento egocéntrico, ama a sua
condicdo de criatura na Criacdo mais do que 0s seus interesses egoistas (conforme ja
anunciamos, iremos discutir a no¢do de amor mais adiante). Assim como o conhecimento de
si € 0 meio pratico mais eficaz de melhoramento nesta vida, o Dever é um resumo pratico para
as mais diversas especulacdes morais, pois contempla a singularidade de cada necessidade
moral e a ponderabilidade segura para cada atitude do ser. Por isso, ele é uma bravura da alma
(o ser espiritual encarnado) frente as angustias da luta, pois firma a certeza atitudinal na altura
que é exigida pelos desafios tomados pela consciéncia da experiéncia vital de cada um. Por
este angulo, o Dever é uma forca autoarbitral branda e flexivel para com as complicacdes
praticas que devam ser contornadas e permeadas por seu aparato transformador da realidade, e
austera com o que tenda a desviar a conduta de suas referéncias seguras. Com isso, 0 ser
torna-se arbitro permanente de suas atitudes, e seguidor fiel do dever-fazer que empolga os
seus dias. “Ha uma alegria oculta em cada dever bem cumprido. E quem atende ao apelo
divino, [...] realiza generosas semeaduras no espaco e no tempo, que s6 a modificacdo da
existéncia e o curso dos anos podem revelar com precisdo em seus detalhes edificantes”

(EMMANUEL; NEIO LUCIO, 2009, p. 71).

O dever é o mais belolaurel da razdo; descende desta como de sua mée o
filho. O homem tem de amar o dever, ndo porque preserve de males a vida,
males aos quais a Humanidade ndo pode subtrair-se, mas porque confere a
alma o vigor necessério ao seu desenvolvimento. O homem ndo pode desviar
o calice de suas provas; o dever é penoso em seus sacrificios; 0 mal é amargo
em seus resultados; mas essas dores, quase iguais, tém conclusées muito
diferentes: uma é salutar como 0s venenos que restauram a salde, a outra é
nociva como os festins que arruinam o corpo (KARDEC, 2004a, p. 518).
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O Dever alcanca a sua significacdo para o ser humano sob os auspicios dos recursos da
raz&0, que lhe confere clareza e certeza, sem prejudicar a imanéncia-transcendéncia que lhe
é caracteristica, facultando a irradiacdo da Providéncia Divina®™ na intimidade do si mesmo. O
Dever é o fanal do mais completo sentido para a razéo, é a plenitude de sua finalidade. Com o
Dever, a razdo cogita a integralidade do ser, superando a fragmentagdo cognitivo-existencial
(voltaremos a esta concepgdo no proximo capitulo). O Dever deve ser amado ndo como um
anteparo as vicissitudes da vida, mas como nutriente apropriado ao fortalecimento da
“musculatura moral” no seu enfrentamento, ndo como um antidoto as provas a que todos
estamos submetidos, mas como recurso a salubrizacdo do ser investido nas penas que o
arrebatem ao sacrificio. “O dever que te impde renincia e sacrificio, também te alga a
harmonia, liberando-te dos conflitos e das diividas” (ANGELIS, 2000, p. 48). Tanto pior é 0
mal que, além de ndo desviar dos sofrimentos, tornam amargas as experiéncias vividas, ao
arruinar qualquer resultado exitoso. “Na pobreza, na dificuldade, a alma aprende a lei da
redencdo. No livro triste da dor, aprende-se a ler o alfabeto de ouro do dever” (EMMANUEL,;
NEIO LUCIO, 2009, p. 71).

O dever cresce e irradia sob mais elevada forma, em cada um dos estagios
superiores da Humanidade. Jamais cessa a obrigacdo moral da criatura para
com Deus. Tem esta de refletir as virtudes do Eterno, que néo aceita esbocos
imperfeitos, porque quer que a beleza da sua obra resplandega a seus proprios
olhos (KARDEC, 20044, p. 518).

Por fim, o Dever aperfeicoa a sua realizacdo a medida que o ser se torne mais capaz de
obrigar-se moralmente com a unidade benévola que a todos deve reunir. O ser ha de tornar-se
uma criacdo singularmente formosa e o cumprimento do Dever garantir-lhe-a os recursos para
tal.

Porém, conforme o “pensamento” da Doutrina Espirita, como absorvermo-nos pelo
dever? Retornando a prelecdo de Eusébio aos candidatos ao trabalho na lica espiritual
(prelecdo referida acima, quando tratamos do conhecimento de si) (XAVIER, 1977b, pp. 34-

35), vejamos, a titulo de remate deste aspecto, o que ele indica:

Né&o busqueis o maravilhoso: a sede do milagre pode viciar-vos e perder-vos.
Vinculai-vos, pela oracéo e pelo trabalho construtivo, aos planos superiores, e
estes vos proporcionardo contacto com 0s Armazéns Divinos, que suprem a
cada um de nos segundo justa necessidade.

As ordenagdes que vos ajoujam na paisagem terrena, por mais asperas ou
desagradaveis, representam a Vontade Suprema.

% Dissertaremos sobre a nog&o de razao presente nestas assertivas no préximo capitulo.
% «A Providéncia ¢ a solicitude de Deus para com as suas criaturas. Deus estd em toda parte, tudo vé e a tudo
preside, mesmo as coisas mais insignificantes. E nisto que consiste a agdo providencial” (KARDEC, 2013, p. 55).
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N&o galgueis os obstaculos, nem tenteis contorné-los pela fuga deliberada:
vencei-os, utilizando a vontade e a perseveranca, ensejando crescimento aos
V0SS0s proprios valores.

Cuidai em ndo transitar sem a devida prudéncia nos caminhos da carne, em
gue, muita vez, imitais a mariposa estouvada. Atendei as exigéncias de cada
dia, rejubilando-vos por satisfazer as tarefas minimas.

Né&o intenteis 0 voo sem haver aprendido a marcha.

Sobretudo, ndo indagueis de direitos provaveis que vos caberiam no banquete
divino, antes de liquidar os compromissos humanos.

Impossivel é o titulo de anjos, sem serdes, antes, criaturas ponderadas.
Soberanas e indefectiveis leis nos presidem aos destinos. Somos conhecidos e
examinados em toda parte. [...]

A consolacdo e a amizade de benfeitores encarnados e desencarnados
enriquecer-vos-do de conforto, quais suaves e abengoadas flores da alma;
entretanto, fenecerdo como as rosas de um dia, se ndo fertilizardes o coracdo
com a fé e o entendimento, com a esperanga inquebrantavel e o amor imortal,
sublimes adubos que Ihes propiciem o desenvolvimento no terreno do vosso
esforco sem tréguas.

N&o cobiceis o repouso das maos e dos pés; antes de abrigar semelhante
proposito, procurai a paz interior na suprema tranquilidade da consciéncia.
Abandonai a ilusdo, antes que a ilusdo vos abandone.

Empolgando a chefia da prdpria existéncia, deixai plantado o bem na esteira
de vossos passos.

Estas sdo recomendac@es explicitas ao ajustamento da criatura ao seu dever, segundo o
entendimento espirita. Por este motivo as expomos aqui. Tendem a concitar o aspirante a
vivéncia espiritual que se dedica ao dever consciencial a concentrar-se nas exigéncias morais
das tarefas diarias, liquidando satisfatoriamente os pequeninos desafios existenciais, evitando
o maravilhoso, a fuga aos obstaculos, o estouvamento, a dissolugdo egdica e a ilusdo.
Também elas referem-se ao acrisolamento do bem que, conforme advertimos antes, tera sua
nocdo desenvolvida no préximo item, no interior do contexto que retne moralidade e

espiritualidade.

Com esta abordagem sobre a autoformacédo do ser espiritual baseada nos principios da
responsabilidade, do livre-arbitrio, da consciéncia, do conhecimento de si e do Dever,
acreditamos ficar demonstrado que o alcance da espiritualidade por cada um ocorre, segundo
a Doutrina Espirita, em virtude do cumprimento de dever consciencial singular na vida
pratica, prescindindo da necessidade absoluta da adesdo a uma religido, a uma ciéncia, a uma
filosofia ou a uma doutrina, inclusive ao proprio Espiritismo. E uma conquista UGnica de cada
ser inteligente, apoiada, livremente, em mananciais coletivos de sabedoria e experiéncia; mas,
certamente, sustentada comunitariamente por lagos que 0 agregam aos outros seres e ao
Absoluto. Por isso, deparamos, em todos os lugares e nos mais distintos climas culturais e

conformacdes sociais, com pessoas que estdo se espiritualizando.
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4.3 Educacdo como Formacado Humana: moralidade e espiritualidade

A Doutrina Espirita, em que pesem as “viradas” epistemoldgica e linguistica do séc.
XIX para o séc. XX, também considera a educagdo como formagdo humana uma perspectiva
a ser ampliada frente a sua colonizagéo pelo paradigma contemporaneo da mera transmissédo
do saber cientifico e de uma formacdo cultural que possibilite uma cidadania democratica
(como nos referimos no primeiro capitulo) — principalmente dentro de um projeto
evolucionista. E Allan Kardec (1997, p. 2397)% quem afirma que “serd pela educagdo, mais
ainda do que pela instrugdo, que se transformara a humanidade.” Educagdo, neste caso, ¢

entendida como formacdo humana. E mais:

Bem entendida, a educacéo constitui a chave do progresso moral. Quando se
conhecer a arte de manejar os caracteres, como se conhece a de manejar as
inteligéncias, poder-se-a endireita-los [aos homens] como se faz com as
plantas novas. Mas, essa arte exige muito tato, muita experiéncia e profunda
observagdo. E grave erro acreditar que baste o conhecimento da Ciéncia para
exercé-la com proveito (KARDEC, 2007, p. 548)%.

A educagdo como formagdo humana, nestes textos de Allan Kardec e, naturalmente,
no Espiritismo, é associada ao progresso moral. Fica claro que esta educacdo € mais do que
instruir intelectualmente os educandos — tornando-os participes ativos do engendramento
cultural e sociopolitico — pois é anunciada a imprescindibilidade do progresso moral para a
transformagdo de si mesmos ¢ da humanidade, e o foco no “manejo” (na atitude) junto a
consciéncia deles(a se manifestar em sua conduta), 0 que requer apre¢o ao bem das criaturas,
apreco que se revela no “tato” e na “experiéncia” e se confirma na “profunda (cuidadosa)
observa¢do”, uma “arte” que envolve muita sensibilidade (humana). A atitude proposta nesta
perspectiva educacional é a de uma aproximacdo cuidadosa, dedicada e sensivel, tomando

como eixo a responsabilidade-liberdade consciencial do educando, seu livre-arbitrio e Dever

% E curioso que este extrato faca parte dos ultimos escritos de Allan Kardec, inseridos no livro “Obras Postumas”. O
extrato citado faz parte de um texto denominado, por ele mesmo, de “Credo Espirita”. Nele, o codificador do
Espiritismo discute o aperfeicoamento do ser humano e a sua felicidade, cogitando os recursos sociais e as suas
limitagBes para tal. Assevera o papel crucial das crengas como movel das agdes e como transformadoras dos
sentimentos; também, a formagao proporcionada na infancia e identificada com o Espirito, reforcada no
desenvolvimento da maturidade, que é o que denomina de educagao.

% Este extrato, por sua vez, ¢ retirado de um comentario que Kardec faz a resposta da questdo 917 de “O Livro dos
Espiritos”, sobre o orgulho. Ao concordar e reforgar a resposta de Fénelon de que 0 egoismo é a imperfeicdo humana
mais dificil de extirpar, embora haja ai a maior necessidade, Kardec enfatiza a exigéncia de combaté-lo com todos os
recursos, afirmando que a cura podera ser demorada, mas “ela so se obtera se o mal for cortado pela raiz, isto é, pela

educacdo, ndo por essa educagdo que tende a fazer homens instruidos, mas pela que tende a fazer homens de bem”
(KARDEC, 2007, p. 548).
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intimo; o que, obviamente, exige uma conduta correlata, a vivéncia de uma conformidade
consciencial e pratica do Dever por parte do educador. Por isso, a moralidade € inerente a

perspectiva de formacdo humana no Espiritismo.

A moralidade costumeiramente se refere a um codigo moral concreto, a uma
determinada moral. Na concepcéo espirita, de acordo com a questdo 629 de “O Livro dos
Espiritos”, “a moral ¢ a regra do bem proceder, isto ¢, de distinguir o bem do mal”
(KARDEC, 2007, p. 405); ou seja, a moral é uma regra de conduta que leva o individuo a
proceder de acordo com o bem que, ao ser delineado, ¢ contrastado com o mal. Mas, “como se
pode distinguir o bem do mal? O bem é tudo o que é conforme a lei de Deus, e 0 mal € tudo o
que dela se afasta. Assim, fazer o bem é proceder de acordo com a lei de Deus. Fazer o mal é
infringir essa lei” (KARDEC, 2007, p. 406) (questdo 630 do referido livro). Portanto, agir
moralmente, bem proceder, é conduzir-se de acordo com a lei de Deus. A moral “funda-se na
observancia da lei de Deus” (KARDEC, 2007, p. 405). Ora, conforme vimos antes (no que Se
refere a questdo 621 de “O Livro dos Espiritos”), a lei de Deus estd escrita na consciéncia.
Desse modo, agir moralmente, bem proceder, é conduzir-se de acordo com a consciéncia. A
moralidade €, por conseguinte, a condicdo de vivenciar o Dever que progressivamente
amadurece na consciéncia. Como a espiritualidade, na concepcéo espirita (como ja repetimos
algumas vezes), é o nudcleo onde se desenvolvem os principios que fomentam o sentido das
relacbes que se estabelecem progressivamente entre 0s seres, ou seja, € a irradiacdo
existencial do dever consciencial, podemos concluir que a moralidade (a pratica moral)

fomenta a espiritualidade ao outorgar o Dever a conduta.

Sem embargo, a educacdo que inclui a espiritualidade, sob a Otica espirita, € uma
educacdo moral no sentido acima descrito: € uma educacdo que visa uma aproximacao
cuidadosa e dedicada a consciéncia do educando, no sentido de favorecer uma esfera de
atracdo ao bem que se lhe distinga na consciéncia, e que se realize em sua conduta, de modo
singular, proprio. N&o obstante, tanto nas experiéncias individuais quanto nos contextos
coletivos, o Espiritismo, como diversas outras abordagens, constata a dicotomia entre 0s
deveres conscienciais e a efetiva conduta, ressaltando a conveniéncia de uma educacao — ou
reeducacdo — que faculte o desvelamento da consciéncia ao individuo. Neste sentido,em uma
série de perguntas inseridas em “O Livro dos Espiritos”, o Codificador do Espiritismo explora
a tematica da progressao dos Espiritos, tomando como centro de gravidade a questdo moral,
ou seja, a distincdo entre o bem e o mal e a correspondente conduta. Reproduziremos

sinteticamente estas questdes porque elas elucidam o contexto das ponderagfes morais dos
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Espiritos, sob o &ngulo de sua progressdo e em acordo com a fungéo inteligente que exercem
(aspecto visto anteriormente e ao qual voltaremos, também, no préximo capitulo), o que

favorece uma compreenséo educativa, formativa, que é o nosso fanal nesta aproximacao.

114. Os Espiritos sdo bons ou maus por natureza, ou sao eles mesmos que se
melhoram?

Séo os proprios Espiritos que se melhoram [...].

115. Entre os Espiritos, alguns foram criados bons e outros maus?

Deus criou todos os Espiritos simples e ignorantes, isto é, sem saber. A cada
um deu uma missdo, com o fim de esclarecé-los e de os fazer chegar
progressivamente a perfeicdo, pelo conhecimento da verdade, para aproxima-
losdesi. [...]

120. Todos os Espiritos passam pela fieira do mal para chegar ao bem?

Né&o pela fieira do mal, mas pela da ignoréancia.

121. Por que é gue alguns Espiritos seguiram o caminho do bem e outros o do
mal?

Nao tem eles o livre-arbitrio? Deus ndo criou Espiritos maus; criou-os simples
e ignorantes, isto €, com igual aptiddo para o bem e para o mal. Os que sdo
maus assim se tornaram por sua vontade.

122. Como podem os Espiritos, em sua origem, quando ainda ndo tém
consciéncia de si mesmos, ter a liberdade de escolher entre o bem e o mal? H&
neles um principio, uma tendéncia qualquer que os leve mais para um
caminho do que para outro?

O livre-arbitrio se desenvolve a medida que o Espirito adquire a consciéncia
de si mesmo. J& ndo haveria liberdade se a escolha fosse determinada por uma
causa independente da vontade do Espirito. A causa ndo esta nele, mas fora
dele, nas influéncias a que cede em virtude de sua livre vontade. [...]

123. Por que Deus permitiu que os Espiritos pudessem seguir o caminho do
mal?

[...] A sabedoria de Deus esta na liberdade de escolher que Ele deixa a cada
um, pois cada um tem o mérito de suas obras (KARDEC, 2007, pp. 136-139).

Destarte, a vida moral do Espirito € constituida de lances onde ele age conforme o0s
deveres que se manifestam em sua consciéncia (0 bem) ou, contrariamente (o mal). Esta vida
moral é infundida em virtude da inteligéncia e do livre-arbitrio, mediatizada pela consciéncia
e influente na espiritualidade (favoravelmente, quando responsavel), sendo passivel de
evolucdo, de transformacdo ou de decadéncia, inclusive mediante influéncias educativas ou

desagregadoras, formativas ou dissolventes.

Abordando a supramencionada questdo da dicotomia entre os deveres conscienciais e
a efetiva conduta, Kardec (2007, p. 402),a partir de uma perspectiva ampla, indaga, na
questdo 621-a de “O Livro dos Espiritos” (e retornamos ao tema da revelacao): “Uma vez que
0 homem traz em sua consciéncia a lei de Deus, que necessidade havia de lhe ser ela
revelada?” A resposta obtida foi: “Ele a tinha esquecido e desprezado: Deus quis que ela lhe
fosse lembrada”. Com esta colocagdo, podemos compreender, de acordo com os enfoques

anteriores, que o livre-arbitrio possibilita, ao ser inteligente, agir diferentemente dos deveres
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que se lhe despontam na consciéncia; também, que a Providéncia Divina age no sentido de
“lembrar-lhe” estes deveres, através de revelagdes vivas, ou Seja, de um ensejo moral

(oportunidades de formacao moral) que visa(m) a sua auto-integracédo espiritual.

Quanto ao primeiro aspecto (o agir diferentemente dos deveres), e retomando a
narrativa em que nos referimos ao surgimento e desenvolvimento da responsabilidade nas
experiéncias humanas, o desvio se da quando o ser humano quer isentar-se de sua
responsabilidade, refugiando-se na arbitrariedade do ego®™ e em suas manifestacdes
supostamente permanentes (quando, de acordo com a perspectiva da imortalidade, sdo, na
realidade, impermanentes), pretendendo renunciar & mutua reflexdo com os outros seres e as
circunstancias causalmente coerentes (XAVIER; VIEIRA, 1977) (ANGELIS, 2002). Advém
0 egoismo®’. Os seus conceitos, inquiricdes, desejos e ideias atrofiam-se a condicdes egdicas
(anti-espirituais). Passa a fixar o pensamento em si mesmo na direcdo da exteriorizacdo de
interesses individualistas, condicionando o livre-arbitrio e a inteligéncia mais a imantacao ao
ego do que a vivéncia e expansdo da responsabilidade.

Quanto ao segundo aspecto (a “lembranca”, pela revelacdo®, dos deveres

conscienciais), Allan Kardec (2007, pp. 402-405), em continuidade a questdo referida (621-a),
desenvolve, a partir das respostas obtidas, a compreensdo de que esta revelagio (“lembranga”)
da lei de Deus (dos deveres conscienciais insitos em cada criatura) tém sido confiada, em
todos os tempos, a Espiritos Superiores que, encarnados, receberam a missdo de fazer
progredir a Humanidade (questdo 622). Também, o maior ou menor acerto de suas instrucdes,
podendo ter gerado enganos e desvios (questdo 623), e a veracidade de sua adesdo ao bem e
inspiragéo divina, de acordo com a coeréncia com que tenham harmonizado suas palavras e
seus atos (questdo 624). A partir disso, Jesus é identificado como guia e modelo para uma
vivéncia humana integra, pois a sua coeréncia entre verbo a atitude demonstrou-se absoluta, a
adesdo ao bem e a inspiracdo divina plenas e a sua mensagem a mais alta expressdo dos

deveres morais (questdo 625). Entretanto, indaga Kardec (2007) (questao 626):

As leis divinas e naturais s6 foram reveladas aos homens por Jesus? Antes
dele, as pessoas s6 as conheciam por intuicao?

J& ndo dissemos que elas estdo escritas por toda parte? Todos os homens que
meditaram sobre a sabedoria puderam compreendé-las e ensina-las, desde os
séculos mais remotos. Por meio de seus ensinos, mesmo incompletos,

%« ego & produgio do estado de consciéncia, portanto transitério, impermanente” (ANGELIS, 2002, p. 120).
7«0 egoismo & tlcera moral que degenera o organismo espiritual da criatura humana” (ANGELIS, 2002, p.
121) (grifos originais).

% |embramos o tratamento dado & quest&o da revelagdo no item em que desenvolvemos a concepgao do
Espiritismo como uma doutrina.
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prepararam o terreno para receber a semente. Estando as leis divinas escritas
no livro da Natureza, o homem pdde conhecé-las quando quis procura-las. E
por isso que 0s preceitos que elas consagram tém sido proclamados em todos
os tempos pelos homens de bem, e é também por isso que encontramos 0s
seus elementos na doutrina moral de todos os povos saidos da barbérie,
mesmo que incompletos ou desfigurados pela ignorancia e pela supersti¢éo
(pp. 403-404).

Nd&o poderia ser diferente, ja que, por principio, as leis divinas (0s cAnones morais) se
manifestam a partir da consciéncia das criaturas, podendo ser “lembradas” em decorréncia do
seu anuncio e da sua vivéncia pelas proprias criaturas, mediante a busca do bem, a
identificacdo com 0s mananciais imortais da consciéncia. A pertinéncia da mensagem de
Jesus, para oferecer ao ser humano uma diretriz de reaproximacdo com a lei de Deus, de
correspondéncia com o bem que se distingue em sua propria consciéncia, avulta na
sensibilizacdo para a possibilidade deste bem mesmo em meio aos impecos morais, a
predominancia do egoismo, ao afastamento sistematico dos deveres: € a condicdo de ser
“arrebatado” pelo bem pronunciado em si mesmo, ainda que esteja vivendo em surto de
dissolucdo espiritual provocado pelo arrastamento das imperfeicdes (que s&o, nesse caso,
disposi¢des contrérias ao proprio aperfeicoamento). Por isso, o carater renovador presente nas
tradicGes neotestamentarias, o sentido de “boa nova”. André Luiz afirma: “Egoismo nalma
gera temor e inseguran¢a. Evangelho no coracdo, coragem na consciéncia” (XAVIER;
VIEIRA, 2002, p. 46). Coragem para facear as proprias dificuldades, no sentido de fazer

predominar as medidas necessarias ao predominio do Dever.

Assim se demonstra na alegacdo que Emmanuel (XAVIER, 1978) traduz, quando, ao
considerar a existéncia de quatro grandes povos em determinado periodo da antiguidade
humana, diligenciados por exilados do sistema Capela®, os “arias, a civiliza¢do do Egito, o
povo de Israel e as castas da India” (p. 38), indaga o “porqué da preferéncia de Jesus pela
arvore de David, para levar a efeito as suas divinas ligdes a Humanidade” (pp. 69-70). Ele
responde: “a propria logica nos faz reconhecer que, de todos os povos de entéo, sendo Israel o
mais crente, era também o mais necessitado, dada a sua vaidade exclusivista e pretensiosa” (p.
70) (grifos nossos). A vista disso, compreendemos — conforme o entendimento da Doutrina
Espirita — que a mensagem da Boa Nova, advinda por Jesus, destinava-se a corroborar a
possibilidade do bem — da conversdo aos mais distintos deveres conscienciais, da afinizacdo
as leis de Deus em si — nas situacbes de grande desarrazoado moral, haja vista que a

“necessidade” do povo hebreu era relativa a vaidade, ao exclusivismo e a pretensiosidade;

% Esta é uma informac#o sobre a qual ndo nos deteremos aqui, sob pena de exaurirmos o foco que nos cabe.
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portanto, uma necessidade de recomposi¢do moral. A mesma pertinéncia vale para todos que
se encontrem nesta condicao de dissolucéo espiritual.

Em continuidade, a peculiaridade moral apresentada por Jesus estava em uma nova

visdo de Deus, conforme acentua Kardec no trecho a seguir.

A parte mais importante da revelacdo do Cristo, no sentido de fonte primeira,
de pedra angular de toda a sua doutrina € o ponto de vista inteiramente novo
sob o qual Ele considera a Divindade. Esta ja ndo é o Deus terrivel, ciumento,
vingativo, de Moisés; o Deus cruel e implacavel que rega a terra com o
sangue humano, que ordena o massacre € 0 exterminio dos povos, sem
excetuar as mulheres, as criangas e os velhos, e que castiga aqueles que
poupam as vitimas; ja ndo € o Deus injusto, que pune um povo inteiro pela
falta do seu chefe, que se vinga do culpado na pessoa do inocente, que fere os
filhos pelas faltas dos pais; mas um Deus clemente, soberanamente justo e
bom, cheio de mansiddo e misericordia, que perdoa ao pecador arrependido e
da a cada um segundo as suas obras. J& ndo é o Deus de um Unico povo
privilegiado, o Deus dos exércitos, presidindo aos combates para sustentar a
sua propria causa contra o deus dos outros povos, mas 0 pai comum do género
humano, que estende a sua protecdo por sobre todos os seus filhos e os chama
todos a si; ja ndo é o Deus que recompensa e pune s pelos bens da Terra, que
faz consistir a gléria e a felicidade na escraviddo dos povos rivais e na
multiplicidade da progenitura, mas sim um Deus que diz aos homens: ‘A
vossa verdadeira patria ndo é neste mundo, mas no reino celestial, l1a onde os
humildes de coracao serdo elevados ¢ os orgulhosos serdo humilhados.” Ja
ndo € o Deus que faz da vinganga uma virtude e ordena se retribua olho por
olho, dente por dente; mas o Deus da misericordia, que diz: ‘Perdoai as
ofensas, se quiserdes ser perdoados; fazei o bem em troca do mal; néo facais a
outrem o que ndo quereis que vos fagam.” Ja ndo ¢ o Deus mesquinho e
meticuloso, que impde, sob as mais rigorosas penas, 0 modo como quer ser
adorado, que se ofende com a inobservancia de uma férmula; mas o Deus
grande, que vé o pensamento e ndo se honra com a forma. Enfim, j ndo é o
Deus que quer ser temido, mas o Deus que quer ser amado (KARDEC, 20133,
p. 26) (grifos originais).

Com esta nocdo superior e amorosa de Deus, a mensagem de Jesus invoca a ineréncia
de sublime providéncia a divindade, ou seja, invoca, no imo do ser, a atragdo restauradora e
plenificadora que a Providéncia Divina exerce em meio ao descompasso consciencial,
padecente de excesso de taxa de transgressdo a responsabilidade, proporcionando trajetorias

de autorrecomposi¢do moral, com vistas a autoconquista espiritual.

Como tragco conclusivo dos aspectos que tratamos neste item, acreditamos ser
importante considerar que a funcdo educadora-espiritual do Espiritismo percorre,
inequivocamente, a repeticdo e o esclarecimento da moral apresentada por Jesus. Na questéo
627 de “O Livro dos Espiritos”, Kardec (2007) ndo exclui o questionamento sobre a
necessidade da revelagdo espirita frente a doutrina moral de Jesus: “J4 que Jesus ensinou as

verdadeiras leis de Deus, qual a utilidade do ensino dado pelos Espiritos? Terdo eles mais
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alguma coisa a nos ensinar?” (p. 404). A resposta anuncia a necessidade de tornar mais
inteligivel e acessivel a verdade inerente a tradi¢do cristd; também, que é preciso explicar e
desenvolver as leis apontadas na revelagdo neotestamentaria, “ja que pouquissimos sdo os que
as compreendem e menos ainda os que as praticam” (p. 404). Indicam, igualmente, o dever de
desmascarar a hipocrisia e evitar o falseamento do sentido intimo daquela revelagdo. “O
ensino dos Espiritos deve ser claro e sem equivocos, de sorte que ninguém possa alegar
ignorancia e todos possam julga-lo e aprecia-lo com a razdo” (p. 404). Doravante, associando
este entendimento a prerrogativa da consciéncia no tocante as questées morais, Allan Kardec,
ao discorrer sobre o carater da revelacdo espirita (tematica a qual novamente retornamos),
desenvolve do seguinte modo o problema, concluindo que o Espiritismo exerce uma funcéo

repetidora e esclarecedora da moral apresentada por Jesus.

Qual a utilidade da doutrina moral dos Espiritos, visto que ndo é outra sendo a
do Cristo? O homem precisa de uma revelagdo? Nao pode achar em si proprio
tudo o que Ihe é necessario para bem se conduzir na vida?

Do ponto de vista moral, é fora de dlvida que Deus outorgou ao homem um
guia, que é a sua consciéncia, a dizer-lhe: ‘Nao fagais aos outros o que ndo
gostarieis que eles vos fizessem’. Certamente a moral natural esta inscrita no
coragdo dos homens; porém, todos saberdo Ié-la nesse livro? Nunca lhe
desprezaram os sabios preceitos? Que fizeram da moral do Cristo? Como a
praticam aqueles mesmos que a ensinam? N&o se terd tornado letra morta,
bela teoria, boa para os outros e ndo para si? [...] Por que [Deus] ndo enviaria,
de vez em quando, mensageiros especiais aos homens, para lhes lembrar os
deveres e reconduzi-los ao bom caminho, quando deste se afastam? Por que
n&o abrir os olhos da inteligéncia aos que os trazem fechados [...]?

A moral que os Espiritos ensinam é a do Cristo, em virtude de ndo haver outra
melhor. Mas, entdo, de que serve o ensino deles, se apenas repetem o que ja
sabemos? Outro tanto se poderia dizer da moral do Cristo, ensinada
quinhentos anos antes por SAcrates e Platdo em termos quase idénticos. O
mesmo se poderia dizer também de todos os moralistas, que nada mais fazem
do que repetir a mesma moral em todos os tons e sob todas as formas. Pois
bem! Os Espiritos vém, muito simplesmente, aumentar o ndmero dos
moralistas, com a diferenca de que, manifestando-se por toda parte, tanto se
fazem ouvir na choupana como no palécio, tanto pelos ignorantes como pelos
instruidos.

O que o ensino dos Espiritos acrescenta a moral do Cristo é o conhecimento
dos principios que regem as relagdes entre 0s mortos e 0s vivos, principios
gue completam as noc¢des vagas que se tinham da alma, de seu passado e de
seu futuro, dando por sancdo a doutrina cristd as proprias leis da natureza.
Com o auxilio das novas luzes que o Espiritismo e os Espiritos trouxeram, o
homem compreende a solidariedade que religa todos os seres; a caridade e a
fraternidade se tornam uma necessidade social; ele faz por convic¢do o que
fazia unicamente por dever, e o faz melhor. Somente quando praticarem a
moral do Cristo os homens poderdo dizer que ndo precisam de moralistas
encarnados ou desencarnados (KARDEC, 2013a, pp. 42-43) (grifos originais).
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4.3.1 A Religido na educagéo, deseducacao e reeducacéo espiritual do ser humano

Buscaremos focar — a partir do dinamismo evolutivo do ser humano — as rela¢bes que
colimaram nos vinculos entre espiritualidade e Religido — referindo-nos aos grandes episédios
desta trajetéria — e a sua permeabilidade com a Providéncia Divina, conforme indica a
Doutrina Espirita. Esta trajetoria, como procuraremos constatar, facultou tanto a educacgéo
quanto a deseducacéo espiritual do ser humano e abriu portas aos processos reeducativos, que
se tornaram iminentes; dentre 0s quais, percursos pessoais e coletivos de retorno a
significados, referéncias e atividades religiosas, cientificas e filos6ficas que recuperassem ou

transformassem a inflexdo espiritual que os caracterizava.

O Espiritismo declara-se como fazendo parte de um grande movimentocontemporaneo
de reeducacio espiritual (KARDEC, 2013a, pp. 355-373)*, ressalvada a sua distincéo da
proliferacdo de sincretismos que promovem uma “orgia mistica”, consoante referenciado no
capitulo 1 deste trabalho.Boa parte dos que buscam a espiritualidade como uma realizacédo
pessoal ora o fazem se afastando da adesdo a uma religido — ou, no extremo oposto,
incorporando uma tenazmente — ora o fazem diligenciando-a em alguma filosofia ou
proposi¢do cientifica que a tangencie, ou que “toque” em seu amago, conforme discutimos
igualmente no referido capitulo. Adotando um olhar que procura vislumbrar — nessa tendéncia
— tanto os esforcos e apelos existenciais do ser humano quanto os estimulos e as
possibilidades demandados pela Providéncia Divina, o Espiritismo reconhece que a
espiritualidade estaria presente em diversas manifestacGes religiosas, cientificas e filoséficas,
ainda que as praticas legitimamente espirituais afeitas a elas possam ter sido periodicamente
abandonadas. Dai, procuraremos ressaltar — de acordo com a compreensao espirita — a fungéo
espiritual das religides e o seu desempenho em papéis de educacdo, deseducacdo ou
reeducacéo espiritual do ser humano. Declaramos a sua relevancia para as metas da educacao,

cujo alvo, condizente com o que acatamos,é a formacgdo humana.

Entrando no cerne da questdo da funcdo espiritual da Religido conforme a
compreensdo espirita, André Luiz (XAVIER; VIEIRA, 1977), conforme ja nos referimos
antes, acentua a ocasido em que a responsabilidade foi apropriada a dimensao espiritual do

ser humano, iluminando-lhe a consciéncia: “A centelha da razio convertera-se em chama

100 \/ejam-se 0s titulos presentes na obra kardequiana em que este vinculo é ressaltado: “Os tempos sdo
chegados: Sinais dos tempos; A geragdo nova”.
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divina” (p. 155). A partir da estrutura criteriosa da razdo — a “centelha da razdo”, que fora
adquirida percucientemente, foi deflagrada a diretriz de responsabilidade — a “chama divina”.
“A inteligéncia humana entendeu a grandeza do Universo e compreendeu a propria
humildade, reconhecendo em suas entranhas a ideia inalienavel de Deus” (p. 155).Assim, um
novo fluxo de entendimento, compreensdo e reconhecimento conduziu o ser humano a
profundas transformacdes. Das “operacOes vulgares da nutricdo e da reproducdo, da vigilia e
do repouso, estimulos interiores, inelutaveis” (p. 155), trabalharam-lhe o @mago do ser,
incorporado, desde entdo, da riqueza do pensamento continuo e do impositivo de atender ao
proprio aperfeicoamento espiritual, “plasmando-lhe o carater e o senso moral, em que a
intuicdo se amplia segundo as aquisi¢cdes de conhecimento e em que a afetividade se converte

em amor, com capacidade de sacrificio, atingindo a renincia completa” (p. 155).

Investido no “principio da justica e aflorando a mentagdo incessante, o homem
comegou a examinar em si mesmo o efeito das proprias acbes, de modo a crescer,
conscientemente” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 156), sequioso de elucidagdes adequadas
quanto ao proprio caminho. “Para isso, o pensamento reclamava orientacdo educativa, de
modo a despojar-se da espessa sedimenta¢do de animalidade que lhe presidia os impulsos” (p.
156). O processo de humanizagdo desenvolveu-se como realizagdo transformadora dos
impulsos, oriundos das vérias aquisi¢es que a animalidade proporcionara, e ndao prescindiu
de orientacdo educativa ao pensamento, que entdo se firmava continuamente, produzindo um
vasto oceano de energia mental onde as consciéncias intensificavam as influéncias umas sobre
as outras, fazendo crescer o exame das proprias acdes. “Exigia-se-lhe a depuracdo da
atmosfera vital, imprescindivel a assimilagdo da influéncia divina” (p. 156). Desse modo, no

linguajar de André Luiz:

A atividade religiosa nasceu por instituto mundial de higiene da alma,
tracando ao homem diretrizes & nutri¢do psiquica, de vez que, pela propria
perspiracao, exterioriza os produtos que elabora na usina mental, em forma de
eflavios eletromagnéticos, nos quais se lhe corporificam, em movimento, 0s
reflexos dominantes, influenciando o ambiente e sendo por ele influenciado.
[...] A tarefa religiosa viria ao encontro das civiliza¢fes, plena de inspiragéo e
disciplina, patrocinando a orientagdo do corpo espiritual, em seu necessario
refinamento (XAVIER; VIEIRA, 1977, pp. 156-157).

Isto significa que a atividade religiosa constituiu-se como for¢a viva de mutua
alimentacdo quanto as necessarias diretrizes ao impeto da responsabilidade consciencial,
desdobrando novos panoramas espirituais, abrindo fissuras namonolitica condigdo de natureza
fisica, sensorial e emocional do ser humano, levando-o a abranger, sob constricdo, uma

incipiente perspectiva multidimensional da realidade e de si mesmo. Com a mentagdo racional
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continua, sua expansdo e a da consciéncia, deduplo carater(responsabilidade e liberdade)'®*,

estabeleceu-se um condicionante mar de for¢as mentais resultante das emanac0es e trocas de
cada mente, e uma crescente influenciacdo entre elas. Firmou-se, assim, segundo o autor, 0
sentido da tarefa religiosa no contexto da educacdo espiritual das civilizacdes: forjar
inspiracéo e disciplina, patrocinando a orientacdo do desenvolvimento espiritual, através de

reflexos dindmicos e dominantes de coletiva composicdo, em progressiva nutricdo psiquica.

Lancando um olhar extensivo sobre a historia das religibes, constatamos diferentes
formas de desvio do seu sentido original. Assim, ndo sem insucessos “as ideias da justica e da
solidariedade, dos deveres coletivos e individuais” (XAVIER; VIEIRA, 1977, p. 160)
atingiram ampla divulgagdo e generalizaram-se no amago das coletividades humanas. Ao
levantarem-se as organizagdes religiosas primordiais, “povos nomades e agrupamentos
escravizados ao solo por extremado gregarismo adotaram as mais estranhas formas de fé, a se
emoldurarem por barbarie natural” (p. 157). Estas foram experiéncias fustigantes, que
também ensinaram muito, e que ajudaram a conduzir a realizacdo espiritual através das

religiGes a outras aquisic@es, constituindo-se em seu arcabouco significativo.

Ao mesmo tempo, inimeras expressdes religiosas prejudicaram a humanidade em sua
vida comum e em suas expectativas. A corrupgdo e a decadéncia em varias delas foi e é 0
sintoma do seu antagonismo para com a sua tarefa essencial, ligada a funcdo educativa na
forja espiritual das coletividades. A avidez por objetivacdes autoritarias e imediatistas, 0
interesse criminoso e a ambicdo lamentavel substituiram,inimeras vezes, no seio das
religies, o culto progressivo aos bens espirituais, inibindo a autorrealizacdo do ser humano.
“O sentimento religioso ¢ a base de todas as civilizagdes. Preconiza-se uma educagéo pela
inteligéncia, concedendo-se liberdade aos impulsos naturais do homem. A experiéncia
fracassaria” (XAVIER; VIEIRA, 2002, p. 42). Kardec (2013a, p. 20) assim se expressa:

Infelizmente, as religides hdo sido sempre instrumentos de dominacdo: o
papel de profeta ha tentado as ambicbes secundérias, e tem-se visto surgir
uma multiddo de pretensos reveladores ou messias, que, valendo-se do
prestigio deste nome, tém explorado a credulidade em proveito do seu
orgulho, da sua ganancia, ou da sua indoléncia, achando mais cémodo viver a
custa dos iludidos. A religido cristd ndo pode evitar esses parasitas.

Em desdobramentos mais recentes, as praticas religiosas tem padecido de contradi¢Ges
impostas por vdrias versdes do intelectualismo, como acentua Herculano Pires em “Agonia

das religides™:

101 Conforme j4 dissertamos acima.
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Esse evidente sintoma de agonia das institui¢des tradicionais esta presente em
toda a area religiosa do nosso tempo. E o carisma das fases de mudanca. N&o
hé duvida, portanto, de que as religibes agonizam. E o responsavel por esse
fato alarmante, como sempre, é a propria vitima, que pela impreviséo, pelo
abuso do poder, pelo apego as comodidades institucionais, deixou-se levar na
ilusdo de sua indestrutibilidade. As préprias religides cavaram a sua ruina no
desenrolar do processo historico. Acomodadas em sua superioridade,
confiantes no privilégio de sua origem e natureza sobrenaturais, recusaram-se
a integrar-se na cultura natural, marginalizando-se a si mesmas
(HERCULANO PIRES, 1989, p. 9).

Em consonancia com o exposto até aqui, visamos distinguir o sentimento religioso — a
religiosidade — das express@es religiosas social e institucionalmente constituidas, embora que,
de qualquer forma, sdo inseparaveis, do mesmo modo que a corrup¢do e a decadéncia em
varias religides é algo tdo humano quanto a realizacdo de sua tarefa essencial voltada a
vivéncia espiritual. A religiosidade é tributaria de uma conquista que ultrapassa a adogdo de
uma religido, ndo obstante é alcancada, via de regra, em virtude da adocdo de uma religido. A
religiosidade € “uma realizacdo interior lGcida, que independe do formalismo, mas que apenas
se consegue através da coragem de [...] emergir da rotina e encontrar a prépria identidade”
(ANGELLIS, 2002, p. 287). A religiosidade est4 afeita a identidade pessoal do mesmo modo
que as religides estdo a institucionalidade. A religido constitui-se no paradoxo insuperavel
entre as vertigens de natureza espiritual do sentimento religioso — a religiosidade — e o0 seu
esvaziamento ontoldgico, o esgotamento de seu sentido e o afastamento do ser, em virtude de
sua institucionalizacdo e da fixacdo em condicionamentos sociais. Herminio Miranda
fundamenta estas afirmativas de modo completo na introducdo que apresenta a sua tradugéo

do livro “Muito além da morte”:

Todas as filosofias religiosas dignas desse nome sdo fundamentalmente
espiritualistas. Colocam o espirito humano no centro de suas cogita¢des a fim
de que dai possam inferir o procedimento do homem perante o seu semelhante
e em face do ser superior, evidentemente implicito na mecénica das leis
universais. Ocorre, porém, que quase todas as religifes, se ndo todas, vao a
pouco e pouco, imperceptivelmente, se convertendo em poderosas
organizacOes politicas, econdmicas e sociais, amplamente divorciadas dos
objetivos a que se propunham de inicio.

No fim de algum tempo — medido aqui em unidades de séculos — atingem um
estagio que poderiamos chamar de burocratizacdo religiosa; transformam-se
em instrumento de poder e opressdo. O proselitismo ndo é mais impulsionado
pelo desejo puro e simples de estimular a evolucéo espiritual do homem, mas
sim, inescapavel condi¢do de sobrevivéncia da organizacdo em si mesma. As
forcas legitimas do apostolado humilde dos primeiros tempos se degradam
num insacidvel desejo de dominacdo, intransigéncia e intolerancia,
subvertendo totalmente a escala de valores sobre a qual se apoiavam seus
impulsos iniciais.

E claro, pois, que, apds montar esse dispositivo politico ligado a interesses
vultuosissimos, torna-se a organizacao religiosa fundamentalmente oposta, em
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esséncia e em propdsitos, aos objetivos espirituais originarios. Estes, no
entanto, continuam a ser pregados — até mesmo com inegavel honestidade, em
muitos casos — mas ja esvaziados de seu verdadeiro contelddo ético, porque
n&o se apoiam na exemplificagéo religiosa.

O dilema ¢é entdo cruel e inevitavel: ou a organizagdo religiosa retorna a sua
pureza primitiva e abdica do poder politico, social e econémico, para
reacender a chama do ideal ja sufocada pelas cinzas, ou sobrepde 0s interesses
terrenos aos sonhos dos seus fundadores, desvirtuadas de uma vez de suas
finalidades espirituais (RODRIGUEZ, 1965, p. ?).

Somada ao que expomos antes, esta constatagdoindica, conforme a Doutrina Espirita,
que a religido exerce papéis educativos, deseducativose/ou reeducativos no acrisolamento do
ser humano em sua condi¢do espiritual. Compreendemos, desse modo, que a religido, a
qualquer tempo, inclusive no tempo presente, pode educar ou deseducar espiritualmente o ser
humano. Pode, também, assumir a tarefa de apoiar a sua reeducagdo espiritual, como
consequéncia da deseducacdo patrocinada por ela mesma. Isto significa, por exemplo, que o
exclusivismo ensinado por uma religido aos seus adeptos — uma deseducacao espiritual que os
afasta do comprometimento com o sentido da vida e do cuidado com 0s outros — pode ser
transformado, em virtude de uma vivéncia diferente desta mesma religido, em uma
experiéncia mais profunda de si que leve a este comprometimento e a este cuidado,

significando, assim, uma reeducacéo espiritual.

Autores como Regis de Morais (2002) — que ja& citamos anteriormente — sopesam 0
movimento pendular contemporaneo entre materialismo e religido, tomando como foco a
questdo do sagrado. Avaliando o sentido destas expressdes culturalmente antagbnicas, o autor
desvela 0 movimento que denomina como “Das orgias materialistas do século XIX as orgias
misticas do século XX”. Assim, contrapesando-os e visando um equilibrio favoravel as

experiéncias humanas no processo educativo, afirma:

E hora de retomarmos a reflexdo empenhada sobre o sentido da vida; no
entanto, tal reflexdo so6 se faz inteiramente na medida em que cada um de nés
chega a conciliagdo entre razdo e mistica, ciéncia e transcendéncia. Nada pode
ser mais central aos interesses da educacdo do que o resgate do sentido de
viver, muito embora numerosos especialistas se agradem muitissimo em
perderem-se nos labirintos tecnicistas da complexa tematica educacional, ao
que parece, por duas razdes: ao fazer pose para 0 meio erudito em revistas de
radical cientificidade; ao fugir dos temas mais centrais a vida humana, por
despreparo reflexivo (p. 39).

Lembramos a argumentacdo deste autor — inserida no primeiro capitulo deste trabalho
— sobre o esvaziamento e o desvio espiritual contemporaneo, provocado pelo sincretismo
disforme e resultante dos apelos produtivistas, que tém caracterizado algumas expressoes

pseudo-holisticas.
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Com isso, compreendemos que o Espiritismo vislumbra uma diretriz educativa, ou
reeducativa, providencial, que arregimenta os fazeres religiosos em uma meta de unidade
espiritual. Sobre isso, e partindo do carater revelador presente em cada religido, Kardec

(2013a) argumenta:

Todas as religides tiveram seus reveladores e estes, embora longe estivessem
de conhecer toda verdade, tinham uma razdo de ser providencial, porque eram
apropriados ao tempo e a0 meio em que viviam, ao carater particular dos
povos a quem falavam e aos quais eram relativamente superiores. [...] Apesar
dos erros das suas doutrinas, ndo deixaram de agitar 0s espiritos e, por isso
mesmo, de semear os germens do progresso, que mais tarde haviam de
desabrochar [...]. E, pois, injusto se lhes lance anatema em nome da ortodoxia,
porque dia vird em que todas essas crencas, tdo diversas na forma, [...] se
fundirdo numa grande e vasta unidade, logo que a razdo triunfe dos
preconceitos (p. 20).

No tocante ao aspecto religioso no Espiritismo, refletindo a mesma confianga na
diretriz do espirito humano e consoante a anunciada meta de unidade espiritual, tomamos a

seguinte sintese oferecida por Emmanuel:

O termo ‘religido’, no conceito popular, exprime ‘culto prestado a Divindade’.
A palavra ‘culto’ significa adoragdo e veneragdo. Cabe, entretanto, esclarecer
que o Espiritismo, desenvolvendo os ensinamentos do Cristianismo, é a
religido natural e dindmica da consciéncia, interessando sentimento e
raciocinio, alma e vida, auténtica doutrina-escola, destinada & construcéo do
Mundo Melhor, com bases na renovagdo e no aperfeicoamento do espirito
(XAVIER, 1990, p. 104).

Conforme vimos antes, o Espiritismo se coloca, no plano do culto a Divindade, como
uma busca e uma aproximacgdo compassiva a Divindade na propria consciéncia, manifestada
no Dever, sob o apanagio da vivéncia da responsabilidade, realizacdo motivada com a
assuncdo de forca arrebatadora ao bem (distinguido em cada etapa evolutiva e em cada
momento existencial), proporcionada pela moral ensinada por Jesus que o favorece,
providencialmente, ao ser que se reconhece sob constrigdo espiritual motivada pelo excesso
de transgressdo egoica. Portanto, “religido natural e dinamica da consciéncia” significa que a
ligagdo da criatura com o Criador — e vice-versa — & natural ao ser e se realiza de modo
dindmico (progressivo) na consciéncia (distingdo sempre aperfeicoada do que é o bem),
envolvendo, assim, sentimento e raciocinio (sem interdi¢Ges), alma e vida (sem extremismos).
A expressdo “doutrina-escola” revela o carater educativo inerente ao Espiritismo. O escopo de
ventura coletiva se mostra em “constru¢do do Mundo Melhor”. O movel de tudo isso ¢ a

renovacao e o aperfeigoamento do Espirito.
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4.3.2 Percursos pedagogicos: Confianga, Paciéncia, Justica e Amor

Cremos que as ponderacGes sobre os percursos pedagogicos de uma educacdo que
integre a espiritualidade, sob o ponto de vista espirita e conforme a abordagem que
desenvolvemos neste trabalho, devam ser fomentadas a partir de um nucleo onde haja a
articulacdo das nocGes de imortalidade, Dever e bem. A imortalidade diz respeito a realidade
onde o Dever — que se destina ao alcance da perfeicdo — se manifesta, propiciando ao ser
inteligente e dotado de livre-arbitrio a sua assungdo, o que constitui o advento e a
consolidagdo do bem. Também reconhecemos, ao lidarmos com a literatura espirita elencada
neste trabalho, que o amor'®, edificado no autoconhecimento, é a imagem-guia, referéncia
permanente e forga motriz que possibilita “cuidarmos” adequadamente da praxis relativa a
confianga, a paciéncia e a justica na experiéncia educacional-espiritual. Portanto, neste
contexto, vamos procurar esbogar uma compreensao sobre os percursos pedagdgicos para a
formacdo humana (onde vigore a perspectiva da espiritualidade), em uma proposta espirita,
que sinalize a confianga, a paciéncia, a justica e o amor, tendo, como fio condutor, uma
aproximacdo com o proprio amor; ao mesmo tempo, partindo recorrentemente das nocdes de
bem, Dever e imortalidade que tragamos antes. Acreditamos que ndo poderiamos tomar outro

caminho.

Sem embargo, recuperamos o entendimento de que, sempre conforme a concepgdo
filoséfica espirita, o bem é o discernimento moral sobre 0 que esteja de acordo com as leis de
Deus; que as leis de Deus séo desveladas, para o ser inteligente da Criagdo que somos, na
nossa consciéncia (mediante a concatenacéo reflexiva que a experiéncia nos estagios sensiveis
na matéria proporciona); que este manancial progressivamente logrado pelo Espirito em sua
autoconquista, que se constitui em referéncia plena para atitudes auténticas, € o Dever; que a
experiéncia responsavel do Dever conduz o ser, em sua faina evolutiva, aos triunfos co-

criadores e perfectiveis da imortalidade; que este percurso € a vivéncia da espiritualidade.

Buscando, doravante, uma aproximagdo com a experiéncia do bem que o situe na forja
educativa, acentuamos a afirmativa de Emmanuel (XAVIER, 1992) de que “o bem genuino
serd sempre o bem que possamos prestar na obra do bem aos outros” (p. 129). Assim,

compreendemos que ha uma obra do bem comum e que nos cabe colaborar com este

1%Citamo-lo (o amor) algumas vezes ao discorrermos sobre outros assuntos; cabe-nos, agora, delinearmos sobre
ele umajusta nogao, no interior do pensamento espirita, como, alids, nos propusemos antes.
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referencial vivo ao logro do bem em cada consciéncia, atitude que atualiza o bem demandado
pela nossa propria consciéncia, proporcionando o desvelo educativo para com o
desdobramento dos deveres singulares nos outros seres. Em continuidade, o autor refere-se as
contrariedades inerentes a colaboragdo no bem comum, pois € de se esperar, no
comportamento de alguns, o ultraje, o insulto, a injuria, a ofensa, etc, e é exatamente nestas
situacdes que a prestacdo genuina ao bem dos outros se torna imperiosa: “o bem ¢ luz que se
expande, na medida do servigo de cada um ao bem de todos” (p. 130). Com isso, destaca-se
uma caracteristica nevralgica do desvelo ao bem dos outros e de si mesmo: o “esquecimento
de todo mal” (p. 130). Neste processo em que buscamos o bem em ndés mesmos ao nos
dedicarmos ao bem dos outros, fazendo-o prevalecer frente aos seus antagnicos, nas vestes
de enfermidade moral, agressao, revolta, magoa, egoismo e demais, efetuamos uma realizacao
crucial neste processo (auto)educativo: desmobilizamos o mal (as contrariedades da

consciéncia), “esquecendo-o”. Emmanuel enuncia:

Sem afetacdo de santidade, ajudemos o proximo, a fim de que o proximo
aprenda a ajudar-se. Sem cartaz de virtude, olvidemos as faltas alheias,
reconhecendo que poderiam ser nossas, diante das fraquezas que carregamos
ainda. Recorda que, se ha espiritos transviados ou injustos, em decubito
moral, através do caminho, sdo eles tdo necessitados da parcela de teu amor
guanto os famintos, a quem das espontaneamente o prato de pdo. [...]
Facamos, assim, aos outros o que desejamos nos facam eles, na convicgao de
que, se cuidamos da lei do bem, a lei do bem cuidaré de nés (XAVIER, 1992,
p. 130) (grifos nossos).

Ao robustecermos a lei do bem, esquecendo todo mal, proporcionamos a nossa propria
consciéncia a abertura aos cuidados que a lei do bem dissemina na Criacdo, favorecendo-nos,
sabia e amorosamente, um vigor imortalizante. Joanna de Angelis (DIVERSOS ESPIRITOS,
2001), ao elencar consideragdes sobre o envolvimento do ser humano pelo amor, forga vital

que tudo dinamiza na Criacdo, argui quanto a experiéncia do mal e a sua superacgao:

Nele [no ser humano] existe uma herancga atavica que corresponde a auséncia
do equilibrio, ao mal transitério, porque, parceiro da sombra, sendo, no
entanto, intrinsecamente bom em razdo da sua procedéncia. Esse mal nele
existente representa a sua ignorancia do bem, tornando-se-lhe caminho de
ascensdo, que ao ser conseguido, ndo mais o perturba nem intimida.
Desenvolvendo-se sob os impulsos do amortropismo, é fonte inesgotavel de
preciosos recursos para a auto-realizagdo, que consiste em superar as
tendéncias anteriores que o perturbam, dando surgimento as aspiragdes do
enobrecimento que o felicita. [...] A vigéncia do mal tem a duragdo que a
ignorancia lhe concede, porquanto o amor que viceja no coragdo possui
recursos valiosos para clared-lo com o conhecimento libertador. As algemas
do mal, desse modo, séo facilmente arrebentadas, quando os seus elos nédo
resistem a acdo das ferramentas fortes dos pensamentos salutares, do esforco
de renovacdo, das continuas tentativas de materializar as aspiragdes felizes.
Nesse sentido, toda vez quando ocorrerem situagdes desagradaveis ou menos
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felizes, o individuo deve munir-se de coragem para perdoar-se [...]. O amor,
gue nele vibra, passa a estuar, e a vida Ihe adquire um sentido superior quéo
atraente para metas mais fascinantes do que aquelas que tém sido vivenciadas
(pp. 130-132) (grifos nossos).

Por isso, “somente através do amor o ser humano encontrard a razdo fundamental da
sua existéncia e do processo da sua evolugdo” (PASTORINO, 2004, p. 156), pois “o amor
altera os paradigmas da mente, que se apoia em pressupostos falsos que elege como reflgio,
como recurso de seguranca, longe dos interesses da solidariedade e do progresso geral” (p.
154). A razdo fundamental da existéncia é postulada sempre no horizonte da imortalidade, e a
forca vital do amor faculta o tropismo necessério a alteracdo do paradigma egoico da mente
em evolucdo, libertando-a das constrigdes de permanéncia oclusa no ego. “S6 o amor
consegue totalizar a gléria da vida. Quem vive respira. Quem trabalha progride. Quem sabe
percebe. Quem ama respira, progride, percebe, compreende, serve e sublima, espalhando a
felicidade” (XAVIER; VIEIRA, 2002, pp. 178-179).

A importancia da desmobilizagdo do mal, com o encarecimento do bem, como recurso
educativo de validacdo moral que propicie o auto-encontro, também é destacada por André
Luiz:

O erro [...] ndo pede aversdo, mas, entendimento. [...] A Humanidade dispensa
guem a censure, mas necessita de quem a estime. [...] Antes de tudo, é preciso
restaurar o trabalho em andamento, porque o retorno a tarefa é a consequéncia
inevitavel de toda fuga ao dever. Quanto mais conhecemos a ndés mesmos,
mais amplo em nds o imperativo de perdoar. [...] Vocé, amostra da Grande
Prole de Deus, carece do amparo de todos e todos lhe solicitam amparo.
Saiba, pois, refletir o mundo em torno, recordando que se o espelho, inerte e
frio, retrata todos os aspectos dignos e indignos a sua volta, o pintor,
consciente e respeitdvel, buscando criar atividade superior, somente

exterioriza na pureza da tela os angulos nobres e construtivos da vida
(XAVIER; VIEIRA; 2002, p. 148).

Na assuncdo do amor como a base da propria vida reside o fundamento da confianca
nos seres humanos, no Espiritismo. A imperiosa expansao do bem, aspecto fundante da
educacdo espiritual, obedece ao potencial de confianca e adesdo depositado no dinamismo do
amor insito as criaturas, cabendo, a quem se Ihe corresponda, a criacdo de atividade superior,
consoante a nobreza devida as experiéncias vitais. “Sé age, sem dtvida, pelo bem de todos,

quem compreende que o amor € a base da propria vida” (XAVIER; VIEIRA, 2002, p. 180).

Como exemplo, podemos tomar o tratamento que é dado a questdo da infancia em O
Livro dos Espiritos (questdes 383 e 385). Nele (KARDEC, 2007, pp. 279-281), constatamos

que o “estado de infancia” guarda trés finalidades principais para o Espirito reencarnante: 1)
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torna-lo sensivel “as impressdes que recebe e que podem auxiliar o seu adiantamento” (p.
279), acessivel “aos conselhos da experiéncia e dos que devam fazé-lo progredir” (p. 281),
haja vista o objetivo do seu aperfeicoamento; 2) evidenciar, em sua consciéncia, a experiéncia

da inocéncia'®

(caracteristica da infancia), que “¢ a imagem do que deveria ser” (p. 280), de
modo a assinalar o alcance do bem a cada criatura, fixando-lhe um nucleo emocional que
ofereca suporte imagético ao processo de “retorno” a pureza do Dever (libertacdo dos
melindres impostos a consciéncia pelos interesses egoistas); 3) favorecer uma adequada
inclusdo no eventual novo meio onde iniciara a nova vida, propiciando a aprendizagem da
lingua, dos costumes, dos modos de ser da época, etc, harmonizando as inclinagdes e 0s
gostos do ser que perscruta um novo vinculo existencial com o contexto que lhe cabe: “Como
quereis que ele se incorpore entre vés, a ndo ser [...] passando pela peneira da infancia? Nesta,
vém confundir-se todos 0s pensamentos, todos os caracteres, todas as variedades de seres
gerados pela infinidade dos mundos em que se desenvolvem as criaturas” (p. 281). Assim, a
infincia ¢ “indispensavel” (p. 281), um alicerce que irradia uma amorosa confianca
existencial, tanto para cada ser que lhe experimente os alvitres ao renascer, despertando na
vida, quanto para todos que se inspirem em sua realidade, visando a vivéncia do seu

compromisso (educativo) com o bem comum e de cada criatura.

A confianga nutre-se na vitalidade do amor inerente a Criagdo e, sendo desafiada pelos
desfalques que a ignorancia ou o desarrazoado moral provocam, fortalece-se na realizagéo
educativa e espiritual do Dever, que se converte em amor e servi¢co ao préximo, como nesta

expressao de Emmanuel:

Ainda quando escutes alusGes em torno da suposta decadéncia dos valores
humanos, exaltando as forcas das trevas, faras da propria alma lampada acesa
para o caminho.Mesmo quando a ambi¢do e o orgulho te golpeiem de
suspeitas e de rancores o espirito desprevenido, amarads servindo sempre.
Quando alguém te aponte os males do mundo, lembrar-te-4s dos que te
suportaram as fraquezas da infancia, dos que te auxiliaram a pronunciar a
primeira oragdo, dos que te encorajaram os ideais de bondade no nascedouro,
e daqueles outros que partiram da Terra, abengoando-te 0 nome, depois de
repetidos exemplos de sacrificio, para que pudesses livremente viver.
Recordarés os benfeitores andnimos, que te deram entendimento e esperanca,
prosseguindo fiel ao apostolado do amor e servi¢o que te legaram... Para isso,
ndo te deteras na superficie das palavras. Colocar-te-a4s na posicdo dos que
sofrem, a fim de que facas por eles tudo aquilo que desejarias se te fizesse nas
mesmas circunstancias. [...] Ainda mesmo quando te vejas absolutamente a
s6s, no trabalho de bem, sob a zombaria dos que se tresmalham
temporariamente no nevoeiro da negagdo e do egoismo, ndo esmoreceras
(XAVIER, 2010, pp. 26-27).

103 Atributo da pessoa que ndo consegue cometer ato ilicito porque desprovido de malicia; falta de culpa; pureza.
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A paciéncia, na perspectiva espirita, ampara o ser que se educa e fortalece ao que se
Ihe vincula, em virtude da intencionalidade formativa, perante os desafios e percal¢os
inerentes a jornada de humanizacdo e ao processo de enfrentamento do desvio da
responsabilidade pessoal. “Paciéncia, em verdade, é perseverar na edificagdo do bem, a
despeito das arremetidas do mal*®*
dela [a edificagdo do bem], quando nos seja mais facil desistir” (EMMANUEL, 2008, p. 182).

A formacdo humana toma, sob este prisma, dois aspectos: o da luta que ensina a

, € prosseguir corajosamente cooperando com ela e junto

responsabilidade e o do esforgo que realiza e edificagdo espiritual. Para tanto, € necessario
coragem. “A paciéncia estimula a coragem, que se esforca para colimar os resultados. Essa
coragem ¢ fruto do conhecimento das leis que propiciam a insisténcia no programa do
altruismo®®” (ANGELIS, 2002, p. 241).

A reencarnacao € recurso auspicioso para ambos os aspectos, através das experiéncias
que provoca, pois a consciéncia com excesso de taxa de desvio da responsabilidade, em
virtude da rendncia a prépria humanizacgdo, pode expiar as consequéncias dos seus atos em
um novo contexto empirica e psiquicamente causal, restabelecendo em si a conexdo com o
fluxo de sua responsabilidade, analisando melhor suas atitudes e conjecturando mais
adequadamente as suas possibilidades espirituais, testando-lhes a amplitude nas condi¢fes da
vida humana, obtendo avancada oportunidade de autotransformacdo (XAVIER; VIEIRA,
1977). Assim, a paciéncia, no ponto de vista espirita, leva o educador a compreender-se a si e
a0 educando como seres que “somente a pouco e pouco, mediante uma expressiva
contribuicdo de sacrificio pessoal e de auto-iluminacdo, percebe[m] que transitalm] em um
veiculo impermanente, no qual tudo é transitdrio, no entanto, necessario” (PASTORINO,
2004, p. 12), caminhando para a imortalidade. Reconhece-se o educador a si mesmo, e ao
educando, na luta que ensina a responsabilidade e no imperativo do esforco para a edificacdo
espiritual, o que o impele a paciéncia.

No entanto, a paciéncia nédo prescinde da forga vital do amor:

- Que € a paciéncia e como adquiri-la?

- A verdadeira paciéncia ¢ sempre uma exteriorizacdo da alma que realizou
muito amor em si mesma, para dé-lo a outrem, na exemplificagdo. Esse amor

104 _embramos que o0 mal, sob o ponto de vista espirita, é uma degradacao consciencial insita a criatura,
irradiando, a partir dai, para as esferas de manifestacao pessoal e coletiva; portanto, as “arremetidas do mal” sdo
movimentos nascidos e mantidos a partir da nossa interioridade.

195 0 altruismo, aqui, é compreendido como “ligdo viva de caridade, expressio superior do sentimento do amor
enobrecido, abre as portas a agdo, sem a qual ndo teria sentido a sua existéncia. Dilatacdo da solidariedade,
alcanca o seu mais significativo mister quanto reparte béncdos e comparte afli¢cBes, trabalhando por minimizar-
Ihes os feitos, erradicando-lhes as causas” (ANGELIS, 2002, p. 21).
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é a expressdo fraternal que considera todas as criaturas como irmas, em
quaisquer circunstancias, sem desdenhar a energia para esclarecer a
incompreensdo, quando isso se torne indispensavel. E com a iluminacéo
espiritual do nosso intimo que adquirimos esses valores sagrados da tolerancia
esclarecida. E, para que nos edifiquemos nessa claridade divina, faz-se mister
educar a vontade, curando enfermidades psiquicas seculares que nos
acompanham através das vidas sucessivas, quais sejam as de abandonarmos o
esforgo proprio, de adotarmos a indiferenca e de nos queixarmos das forcas
exteriores [...] (XAVIER, 1986, pp. 150-151).

Com o amor vitalizando a si, o ser realiza em plenitude a sua condicdo animica, pois
ama a si mesmo verdadeira e suficientemente, a ponto de amar o Dever que se Ihe inscreve na
consciéncia, irradiando-o sem barreiras na direcdo da fraternidade plena, de modo que a sua
vivéncia seja uma vivéncia que alcanca o seu sentido na comunh&o, no encontro com o outro,
motivado indelevelmente pelo Dever (exemplificacdo). A paciéncia é uma exteriorizacdo
amorosa do Dever. Com isso, tornam-se sem sentido o abandono do esforco proprio, a

indiferenca e a transferéncia da responsabilidade.

A justica € uma nocdo inerente ao ser humano desde os seus primordios. A questdo
873 de O Livro dos Espiritos informa a respeito: “O sentimento de justica estd na Natureza ou
é resultado de ideias adquiridas? Estd de tal modo na Natureza que vos revoltais a simples
ideia de uma injustica. Sem ddvida, o progresso moral desenvolve esse sentimento, mas ndo o
da: Deus o pds no coragdo do homem” (KARDEC, 2007, p. 525). O advento do senso de
justica coincide com o surgimento da responsabilidade consciencial, como nos referimos
anteriormente. “O sentimento de justica aparece quando desabrocham as primeiras
manifestagdes da consciéncia” (VIEIRA, 1993, p. 42). A experiéncia empirica e psiquica da
causalidade (causa e efeito) — citada antes — faz reverberar, na consciéncia em
desenvolvimento, o critério de justica, incorporado a realidade (que equivale ao termo
Natureza na questdo acima citada). Inobstante, como também ja nos temos referido, este senso
de justica tém sido cooptado pelos interesses egoicos, turbando-se; isso, porém, ndo o exime

da funcdo de aperfeicoar os arcaismos convivenciais, transformando-se progressivamente:

Desde a pedra de Roseta ao Decalogo, dele a Lex Romana, aos cédigos
evangeélicos do amor, e desses aos direitos humanos que hoje brilham na
Constituicdo dos povos ditos civilizados, a justica lentamente vem sendo
compreendida e exercida, na condicdo de conquista sobre a perversidade e a
animalidade que teimam em escravizar o ser humano (VIEIRA, 1993, p. 43)
(grifos originais).

Desse modo, a finalidade da justica dirige-se a prevaléncia da causalidade do bem
entre as criaturas. A perspectiva da formagdo humana, nesta abordagem, é estabelecida,

confiante e pacientemente, como a comunhé&o co-criacional e aperfeicoadora do bem:



189

A justica é lei divina que os homens incorporam & existéncia, a fim de que o
equilibrio, a ordem e o progresso se deem automaticamente no mundo. Deus
p6s no coracdo do homem o sentimento de justica, sem ddvida, como
informaram os Espiritos a Allan Kardec, devendo desenvolvé-lo mediante o
crescimento moral e a elevacdo espiritual, preparando, desse modo, a
sociedade para os futuros dias da felicidade geral (VIEIRA, 1993, p. 45)
(grifos originais).

Sem embargo, a prevaléncia da causalidade do bem alcanga a sua plenitude com a
predominédncia do amor: “Qual seria o carater do homem que praticasse a justica em toda a
sua pureza? O de verdadeiro justo [...] porque praticaria também o amor ao proximo e a
caridade’®, sem os quais ndo ha verdadeira justica” (KARDEC, 2007, p. 528) (questdo 879 de
“O Livro dos Espiritos”). Nesta posi¢cdo, a criatura realiza os mais altos deveres da
consciéncia, em sintonia com a Providéncia Divina; favorece, egregiamente, 0S recursos
insubstituiveis de uma legitima formagao humana, de acordo com o principio de que “Deus €
amor. [...] Mas é justica também. Justica que atribui a cada espirito segundo a prépria escolha.
Sendo amor, concede a consciéncia transviada tantas experiéncias quantas deseje a fim de

retificar-se. Sendo justica, ignora quaisquer privilégios [...]” (XAVIER, 1992, p. 120).

Ja nos referimos a insita concessdo do amor na Criacdo, considerando a sua imanéncia
na vida, conforme preceitua a Doutrina Espirita. Em virtude do que expomos sobre a justica,
formulando também a sua indelével presenca, podemos situar ambos como um patrimoénio
marcante destinado as criaturas: “O Criador criou todas as criaturas para que todas as criaturas
se engrandecam. Para isso, sendo amor, repletou-lhes o caminho de béncéos e luzes, e, sendo
justica, determinou possufsse cada um de nos vontade e razio™®’ (XAVIER, 1992, p. 120).
Por isso, principalmente em uma atitude educacional, sob esta Otica, recomenda Emmanuel:
“Sempre que te reportes a justica, repara que Deus a fez assistida pelo amor, a fim de que os
caidos ndo sejam aniquilados” (EMMANUEL, 2013, p. 203). O critério da justiga distingue
adequadamente sobre o certo e o errado, mas precisa da assisténcia do amor para erguer,
guando alguém se encontre enredado no cipoal do erro ou sob a restricdo de insuficiente
experiéncia, educando-o com a forca amorosa para que ele ndo seja aniquilado em suas
possibilidades no bem. Continua Emmanuel: “Teras contigo a logica, indicando-te os males e
0 entendimento, inpirando-te o necessario socorro aos que lhes sofrem o assédio” (p. 203)

(grifos nossos). Assim, a justiga responde pela “logica moral”, que evita ou triunfa sobre os

106 N&o tratamos aqui distintamente da caridade, mas acreditamos ser necessério firmar qual a sua noc&o no
pensamento espirita: “benevoléncia para com todos, indulgéncia para as imperfei¢cGes dos outros, perdao das
ofensas” (KARDEC, 2007, p. 530) (questao 886 de “O Livro dos Espiritos”™).

197 por motivos que nos parecem evidentes, por se tratar de uma referéncia a raz&o, voltaremos a esta citag&o no
préximo capitulo, como o anunciamos também em relagdo a trechos anteriores.
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males; € o amor possibilita o “entendimento imortal”, que socorre, levando ao alcance da
plenitude. Talvez ndo seja necessario dizer o quanto a vivéncia dos mananciais de justica e de
amor sdo decifratorios no engendramento da formagdo humana. “Justica sem amor ¢ como
terra sem agua” (p. 204). Joanna de Angelis (2000), ao discorrer sobre o desenvolvimento do

deus interno na perspectiva da perfeigéo, afirma:

A fim de que seja alcangado esse mister excelente, 0 método se encontra
insito no amor, que é recurso valioso para facultar o entendimento em torno
dos acontecimentos e das pessoas, suas oportunidades e suas irmas espirituais,
iluminando-se com o discernimento que a capacita para novos
empreendimentos e lutas (p. 154) (grifos nossos).

Como remate sobre o amor, na perspectiva aqui apresentada (que visa a nocdo de

formag&o humana), sintetizamos as seguintes consideragdes de Emmanuel (2013, pp. 11-12):

Se tiveres amor, caminharas no mundo como alguém que transformou o
préprio coracdo em chama divina a dissipar as trevas... [...] Reconheceras a
ignorancia em toda manifestagcdo contraria a justica e descobriras a miséria
por fruto dessa mesma ignorancia em toda parte onde o sofrimento plasma o
carcere da delinquéncia, o deserto do desespero, o inferno da revolta ou o
pantano da preguica... Se tiveres amor, saberas, assim, cultivar o bem a cada
instante para vencer 0 mal a cada hora... E perceberas, entdo, [...] que é
preciso compreender e ajudar, perdoar e servir sempre, para que a gloria do
amor puro [...] nos erga o Espirito imperecivel a bengéo da vida eterna.

5 CAPITULO 4-A INTUICAO E ARAZAO NO ACEDER A ESPIRITUALIDADE:
FACES DA FORMACAO HUMANA

5.1 O pensamento de Rohr e a exclusividade da intui¢éo
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Cremos dever formular uma explanagédo acerca do pensamento réhriano que parta dos
fundamentos de sua conviccdo de que a intuicdo € o recurso exclusivo — e incompleto — de
acesso a dimensdo espiritual, que ressalte os aspectos rechacados neste aceder, que delineie
como ele considera o intuir, e que distinga as implicacdes pedagogicas e as possibilidades
para a formacéo humana dai decorrentes. Por isso, denominamos o0s itens que compdem esta
abordagem do modo como o encontramos abaixo. Vamos nos utilizar, nesta aproximacéao,
tanto dos textos a que ja fizemos referéncia (no cap. 2) quanto da segunda entrevista que nos
foi concedida pelo autor, entrevista esta voltada especificamente as questdes aqui
desenvolvidas (e que se encontra reproduzida ao final deste trabalho, como anexo).
Gostariamos de lembrar, desde logo, que, na concepc¢do multidimensional de Réhr, a intuicao
¢ uma funcdo da dimensdo mental, fronteirica a dimensdo espiritual. Também, que a
singularidade que a caracteriza e a que ela se refere (e ndo sua universalidade) é considerada
um aspecto positivo e favoravel a liberdade e a transcendéncia; portanto, a espiritualidade. Por

fim, que esta é inexprimivel: “a dimensdo espiritual é o indizivel” (ROHR, 2013a, p. 86).

5.1.1 Existéncia, autenticidade do sujeito e cifras da transcendéncia

Recordamos, inicialmente, que o pensamento réhriano acerca da Educacdo e
Espiritualidade funda-se, de modo inequivoco, na periechontologia de Jaspers, a qual
enunciamos no segundo capitulo — isto sem desconsiderar a influéncias das filosofias de
Buber e Bergson. Comp0e esta vertente central da filosofia jasperiana a nocdo de cifras da
transcendéncia, que desenvolveremos abaixo, em conexdo com a perspectiva existencial, que
Ihe é indissociavel. E o faremos porque ela sustenta o esteio da autenticidade, inalienavel a
vivéncia da espiritualidade, segundo Rohr, e dado que nela é evidenciada a intuigéo.

Introduzindo a referida abordagem pela questdo da autenticidade do sujeito,
encontramos Rohr anunciando uma nog¢ao de sujeito que ¢ tributaria do conceito de “duragdo

interior”, de Bergson. Sobre este conceito, Rohr (2013a) afirma que a proposta de Bergson

rejeita os extremos da exclusividade da mudanca e da permanéncia [da
realidade]. Nao busca a permanéncia num mundo a parte [como em Platao],
nem na parte da consciéncia que é igual em todos [como em Kant]. Pensa na
duracdo que caracteriza a pessoa individualmente, uma duragédo que ndo pode
ser derivada de uma unidade suposta dos seres humanos, que, se existe,
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precisa ser encontrada a partir da multiplicidade das durages encontradas nos
individuos. Em outras palavras, precisa ser encontrada, de inicio, em cada
individuo e, em consequéncia, pelos mesmos individualmente (p. 80).

Com isso, Roéhr (2013a) considera que ha mudancgas inegéaveis e frequentes nas
realidades de nossas dimensdes basicas imanentes mas, ha algo que permanece e transcende a
imanéncia, fazendo parte da dimensdo espiritual. Isto que permanece, ndo pode ser alcancado
por completo, resultando, as aproximagdes que o reivindiquem, em um “caleidoscopio de
intuicOes sobre o que somos [0 que permanece]” (p. 81). Por isso, “s6 no decorrer de uma
busca sincera, perseverante e cuidadosa comecam a se delinear os tracos mais significativos
que nos identificam” (p. 81). Entretanto, “ndo se trata de um processo de criagdo ou
construcdo do eu. Em vez de uma dinamica de construcdo-desconstrucdo-reconstrucao, [...]
temos a tarefa de encontrar o que estd presente em no6s desde sempre” (pp. 81-82). Com
efeito, R6hr anuncia a nocdo de sujeito sob a qual alberga o seu pensamento no tocante a

Educacao e Espiritualidade e ao desenvolvimento da compreensdo em torno da intuicéo:

Assumir ou ndo a responsabilidade sobre si mesmo é uma decisdo que nos
acompanha constantemente. O conceito que temos do ser humano é o de um
sujeito que assume a responsabilidade pelo desvelamento continuo de sua
propria autenticidade. E o sujeito que em vigilancia constante questiona a si
mesmo, 0 que 0 aproxima sempre mais de si mesmo nas suas tarefas no
mundo e relagdes com 0s outros. Esse sujeito ndo € o sujeito universal. O que
é universal no sujeito ndo é o que mais importa. O que importa € assumir a
responsabilidade sobre si mesmo diante do absoluto que nos presenteou com a
condicdo de nossas autenticidades (p. 82).

Acreditamos que fica claro, nesta definicdo do sujeito, a filiagdo a periechontologia de
Jaspers e a conotacdo em relacdo ao conceito de duracdo interior, de Bergson, bem como a sua
interligacdo com outras filosofias, como a de Buber. Mas, podemos perguntar, o que acontece
para que haja esse “desvelamento continuo” da autenticidade do sujeito, do que lhe é
presenteado de modo Unico e completo pelo Absoluto? Onde se aplica a responsabilidade, a
vigilancia que o sujeito decide exercer para tal finalidade? A resposta de Rohr apoia-se na
nogdo de cifras da transcendéncia, de Jaspers. Neste sentido, retomamos a aluséo,
anteriormente apresentada, de que o ser humano — empenhado, em todos os seus modos de
ser, pela razdo abrangente e articulado com os outros modos de ser, igualmente mobilizados
pela Vernunft — coincide consigo mesmo, ndo de modo aleatdrio, sem referéncia valida, mas
frente & transcendéncia, “que na visdo de Jaspers ndo se revela diretamente para o ser humano,
mas em forma de cifras da transcendéncia, diante das quais 0 homem pode perceber um apelo

incondicional advindo de sua propria autenticidade” (ROHR, 2013a, p. 295).

As cifras da transcendéncia ocorrem na linguagem existencial, a que liga os “modos
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do abrangente” (o ser), e envolve, inequivocamente, comprometimento pessoal. A captagao
desta comunicacdo entre os modos do abrangente ndo se da de forma direta, mas através de
cifras que falam, assim, da transcendéncia a existéncia, mediando o transcendente e o
imanente no ser humano (ROHR, 2003). As cifras podem se tornar uma realidade espiritual
que possibilita a tomada de decisdo existencial. Enfim, “a transcendéncia revela-se em forma
de ‘cifras’ [...], que a0 mesmo tempo em que descem a um patamar objetivamente perceptivel
para o ser humano, afastam-se da transcendéncia tal como ela €, e sé a revelam precariamente,
sempre ficando aquém dela” (ROHR, 2011b, p. 62). De acordo com a resposta a primeira
pergunta da segunda entrevista, ROhr esclarece como Jaspers constitui a nogéo de cifras da
transcendéncia: ele considera a capacidade humana de transcender ao que é empirica e
racionalmente evidente, tendo a Humanidade, assim, gerado imagens, pensamentos, simbolos
sobre o indizivel; isso s@o as cifras da transcendéncia. Ao distanciarmo-nos das “nossas”

cifras, perdemo-nos a nds mesmos.

5.1.2 A imprescindibilidade da transcendéncia e a precaucdo quanto aos dogmatismos anti-

integrativos: limite da razéo

Acrescentamos, ao que supomos ser as bases da compreensdo réhriana em relacdo a
intuicdo e ao seu papel no ambito do vinculo conceitual entre a realidade espiritual e a
formagdo humana, a questdo da imprescindibilidade da consideracdo da transcendéncia,
como, alias, ja ficou destacado alhures, inclusive por ocasido do confronto entre as diferentes
perspectivas de tratamento do mencionado vinculo conceitual. Recuperando algumas alusées
a respeito desta imprescindibilidade, afirmamos, anteriormente, que, de acordo com o
pensamento de Rohr, a atracdo que a transcendéncia exerce em nods, motivando a nossa
existencialidade, tem a possibilidade de levar-nos a alcancar uma unidade para a qual
contribuem todas as dimens@es imanentes, de modo a garantir o éxito do empreendimento que
é 0 encontro com o sentido da vida. Com isso, a meta da educagdo integral, que inclui a
espiritualidade, coincide com a busca pelo sentido da vida; € um empreendimento
multidimensional imanente que é atraido e abre-se a transcendéncia através dos recursos da

existencialidade.

Igualmente, agrupamos algumas aproximacdes relativas a liberdade. O valor espiritual
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desta categoria ético-metafisica, nesse conddo, s6 pode ser afirmado quando reconhecida a
sua transcendéncia em relacdo as possibilidades intelectivas da dimensdo mental. A liberdade
é considerada uma dadiva da transcendéncia quando evolvemos em nossa existencialidade.
Isso porque é a transcendéncia a origem do sentido da vida, que é desvelado e vinculado
somente na liberdade, ao tornar possivel a sua localizacdo na esfera espiritual com a
existéncia colocada, mediante cifras, na presenca da transcendéncia. Portanto, a liberdade nos
¢ “presentecada” pela transcendéncia ao buscarmos a autenticidade existencial. A
responsabilidade que é cobrada na liberdade positiva coloca-se na origem da propria
liberdade, que é a transcendéncia, de onde ndo provém uma ameacga objetiva as nossas
decisbes — como na liberdade negativa — mas uma probabilidade cifrada do sentido da vida,

com o qual é possivel coincidirmos (conforme tratamos no cap. 2).

Entrementes, a transcendéncia ndo é postulada sendo em uma perspectiva de
integralidade; portanto, qualquer tratamento isolacionista que Ihe seja dado, ou qualquer
consideracdo exclusivista ou hegemonicista sdo considerados, por Rohr, beligerantes em
relacdo a legitimidade espiritual e formacional. Por isso, ele formula e enfatiza uma série de
precaucbes no tocante as influéncias com que os varios dogmatismos podem fraudar a
integridade da vivéncia espiritual e formativa, como quando alude a frequéncia com que as
religides fixam dogmatismos em referéncia ao transcendente, e as ciéncias o fazem em
relacdo ao imanente. As religiGes, em geral, conforme resposta oferecida a primeira pergunta
da segunda entrevista, firmam um conhecimento considerado seguro em relacdo ao
transcendente — especificamente em relacéo a Deus — sendo, na maioria das vezes, afirmada a
sua racionalidade, e, assim, dogmatizam o transcendente. Segundo Ro&hr, embora a
integralidade n&o possa ser dispensada, isto ndo indica que o alcance de cada dimens&o bésica
possa ser obtido satisfatoriamente por qualquer uma das outras dimensfes. Portanto, o
transcendente, tipico da dimensdo espiritual, ndo pode ser objeto de “certezas” (dogmaticas)
oriundas da atividade mental. Como a razdo foi algada a condicdo de “deus” na cultura
ocidental, desde o advento da modernidade — ressalvada a sua crise na contemporaneidade —
afirmar algo como baseado na razdo gera padrdes que se nos impdem, segregando 0s espagos
do “certo”, dos direitos, constrangendo adesdes que ndo se justificam de modo algum, sob o
ponto de vista da vivéncia espiritual e de uma proposta formativa. Equivalentemente, o fazer
dogmatico de carater cientifico, restringindo-nos a “certeza” da exclusividade ou da

preponderancia do imanente.

Continuando na segunda entrevista a que nos referimos, vamos encontrar Rohr, em
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resposta a segunda pergunta que formulamos, alegando os motivos pelos quais ele sinaliza os
limites da razdo quando se esta lidando com a espiritualidade. A razdo, estritamente
considerada (Verstand), ndo tém a capacidade de gerar comprometimento existencial —
portanto, de propiciar o alcance, mesmo relativo, da espiritualidade — cabendo esta
possibilidade a intuicdo. Para a transcendéncia, ndo existe nenhum caminho sem razao (como

sem qualquer dos atributos das dimensdes bésicas), mas ndo existe um caminho da razéo.

Ultimando esta questdo do limite da razdo no campo da vivéncia espiritual e,
consequentemente, na esfera educativa, destacamos o cotejo que Rohr (2011b) faz entre

intuicdo e razdo na obtenc¢do da certeza quanto a nossa propria identidade:

As certezas sobre a prépria identidade ndo sdo de natureza racional, mas
intuitiva. Por isso chamo essa dimensdo também de intuitivo-espiritual. Trata-
se, na nossa posic¢do, ndo de um intuicionismo que se opde & razdo com uma
atitude irracional. A intuigdo é considerada uma fonte de saber suprarracional
que, sem desprezar a racionalidade no seu ambito préprio de atuagdo, auxilia-
nos nas questfes onde a propria razdo se revela insuficiente por principio. E
mais ainda, aquilo que se ganha em termos de certeza no &mbito que vai além
da racionalidade, perde-se em termos de generalizacdo. A certeza intuitiva
vale para mim. Ela se torna valida para outra pessoa somente no momento em
que esta também se compromete, por intui¢cdo propria, com a mesma certeza.
Encontramos, nesse fato, um dos critérios mais importantes que distingue uma
convicgdo baseada na espiritualidade, das demais. Ela tem verdade para mim
e ndo permite a imposi¢do aos outros. Sabendo do esforgo, da luta e das
dificuldades encontradas para chegar a uma conviccdo prépria, ndo € de se
esperar que ela se deixe ‘transportar’ para outras pessoas sem sofrer a perda
do sentido mais intimo. Verdades identicamente comunicaveis ndo séo de
natureza espiritual, mas mental [racional]. [...] Ir pelo caminho da busca
espiritual via certezas intuitivas, portanto, ndo é uma maneira de chegar
seguramente a um consenso sobre as questdes espirituais. Para alcangar
consensos podemos nos servir das teorias filosoficas que indicam maneiras de
conciliar, até certo ponto, posi¢des e interesses diversos (pp. 64-65).

Portanto, a certeza que a razdo proporciona, de tendéncia universal e comunicével
discursivamente, ndo é a certeza possivel e legitima a espiritualidade. O tipo de certeza
cabivel a experiéncia espiritual ndo pode deixar de ter a mesma qualidade que ela: é Unica. A
certeza racional inclina-se ao consenso e, por isso, é expropriada da singularidade de sentido;

esta, por sua vez, € uma caracteristica inexpugnavel da espiritualidade.

5.1.3 Aintuicdo e o aceder mental & inefavel dimensdo espiritual

Ao assenhorearmo-nos do pensamento de RoOhr no campo da Educacdo e
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Espiritualidade, sempre se faz necessario considerarmos o referencial de que a dimensdo
espiritual se constitui em um acervo de principios éticos e metafisicos motivados pela
transcendéncia, ou seja, de valores a serem agraciados em nossa experiéncia, vivenciados com
fé filosofica — mediante um comprometimento incondicional — e acedidos intuitivamente;
também, que se encontram “prontos”, sem necessidade de serem desenvolvidos, conforme
resposta & quarta questdo da segunda entrevista concedida pelo autor. Por isso, “a intui¢@o se
caracteriza por sua capacidade de perceber certezas das quais estamos seguros, mas que nao
encontram sustento, em ultima instancia, no discurso racional” (ROHR, 2013a, p. 43), o qual
— segundo a sua concepg¢do, conforme vimos — s6 pode referir-se ao imanente, pois esta
encapsulado no dualismo sujeito-objeto. Como aparato para aceder a inefavel dimenséo
espiritual, desfrutamos apenas do recurso mental da intui¢ao, “o érganon do qual dispomos
para entrar em ‘contato’ com a realidade espiritual” (p. 34). Rohr vai ainda mais longe ao
tratar do papel da intuicdo. Sopesando o carater central que a integralidade possui em seu
pensamento sobre Educagdo e Espiritualidade, encontramo-lo afirmando que, dentre as suas
concepcdes exaradas no respectivo texto, um lado dos mais prenhes de pretensdo é o de
indicar “a prépria intui¢do como uma das instancias decisivas na construcao de uma visao
mais integral do ser humano” (ROHR, 2000, p. 126), aspecto que veremos desenvolvido no

préximo item.

Buscando caracterizar adequadamente a intui¢do no contexto do seu pensamento, R6hr

(2000, p. 138) distingue-a da criatividade, nos seguintes termos:

Estamos trabalhando, nas nossas investigagdes mais amplas, ndo apenas com
0 binébmio razdo e intui¢do. Incluimos ainda, no ambito das capacidades
mentais, a criatividade. Frequentemente se confunde criatividade com
intuicdo. No caso da intui¢do trata-se, a nosso ver, de uma habilidade mental
de captar um tipo de acontecimento original sem base em qualquer razdo
discursiva. Em outras palavras: na intuicdo chegamos a certeza de algo sem as
minimas condi¢des de explicitar as Gltimas razfes da intuicdo. Todos os
argumentos possiveis a serem levantados ndo justificam a certeza.
Compreendemos a criatividade como capacidade de organizar ou reorganizar
de forma inédita componentes do nosso pensamento e/ou da realidade,
podendo ou néo incluir elementos novos captados pela intuicéo.

Desse modo, de acordo com este entendimento de Rohr, a razéo afirma-se na condigdo de se
alcancar a certeza de um conhecimento original, sendo possivel explicita-lo discursivamente;
a intuicdo capta um acontecimento singular com certeza intima, ndo sendo possivel
demonstra-lo a outrem; a criatividade organiza ou reorganiza — de um modo novo — 0S
elementos do conhecimento obtido via razéo ou intuicdo. A intuicdo e a criatividade estariam

incluidas em uma nocdo mais ampla de racionalidade (Vernunft). Alias, o autor, em varios
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momentos de sua obra, situa a intuicdo como uma capacidade mental, ao lado do intelecto.

Naturalmente, Rohr ndo desconhece os tratamentos que a polissémica nocdo de
intuicdo tém obtido na histdria do pensamento filosofico, e as controvérsias sobre a questdo da
sua distincdo em relacdo a racionalidade no sentido restrito. Para fazer um corte nesta profusa
trajetoria, e assentar a sua compreensdo no horizonte da formacdo humana, ele fixa duas
referéncias filosoficas principais: Kant e Bergson. Quanto a Bergson, Réhr se apoia em suas
elaboracdes para estabelecer os marcos do acesso intuitivo a dimensdo espiritual; quanto a
Kant, acentua o reducionismo que ele impde a pertinéncia da intuicdo no conhecimento
humano, servindo, este aspecto da filosofia kantiana, assim, de contraponto, conquanto tenha
adesdo a outra parcela desta filosofia, ao incorporar os limites deflagrados em relacdo a

atividade estritamente racional. Neste sentido, em relacdo a Kant, Réhr afirma:

Talvez tenha sido o filésofo Immanuel Kant, importante exponente'® da
modernidade, que, dando énfase nos seus estudos da razdo e entendimento,
despistou 0 mundo intelectual de uma maior atengdo em relacdo a capacidade
intuitiva do ser humano. Kant aceita a intuicdo somente enquanto ato de
captacdo da realidade empirica, necessitando para a constituicio de um
conhecimento seguro e valido ainda as formas puras do entendimento. Mas
ndo considera nas suas reflexdes a possibilidade de uma intuicdo no &mbito do
entendimento (Verstand) (2000, p. 126).

Kant ndo nega a possibilidade de haver intuicdo além da percepc¢do dos sentidos, no préprio
entendimento; mas é que ndo se poderia conceituar esse entendimento das coisas de forma

imediata, pois, segundo ele, a discursividade é-lhe um caréter inalienavel (ROHR, 2013a).

Situando o corte bergsoniano na tematica da intuicdo, Réhr (2000) propde:

Foi principalmente Henri Bergson que, na virada do século’®, empenhou-se
em demonstrar ndo s6 a possibilidade de uma intuicdo humana em nivel
mental, mas também a necessidade de reconhecer as capacidades intuitivas do
homem como atividades fundamentais da mente ao lado do intelecto.
Opondo-se as teorias deterministas da sua época, encontra na intuicdo a
possibilidade de resgatar a liberdade na vida interior do ser humano. Mas a
intuicdo humana néo alcanga s o interior do homem, expande-se a vida em
geral e chega até ao universo material [...]. E mais ainda: o lado essencial de
qualquer coisa s nos é acessivel a partir da nossa intuicdo (p. 126) (grifo
Nosso).

Rohr enfatiza o papel unico que a intuicdo desempenha, frente a razdo, quando se
fundamenta uma abordagem do ser humano baseada na liberdade. O fazer racional sempre
busca constituir o transcendental (o0 universal) no e para o ser humano (neste aspecto Réhr

segue Kant); jamais refere-se ao singular, ao exclusivo e inapreensivel do humano e da

198 Talvez, “expoente”.
199 \/irada do século XIX para 0 XX.
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natureza; no uso da razdo sempre abstraimos o que é fruto da liberdade, dissecamos a
experiéncia, expurgando as singularidades, para anunciarmos o que é comum e apreensivel. A
intuicdo, ao contrario, capta o inefavel, preservando a indeterminacdo da realidade,
auscultando o trajeto da liberdade de modo a favorecer a existencialidade. Conforme
concatenamos no capitulo em que dissertamos sobre o pensamento de Réhr (cap. 2), a
existencialidade € uma referéncia central, pois ela motiva os aparatos de autonomia do ser,
visando a sua autenticidade. Com a existencialidade, o ser humano coincide consigo mesmo,
ndo de modo aleatdrio, sem referéncia valida, mas frente a transcendéncia, e integra em si
mesmo uma unidade que realiza o sentido da vida. Como sabemos, para Rohr, a coincidéncia
consigo mesmo frente a referéncia indispensavel da transcendéncia é algo fundamental; a
transcendéncia exerce uma atracdo sobre o ser humano em virtude de sua existencialidade. A
vivéncia da existencialidade viabiliza e integralidade do ser. Por estas razdes, Rohr considera
a intuicdo como o unico modo de acesso a dimensdo espiritual, pois contempla “a liberdade
na vida interior do ser humano”, propiciando a existencialidade — que é mobilizada pela

transcendéncia — a integralidade e o alcance do sentido da vida.

Sobre a definicdo de intuicdo, Roéhr assume o que € afirmado por Bergson:
“Chamamos, aqui, intuicdo a simpatia pela qual nos transportamos para o interior de um
objeto para coincidir com o que ele tem de unico e, consequentemente, de inexprimivel”
(BERGSON apud ROHR, 2013a, p. 65). Em seguida, enfatiza: “A principal caracteristica [da
intuicdo] encontra-se precisamente neste fato: entrar numa ligagdo direta com o objeto” (p.

66).

Tomando como evidente, a partir da filosofia de Bergson, que a intui¢do tanto pode
ocorrer quanto a objetos ou eventos da realidade imanente como ao transcendente, Rohr
(2013a) elucida:

Em relacdo ao transcendente, & dimenséo espiritual, trata-se da unica forma de
acesso. Concordamos plenamente com Bergson que esse acesso Via intuigdo
ndo é possivel em relacdo a totalidade, nem do empirico e muito menos em
relacdo a dimensdo espiritual. Intuimos realidades individuais e parciais. As
visdes do todo sdo resultado de uma atividade da nossa razdo, que faz de uma
parte o todo, baseada no desejo de conhecer o todo e, com isso, domina-lo.
Aqui se encontra o gérmem de qualquer dogmatismo (p. 72).

Eis a tese fundamental de Rohr: a exclusividade da intuicdo como unica forma de
acesso a dimensdo espiritual. Sdo sublinhadas a parcialidade e a individualidade do que &
alcancado neste vislumbre intuitivo. Este duplo carater das realidades espirituais acedidas é

antagbnico, segundo o autor, a razdo, pois esta, necessariamente, sempre € motivada pelos
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valores da totalidade e da universalidade.

Em relacdo a realidade espiritual intuimos, no méximo, vislumbres dela,
mesmo que esses vislumbres [...] possam se tornar decisivos para o
direcionamento da propria vida. Os possiveis vislumbres ndo se encontram
fora da realidade vivenciada concretamente. Eles aparecem no tempo e no
espaco, mas ao mesmo tempo vdo além deles, no momento em que
encontramos a confirmacdo continuada desses vislumbres nas nossas
realizacdes, no conjunto das demais dimensdes (p. 72).

Nesta perspectiva, denotamos os aspectos do “sentido da vida” — que o aceder a
espiritualidade propicia; das “cifras do transcendente” — pois os “vislumbres” ocorrem na
“realidade vivenciada concretamente”, no “tempo € no espago”, mas vao além disso; e, da
“integralidade” — ao ser afirmado o encontro e a confirmagdo sucessivos “no conjunto das

dimensoes”.

Intuir algo da dimensé&o espiritual, por isso, tem relevancia para quem o intui e
ndo pode ser imposto aos outros. [...] Quem percebe o comprometimento que
advém de um vislumbre da realidade espiritual sabe perfeitamente que esse
ndo pode ser 0 mMesmo para a pessoa gque nao passou por uma experiéncia
semelhante. A intuigdo é intransferivel. O comprometimento é individual, mas
nem por isso individualista, egoista ou egocéntrico (p. 73).

Aqui, sdo evidenciadas a relevancia e a singularidade da parcela da dimenséo
espiritual tangida pela intuicdo (mediante a comunicacdo existencial, onde se manifestam as
cifras da transcendéncia). E, por isso, o género individual deste ‘“comprometimento
agraciado”; consequentemente, o apreco pela autenticidade em todos, que € um aspecto
fulcral quando se quer estender esta compreensdo sobre a espiritualidade a esfera formativa,

como vamos abordar abaixo.

5.1.4 O fendmeno da intuicdo, 0s possiveis percursos pedagdgicos e a formacdo humana

Antes de tudo, cremos ser elucidativo iniciar esta abordagem com a afirmativa de
Réhr, em resposta a terceira questdo da segunda entrevista, de que existe algo que poderia ser
chamado de um processo educativo que venha a favorecer a intuicdo. Chamar a atencéo a
crianca de que a intuicdo existe nela, que ela pode obter informagdes importantes por essa via,
que pode aprender a identificar em que momento uma intuicdo é mais ou menos segura. Isto é

um processo que esta sendo negligenciado na formacdo, até desprestigiado e, as vezes,
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combatido. E uma lacuna que favoreceria a realizacio de uma educacéo, de fato, em caréter

integral, como ele se refere em conclusao a exposicao sobre esta nogéo:

Aceitando a ideia regulativa da integralidade do ser humano, encontramos
uma lacuna a ser preenchida, lacuna esta que, pelo menos na compreenséo de
Bergson, ndo permite que 0 homem se perca nas suas abstragOes inerentes a
atividade do seu intelecto, ndo faz do homem um ser compartimentavel, nao
permite que uma parte se sobreponha as outras. Nesse sentido, a faculdade da
intuicdo também pode ser considerada uma contribuicdo a ideia do homem
integral, ndo enquanto conceito abstrato e Unico para todos, mas baseando a
inteireza da pessoa na sua unicidade, na sua origem que é constitutiva para

‘todas as ondulagdes do real’ [expressdo de Bergson] dela e sua relagdo com
as do seu exterior (ROHR, 2000, p. 133).

Gostariamos, também, de retomar um aspecto sobre o qual dissertamos antes, quando
afirmamos que, de acordo com o pensamento roéhriano, a formacdo humana de cunho
existencial-espiritual ocorre, como demonstrado acima, por dentro da integralidade,
concitando o ser humano simultaneamente aos processos de humanizacdo e hominizacdo —
anteriormente delimitados — 0 que exige tanto a inseminacgédo dos valores das dimensdes mais
sutis — desde a dimensédo espiritual — por entre as dimensfes mais densas (processo de
humanizacdo), quanto a incorporagdo e a integracdo sucessiva das bases sustentadoras da
existéncia, a partir da dimensdo fisica (processo de hominiza¢do). Com isso, adquirem
pertinéncia existencial e formativa tanto as condi¢fes transcendentes quanto as condi¢bes

imanentes da experiéncia humana.

Sem embargo, Rohr (2000) elenca um conjunto de reflexdes pedagogicas
desencadeadas a partir das retromencionadas consideracfes sobre a intuicdo e a sua atividade
voltada ao encontro com o sentido da vida, tangendo a dimenséo espiritual. Com efeito, ele

ndo deixa de fazé-lo sem firmar a condicdo inicial e preliminar destas reflexdes.

Em primeiro lugar, ndo seria adequado as consideracdes apresentadas, imaginar
uma nova disciplina pedagogica, uma educacdo da intui¢do, da mesma forma
como conhecemos a educacdo musical, artistica, fisica, matematica, literaria.
N&o se trata de uma atividade que esta direcionada para uma parte s6 da nossa
realidade. N&o ha objeto privilegiado nem excluido no &mbito da intuicdo, a ndo
ser que ela sempre também é intuicdo de nds mesmos. Por isso, ndo podemos
pensar que se trata de uma tarefa educacional, podendo ser resolvida numa
atividade a parte, dedicada exclusivamente a capacidade intuitiva (pp. 133-134).

Esta posicdo — ndo fragmentadora — da plausivel experiéncia educativa da intui¢éo
coincide com a disposi¢éo integrativa da proposta formativa réhriana, e ndo poderia deixar de
ser assim. Por um lado, a intuicdo € assumida como uma faculdade que a tudo se refere em
nossa realidade; por outro, a sua abertura a espiritualidade néo poderia ser frustrada, em uma

perspectiva pedagogica, ao desarticular a presenca integral de todas as dimensdes imanentes
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neste movimento intuitivo. Por conseguinte, a intui¢ao “teria de ser contemplada por dentro
das mais variadas areas de atuacdo pedagdgica” (p. 134) Ademais, Rohr adverte que a
incorporagdo da intuicdo na esfera educacional ndo poderia implicar em ‘“um novo
reducionismo, uma supremacia da intuicdo na educacao” (p. 134). Em consonancia com
Bergson, infere que a questdo da sua introducdo no referido campo se reduz a investigacdo
das possibilidades de insercdo junto as “demais atividades mentais, emocionais € sensoriais
que as variadas praticas educativas envolvem” (p. 134). O procedimento seria submeté-las
(estas praticas educativas) a uma avaliagdo “no sentido: até que ponto esses conhecimentos ¢
praticas permitem ou ndo o desenvolvimento das capacidades intuitivas dos nossos
educandos” (p. 134).

O impasse que se estabelece ¢ o de como, “no nosso mundo técnico” (p. 143), onde
ndo podemos fazer a intuicdo acontecer como estamos acostumados (mediante procedimentos
reflexivos), garantir que ela possa ocorrer sem passar despercebida, sendo efetivamente
incluida nas vivéncias pedagogicas.

A questdo pedagogica, portanto, € como captar o surgimento de intui¢cbes no

educando. Como em todas as demais questes pedagogicas, estamos levados,
em Ultima instancia, a problematica da educacdo do educador (p. 143).

A questdo recai para a verificacdo da experiéncia do educador com a sua propria
intui¢do, a frequéncia do contato “com a sua durag@o interior ¢ da vida em geral” (p. 134).
Caso haja a possibilidade de o educador detectar e fomentar a vivéncia intuitiva em seus
educandos, “resta saber qual a atitude pedagdgica adequada que se deve assumir nessa

ocasido” (p. 135). Tendo formulado a questdo, R6hr (2000) mesmo responde:

Primeiramente, o educador ndo pode se considerar instancia avaliativa nem da
qualidade nem do ‘contetido’ da intuicdo do seu educando. Mas ele tem de ser,
sim, a pessoa que mantém o préprio educando na inquietude diante da sua
intuicdo. A certeza s6 vem a partir da volta continua & mesma fonte que a
revelou. Esse processo precisa, a0 mesmo tempo, de insisténcia na busca
dessa certeza como uma postura critica diante dela [...]. Conhecer as
caracteristicas de uma intuicdo e compara-las com a propria experiéncia seria
0 necessario complemento. Isso principalmente quando a nossa raz&o nos leva
a tentagdo de transformar as nossas intui¢cdes em conceitos universais (p. 135).

Como remate de sua reflexdo sobre a pertinéncia do estimulo a intuicdo nas atividades
educacionais, e considerando a no¢ao de “duracao interior”, que lhe ¢ inerente, e a perspectiva
de abertura a dimensdo espiritual, com encontro do singular sentido da vida, R6hr (2000)
delineia: a “Educacdo da intuicdo, nesse sentido, seria um acompanhamento em que o

educando aprende a se ligar com a sua propria vida interior para perceber, a partir dela
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também, a realidade externa na sua dimensao aberta a intui¢ao” (p. 135).

5.2 O Pensamento Espirita e a incumbéncia da razao

Acreditamos que um percurso argumentativo adequado ao esclarecimento da nocéo de
razdo no discurso espirita, e do seu significado em relacdo ao aceder a espiritualidade, com
foco formativo, seja aquele que inclua, no contexto deste trabalho, um aprofundamento da
compreensdo sobre a diretriz espiritual inerente ao potencial racional e, vinculativamente, a
retomada de aspectos anteriormente apresentados, de modo a encadear a reflex&@o, visando

fazer emergir e rematar a funcdo racional, desde a perspectiva do seu advento até a sua
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influéncia na formacdo de um anteparo pedagdgico crivel a formacdo humana que inclua a
espiritualidade. Por conseguinte, procuraremos, inicialmente, aprofundar a compreensdo
espirita sobre a incumbéncia espiritual da razdo para, em seguida, retomar alguns aspectos que
mencionamos ao longo da capitulo anterior, pretendendo sustentar uma coeréncia entre ambas

as partes e fomentar a elucidacao deste que € o fanal conclusivo do nosso trabalho.

Antes, porém, cremos ser necessario afiancar que o Espiritismo também dedica um
papel significativo para a intuicdo neste grande processo a que nos referimos nesta pesquisa
tedrica. Retomando uma afirmativa que se encontra no capitulo anterior — e ndo nos
dedicando a estender esta abordagem, para ndo esvaziarmos o foco que nos cabe —
reconhecemos que a fungéo intuitiva se apresenta como uma das conquistas mais elevadas do
ser inteligente em sua faina evolutiva. Ao dissertarmos sobre o0 “conhecimento de si”, e
destacarmos a necessidade, para este anelo, de um levantamento do patrimonio psiquico que
configura a mente, citamos uma nocao de psiquismo que € a referéncia para o sentido em que
tomamos este termo: “Da insensibilidade inicial a percep¢do primaria, dessa a sensibilidade,
ao instinto, a razdo, em escala ascendente, o psiquismo evolve, passando a intuicdo, e
atingindo niveis elevados de interagio com a Mente Cosmica” (ANGELIS, 2002, p. 272). Em
virtude desta afirmativa, vé-se que, de acordo com o pensamento espirita, a intuicdo ndo
apenas € uma proeza do ser inteligente, mas colima, psiquicamente, todo o arcabouco que
parte da insensibilidade e alcanga a razdo, logrando uma condic&o inaudita de interacdo com a
Mente Cdosmica, 0 que, certamente, atribui a ela ndo apenas o ensejo de uma abertura, mas o
de uma integracao espiritual relevante. Entretanto, o nosso objetivo, neste trabalho, é o de
explorarmos a indole espiritual insita a funcéo racional, de acordo com os textos espiritas, e

iss0 € 0 que buscaremos fazer.

Consideramos ter ficado explicito, no capitulo anterior, o quanto é valorizado o papel
da razdo no conjunto das concepcles espiritas e, especificamente, no aceder do ser a sua
espiritualidade. Desde o carater do advento do Espiritismo, passando pelos seus pressupostos,
pelos seus principios doutrinarios, pela incorporagédo da Ciéncia e da Filosofia como saberes e
fazeres pertinentes ao humano, pelas caracteristicas da formacdo e da autoformacgdo do ser
inteligente, até aos fanais da moralidade e as perspectivas de um percurso pedagogico
coerente, a razdo é apresentada com uma incumbéncia central. Por isso, cabe-nos explicitar
adequadamente a sua nocdo, como tambem delinear os sentidos que a vinculam a

espiritualidade, facultando-lhe o acesso.
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Aureo?

(1998), em seu livro “Universo e Vida”, toma a obra “A Razdo”, do
Professor Gilles-Gaston Granger, entdo da Faculdade de Filosofia de Rennes, como referéncia
inicial para abordar a questdo da Razdo. Ao comentar a obra, Aureo considera que ela
manifesta um cunho didatico e uma inegavel seriedade, asseverando o propoésito do autor em
realizar uma exposicao sintéetica que incluisse: uma genealogia suméria da nocao de razéo, o
seu contraste, provocado pelas atitudes do misticismo, do romantismo e do existencialismo, 0s
tracos marcantes do racionalismo da ciéncia contemporanea, a razao histérica e, por fim, uma
avaliacdo da medida em que a razdo permanece como uma das forgas vivas da civilizacdo e

um dos elementos fundamentais do nosso destino. Entdo, expde:

Assim realmente procedeu, mas acabou chegando a conclusfes que se chocam
claramente com as ideias que inicialmente defendeu. Enquanto afirmava, no
inicio de seu trabalho, que ‘a razdo se propde ndo somente como uma técnica,
ou como um fato, mas como um valor’ que se opunha ou se justapunha a
outros valores, ja na metade do livro viu-se obrigado a reconhecer que ‘a
historia das ideias demonstra uma evolugdo da razdo’, para acabar
escrevendo, exatamente na Ultima pagina, estas palavras fulgurantes: -
‘Finalmente, verificamos que a razdo, longe de ser uma forma definitivamente
fixa do pensamento, ¢ uma incessante conquista.’ [...] Tal afirmacdo [é uma]
andlise estruturada sobre as ideias do Racionalismo na Historia da Filosofia,
de Platdo a Marx; da Psico-Sociologia da Razéo, de Mannheim a Piaget; e
sobre as ideias de Bergson e de Brunschvicg, de Cassirer e de Chestov, de
Pradines e de Sartre, de Aron, Cournot e Lefebvre. Cumpre-nos, porém,
reconhecer que o conceito de evolugdo esposado por Granger é de natureza
essencialmente histérica e socioldgica, e portanto externa e superficial. Ndo
atinge a esséncia da realidade, porque ignora a evolugdo do pensamento como
fungdo e consequéncia da evolucdo da mente que o gera, do ser espiritual que
o produz (AUREO, 1998, pp. 52-53).

Podemos vislumbrar, neste destaque dado ao carater evolutivo da razdo, emanado da
referida obra, e na acentuacdo ao limite historico e sociolégico que lhe é imposto, a diretriz
que o ponto de vista espirita propde: que a razdo evolui & medida que o ser inteligente se
aperfeicoa, e que ela se desdobra em um manancial que faculta (ndo exclusivamente) a
realizacdo espiritual do ser. A questdo do desenvolvimento da mente — que tratamos no
capitulo anterior — ai também esta colocada e situa o “corpo” manifestativo da razao.
Entrementes, Aureo afirma que na “Filosofia Espirita a Razdo aparece definida como
capacidade de entender, de discernir, de escolher, de optar, de agir conscientemente e,
portanto, de assumir responsabilidade — condicdo sine qua non de progresso espiritual” (p.
53). Verificamos, nesta noc¢do, um arranjo de conceitos que remete aos aspectos que
destacamos na abordagem da espiritualidade pela perspectiva espirita (cap. 3), e as

implicacdes educacionais e pedagdgicas deferentes, quais sejam: livre-arbitrio, consciéncia,

19 Espirito.
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conhecimento de si, responsabilidade, dever, moralidade como diferenciagéo entre o bem e o
mal, conduta. A razdo, portanto, guarda a faculdade de propiciar o advento e o
desenvolvimento destas caracteristicas da formacao espiritual, e se institui nelas. Ela fomenta
0 nosso “progresso espiritual”, ou seja, o alcance de nossa espiritualidade. Naturalmente, pode
opor-se a ele também, quando desvirtuada de seu impeto integrativo, viciada pelas

arbitrariedades do ego, conforme nos referimos anteriormente.

Gostariamos de situar a compreensdo em torno da razdo, na obra kardequiana,
retomando uma nocdo de inteligéncia que sintetizamos no capitulo anterior para, em seguida,
defronta-la com o instinto, como Kardec o faz em alguns momentos de sua obra. Entdo,
afirmamos: a inteligéncia manifesta as capacidades de exteriorizacao, introspecgéo e relacao
(vontade, consciéncia e estabelecimento de relacdes); o ser inteligente (o espirito),
consequentemente, é capaz de se exteriorizar, de olhar para si mesmo e de olhar para os
outros, sendo receptivo, auto e mutuamente interativo. A inteligéncia, a vista disso, engloba a
razdo. Neste sentido, nas questdes de 73 a 75-a de “O Livro dos Espiritos”, Kardec (2007)
obtém a explicacdo de que o instinto € uma espécie de inteligéncia, ndo racional, que ele é
uma modalidade de inteligéncia exemplar para a manutencdo vital (como acentuamos antes)
e, mais ainda, que, as vezes, ele é mais favoravel a condugdo ao bem do que a razdo, como se
Vvé na seguinte questdo (n° 75) (embora que, para ser classificada como bem, a atitude
instintiva ndo prescinda do exame consciente por parte do ser autbnomo, sendo seria
meramente amoral): “E correto dizer-se que as faculdades instintivas diminuem & medida que
crescem as intelectuais? N&o; o instinto também pode conduzir ao bem. Ele quase sempre nos
guia e algumas vezes com mais seguranga do que a razdo. Nunca se engana” (p. 113).
Compreendemos que ndo poderia deixar de ser assim, jd que o instinto compde, junto a
prépria razdo e a intuicdo (acima referida) o acervo multifacetario e espiritual do ser, sendo,
ao mesmo tempo, uma concessao divina e uma conquista ontoldgica legitima. Em outra obra
(“A Génese, os Milagres e as Predi¢des segundo o Espiritismo”), Kardec (2013) afirma: “o
instinto € um guia seguro, que nunca se engana; a inteligéncia, pelo simples fato de ser livre,
esta por vezes sujeita a errar” (p. 66). Porém, ¢ necessario lembrarmos que o instinto também
pode sofrer viciagbes, em virtude da incidéncia das mesmas arbitrariedades do ego.
Desenvolveremos um pouco mais 0s aspectos retromencionados logo a diante. Antes, porém,

verifiquemos as alegagdes apresentadas quanto aos motivos da falibilidade da razéo.

Na questdo 75-a de “O Livro dos Espiritos”, Kardec (2007) indaga: “Por que a razdo

nem sempre ¢ um guia infalivel?” (p. 113). A resposta que obtém: “Seria infalivel se ndo
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fosse falseada pela ma-educacéo, pelo orgulho e pelo egoismo [as arbitrariedades dos ego]. O
instinto ndo raciocina; a razdo permite a escolha e da ao homem o livre-arbitrio” (p. 113).
Também ai deparamos com a relacdo entre a razéo e o livre-arbitrio — sendo aquela suporte
deste — e, extensivamente, com 0s outros aspectos da aceder a espiritualidade que
formulamos, no quadro das concepcdes espiritas, como a responsabilidade e o conhecimento
de si. Em apoio a esta compreensdo em torno da realizacdo deficitaria da razdo, que afasta da
luz espiritual, recobramos um trecho de uma citacdo que fizemos alhures, quando debatemos
sobre os processos de espiritualizacdo que sdo oferecidos as comunidades interessadas (cap.
3): “em face do surto da inteligéncia moderna, que embate na paralisia do sentimento,
periclita a razdo. O progresso material atordoa a alma do homem desatento” (XAVIER, 1977,
p. 19). O declinio da diretriz espiritual inerente a razdo ocorre insidiosamente nos tempos
mais recentes, ao passo que a inteligéncia, mesmo sob o assedio das reflexfes empirica e
psiquica, é dicotomizada da jazida de valores proporcionados pelo alcance do sentimento
moral (conforme também ja tratamos) e, assim, expropriada de suas lidimas finalidades, de
seu “prumo valorativo”, limitando-se a proatividade voltada a artificios e realizacbes de

progresso material.

Do mesmo modo como a inteligéncia ndo prescinde do prumo valorativo e teleolégico
que o sentimento moral propicia (o “sentimento divino”, ao qual nos referimos ao abordarmos
a questdo da Religido na educacédo, deseducacdo e reeducacao espiritual da Humanidade), a
razdo, para desenvolver-se favoravelmente a assuncdo da diretriz espiritual por parte do ser
inteligente que Ihe ausculta os alvitres, reivindica defrontar-se com outros atributos que nédo
apenas atraiam-lhe o arbitrio, mas que Ihe facultem a formacéo e a transformacéo de sentidos
que tendam a imortalidade (aspecto central a espiritualidade na concepcdo espirita), atributos
como a fé. Esta dinamica inerente ao progresso espiritual franqueado pela razdo pode denotar
uma aproximacaoao vinculo entre esta e a transcendéncia. Sem embargo, no tocante a esse
facear entre a razdo e a fé, Allan Kardec (2015), ao dissertar sobre a assertiva biblica da
candeia sob o alqueire, a certa altura alude:

O que a prudéncia manda calar, momentaneamente, cedo ou tarde serd
descoberto, porque, chegados a certo grau de desenvolvimento, os homens
procuram por si mesmos a luz viva; a obscuridade lhes pesa. Tendo-lhes Deus
outorgado a inteligéncia para compreenderem e se guiarem por entre as coisas
da Terra e do Céu [o imanente e o transcendente], eles querem raciocinar
sobre sua fé. E entdo que ndo se deve pdr a candeia debaixo do alqueire, visto
que, sem a luz da razao, a fé se enfraquece (p. 292) (grifos originais).
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Ou seja, a “luz espiritual” que a razdo — bem conduzida, ou seja, conduzida autonoma
e vinculadamente ao dever consciencial — favorece, viceja no encontro entre o seu atributo e a
abertura que a fé propicia; e esta esmaece, ou fenece, ao nédo ser cultivada e expandida sob o
impacto altercador com que aquela a aborda. E por isso que, ao debater sobre a condigéo da fé
inabaldvel em outro ponto da mesma obra (“O Evangelho segundo o Espiritismo”), Kardec
(2015), afirma: “F¢ inabalavel ¢ somente a que pode encarar a razdo face a face, em todas as
épocas da Humanidade” (p. 254). Vislumbramos, nesta assertiva, ndo uma oposi¢ao entre
razdo e fé, sendo a necessidade e a possibilidade de uma integracdo entre ambas, uma mutua

imprescindibilidade. Novamente, um lance do vinculo entre a razdo e o transcendente.

Retornando a Aureo (1998) e & questdo da relagdo entre o instinto e a razdo,
encontramos o autor citando uma outra obra para colimar a concatenacdo de fontes e aspectos
que incidam na compreensao sobre o transito intelectivo-arbitral-consciente-responsavel a que
0 Espirito esta submetido para o logro da perfei¢do em si. Esta outra obra ¢ o livro “A Grande
Sintese”, de autoria do espiritualista ¢ escritor italiano Pietro Ubaldi (1886-1972), inspirado,
conforme denominacdo dada por ele mesmo, por “Sua Voz”. Apds explanar sobre as
caracteristicas do subconsciente e do consciente, de maneira praticamente idéntica ao que
referenciamos antes (quando tratamos da questdo da consciéncia), enfatizando o
subconsciente como o acervo de “todos os produtos substanciais da vida” e a “estupenda

presciéncia” do instinto, assevera:

No instinto, a sapiéncia esta conquistada; ja foi superada a fase de tentativas;
ja foi vencida a necessidade de recorrer a uma linha de légica que, oferecendo
diversas solugcfes, demonstra a fase insegura, incerta, em gque entram em jogo
0s atos raciocinados, mas onde o instinto uma so via conhece, e a melhor. Se é
certo que a razdo cobre um campo muito mais extenso que o limitado campo
do instinto [...], ndo € menos certo que, No seu campo, 0 instinto alcangou um
grau de maturacdo mais avangado, expresso pela seguranga dos seus atos, e
um grau de perfeicdo ainda ndo atingido pela razdo humana que, ao agir por
tentativas, revela evidentes caracteristicas de sua fase de formagéo. E, assim
como o animal raciocina, porém rudimentarmente, no periodo da construcéo
do seu instinto, a razdo humana alcancgard, quando a sua formagdo estiver
completa, uma forma de instinto complexa, maravilhosa, que revelara a mais
profunda sabedoria. No homem subsiste todo instinto animal, de que a razdo
ndo é mais do que continuacdo. Podeis agora compreender que instinto e
raz&o mais ndo sdo do que duas fases da consciéncia (AUREO, 1998, pp. 54-
55) (grifos originais).

Destarte, constatamos a nocdo de que a razdo atende, progressivamente, ao mister do
aperfeicoamento do Espirito, facultando capacidade de discernimento, de experiéncia
amadurecedora da inteligéncia, de escolha moral, de responsabilizacdo, de fomento do Dever

— também da confianga, da paciéncia, da justica e do amor formativos — e de conducéo
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ajuizada da consciéncia, restando recordar que, igualmente, mediatiza 0s recursos auspiciosos
do superconsciente; enfim, a razdo — ao facultar-nos todos estes dispositivos integrativos
conosco mesmo e com tudo, e, a0 mesmo tempo, a abertura a imortalidade — potencializa a

nossa vivéncia espiritual, a espiritualidade em nos.

Desse modo, retornamos mais especificamente, conforme anunciamos no inicio deste
item, a aspectos anteriormente tratados (por ocasido do cap. 3) e que podem obter nova luz

sob a irradiacao das assertivas sobre a diretriz espiritual da razdo que conjugamos até aqui.

\Volvendo ao cerne da questdo da funcdo espiritual da Religido conforme a
compreensdo espirita, André Luiz (XAVIER; VIEIRA, 1977), acentua a ocasido em que a
responsabilidade foi apropriada a dimensdo espiritual do ser humano, iluminando-lhe a
consciéncia: “A centelha da razao convertera-se em chama divina” (p. 155). A partir da
estrutura criteriosa da razao — a “centelha da razdo”, que fora adquirida percucientemente, foi
deflagrada a diretriz de responsabilidade — a “chama divina”. “A inteligéncia humana
entendeu a grandeza do Universo e compreendeu a propria humildade, reconhecendo em suas
entranhas a ideia inalienavel de Deus” (p. 155). Este processo se desdobra continuamente.
Desde entdo, um novo fluxo de entendimento, compreensdo e reconhecimento conduz o ser
humano a profundas transformagdes. Das “operagdes vulgares da nutri¢do e da reprodugdo, da
vigilia e do repouso, estimulos interiores, inelutaveis” (p. 155), trabalham-lhe 0 &mago do ser,
incorporado, desde entdo, da riqueza do pensamento continuo e do impositivo de atender ao
proprio aperfeigoamento espiritual, “plasmando-lhe o cardter e o senso moral, em que a
intuicdo se amplia segundo as aquisicGes de conhecimento e em que a afetividade se converte
em amor, com capacidade de sacrificio, atingindo a rentncia completa” (p. 155). A
conformacgdo do carater e do senso moral e as “aquisi¢des de conhecimento”, que propiciam a

ampliacdo da intuicdo, sdo possiveis mediante a razdo.

As modalidades cientifica, filos6fica e religiosa de abordagem da vida — e,
especificamente, dentre elas, a racionalidade em destaque nas duas primeiras — proporcionam
uma adequada pericia autobiografica, o que inclui mesmo a pertinéncia dos paradoxos que
provocam, tomados como fatores inerentes a experiéncia humana. A Doutrina Espirita vincula
as referidas modalidades as possibilidades providencialmente consistentes de busca da

conformidade existencial e coletiva que, por sua vez, realiza a vivéncia espiritual.

Considerando que o fazer cientifico opera o trabalho da experimentag&o (a experiéncia
conduzida com rigor, observacdo, anélise, coeréncia e finalidade, fixada na alma humana de

modo a amadurecé-la através do conhecimento) e irmana-se ao fazer filoséfico — que
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perscruta o sentido superior presente em todas as experiéncias — na aproximacao a sabedoria,
as experiéncias, assim tomadas (como fator de amadurecimento pelo conhecimento e
inseminadas de sentido superior), voltam-se para a abertura e o convite a transcendéncia
espiritual. A sabedoria integra-se ao amor, propiciando a sagra¢cdo da alma humana em sua

espiritualidade.

A consciéncia se harmoniza como o pontificado permanente e progressivo das
qualidades nobres, edificadas na atualidade em que se manifeste, mediante o esforco e a
vontade; pontificado suportado pelo somatorio consolidado dos nossos impulsos e conquistas
(no subconsciente) e empolgado das nocGes superiores que se nos constituem os ideais (no
superconsciente). E um sempre presente, conformado pelo passado e vitalizado pelo futuro,
tudo insito a nds mesmos. Por isso, 0 autoconhecimento, capitaneado pela consciéncia,
constitui-se em um influxo sob a outorga da imortalidade, culminando no cerne da
espiritualidade, ao dispor o ser inteligente a plenitude de seu passado, presente e futuro. A

razdo é um recurso fundamental ao autoconhecimento.

O conhecimento de si ndo prescinde de um levantamento do patriménio psiquico que
configura a mente, o ser inteligente. Ou seja, € imprescindivel retomar as atitudes que
singularizaram a jornada do ser até aquele momento, de modo a engendrar, pela consciéncia,
0S recursos necessarios a transmutacao para a imortalidade, em uma verséo sem par da mente
co-criadora que € cada um, no encal¢o da sua integracdo plena com a Mente Césmica. Este
inventario do espolio subconsciente, ou dos vetores que o sinalizam, é tdo necessario ao
conhecimento de si quanto as forcas renovadoras oriundas da superconsciéncia, de modo que
0 ser coadune, harmoniosamente, o0 seu passado com o seu futuro, integrando-os no presente,
que passa a contar com o interloquio da imortalidade. O levantamento da heranca psiquica é

realizado, pela consciéncia, com os dotes da razéo.

Referindo-nos, novamente, a narrativa da experiéncia em Ciéncia Universal, levada a
cabo no exemplo fornecido a altura da aproximagcdo a nocdo de autoconhecimento, a
descricdo remonta a alguns aspectos relacionados ao aceder a espiritualidade, dentre eles: a
imantacdo ao saber-fazer divino (ou integragdo com a Mente Cdsmica) através da razdo, da
I6gica, da ciéncia, do conhecimento, 0 que carreia o ser a convicgdes tdo supremas quanto
integrativas, de modo que lhe atilam as potencialidades; nesta situacdo, ocorre a erupcao da
condicéo de responsabilidade, que tanto posiciona o ser na sua real puericia quanto o imanta a

sabedoria do Ser, que a tudo inclui.

O Dever alcanca a sua significacdo para o ser humano sob os auspicios dos recursos da
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razdo, que Ihe confere clareza e certeza, sem prejudicar a imanéncia-transcendéncia que lhe é
caracteristica, facultando a irradiacdo da Providéncia Divina na intimidade de si mesmo. O
Dever é o fanal do mais completo sentido para a razéo, é a plenitude de sua finalidade. Com o

Dever, a razdo cogita a integralidade do ser, superando a fragmentacao cognitivo-existencial.

No tocante a nogdo de que a funcdo educadora-espiritual do Espiritismo percorre,
Inequivocamente, a repeti¢do e o esclarecimento da moral apresentada por Jesus, verificamos
(KARDEC, 2007, pp. 403-405) que se anuncia a necessidade de tornar mais inteligivel e
acessivel a verdade inerente a tradicdo crista; também, que é preciso explicar e desenvolver as
leis apontadas na revelacdo neotestamentaria, “ja que pouquissimos s30 0s que as
compreendem e menos ainda os que as praticam” (p. 404). Que, igualmente, ha o dever de
desmascarar a hipocrisia e evitar o falseamento do sentido intimo daquela revelagdao. “O
ensino dos Espiritos deve ser claro e sem equivocos, de sorte que ninguém possa alegar

ignorancia e todos possam julga-lo e aprecia-lo com a razdo” (p. 404).

Por fim, nesse retomada, ao situarmos a justica e 0 amor como um patriménio
marcante destinado as criaturas, verificamos que o Espiritismo concorda que “o Criador criou
todas as criaturas para que todas as criaturas se engrandecam. Para isso, sendo amor, repletou-
Ihes o caminho de béncéos e luzes, e, sendo justica, determinou possuisse cada um de nés
vontade e razao” (XAVIER, 1992, p. 120). O critério da justica distingue adequadamente
sobre o certo e o errado, mas precisa da assisténcia do amor para erguer, quando alguém se
encontre enredado no cipoal do erro ou sob a restricdo de insuficiente experiéncia, educando-
0 com uma forca amorosa, para que ele ndo seja aniquilado em suas possibilidades no bem.
Afirma Emmanuel (2013): “Teras contigo a logica, indicando-te os males, e o entendimento,
inpirando-te o necessario socorro aos que lhes sofrem o assédio” (p. 203). Assim, o senso de
justica, com o auxilio da razdo, responde pela “logica moral”, que evita ou triunfa sobre os
males; e 0 amor possibilita 0 “entendimento imortal”, que socorre, levando ao alcance da

plenitude.

Rematamos esta abordagem sobre a pertinéncia de uma diretriz espiritual inerente a
razdo, no pensamento espirita, com a seguinte questdo que foi apresentada a Emmanuel
(XAVIER, 1986), e a respectiva resposta que este ofereceu, ressaltando os alvissareiros

vinculos entre a razéo e a espiritualidade:

203 — Como apreciar os racionalistas que se orgulham de suas realizagdes
terrestres, nas quais pretendem encontrar valores finais e definitivos?

Quase sempre, 0s que se orgulham de alguma coisa caem no egoismo
isolacionista que os separa do plano universal, mas, os que amam 0 seu



211

esforco nas realizagOes alheias ou a continuidade sagrada das obras dos
outros, na sua atividade propria, jamais conservam pretensfes descabidas e
nunca restringem sua esfera de evolugdo, porquanto as energias profundas da
espiritualidade lhes santificam os esfor¢os sinceros, conduzindo-os aos
grandes feitos através dos elevados caminhos da inspiracédo (p. 122).

A inspiracdo tambem se viabiliza atraves do uso despretensioso da razdo. O impulso
brilhante e oportuno que ela possibilita é pertinente ao sentido da vida, favorecendo o esfor¢o
racional com grandes feitos, que sdo compartilhados. Sobre a inspiracéo, Pascal (Espirito), em
um ensaio sobre a verdade, na Revista Espirita de maio de 1865, ao elenca-la junto a reflexao

e a revelacdo, exara:

A inspiracgdo € a influéncia dos Espiritos [...] que se misturam mais ou menos
as vossas préprias reflexdes [pensamentos proprios, inclusive os racionais]
para vos compelir ao progresso; € a intromissdo do melhor na insuficiéncia da
passagem, uma forga nova que se junta a uma forga adquirida, para vos levar
mais longe que o presente, a prova irrecusavel de uma causa oculta que vos
impulsiona para frente (KARDEC, 2004c, pp. 210-211).

Assim, a razdo faculta o necessério esteio inclusive para a inspiragéo, pois, no interior
da capacidade reflexiva, fomenta os recursos que estabelecem o interléquio através do qual

ela (a inspiracdo) e a revelacdo interagem para a ampliacdo da espiritualidade.

5.3Encontro e Aproximacao: a intuicéo e a razao no aceder formativo a espiritualidade

Parece ficar claro que, a principio, as duas posi¢Ges sobre a atuacdo da dimenséo
espiritual e sua acessibilidade — a posicdo de Rohr, que enfatiza a inapreensibilidade da
dimensdo transcendente, sua completude e atuacdo plena, com fragmentaria consciéncia,
mediante a intuicéo, e a posic¢ao espirita, que denoda o0 seu alcance com a assisténcia da razéo
(ndo exclusivamente), a gradatividade de sua realizacdo e a progressividade da consciéncia a

seu respeito — sdo inconcilidveis. Ndo € nossa proposta congracar as duas abordagens, sendo
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delined-las adequadamente, tarefa que, acreditamos, a esta altura, realizamos de modo
conveniente. Mas, como etapa conclusiva deste trabalho, procuraremos ensaiar algumas
reflexdes motivadas por um vislumbre de sinergia entre a intuicdo e a razdo no aceder
formativo a espiritualidade.

Pretendemos abordar a problemética dessa eventual interacdo entre a intuicdo e a
razdo, no aceder formativo a espiritualidade, inicialmente recuperando uma parte da resposta
de Rohr a quarta questdo que lhe apresentamos na segunda entrevista. Nela, R6hr compde a
sua argumentacdo a partir do pressuposto da distingdo entre as dimensdes imanentes e a
transcendente (espiritual), conforme ja nos referimos ao longo de toda a aproximacao ao seu
pensamento. Propde, como indicado no primeiro item deste capitulo, que os valores ético-
metafisicos, que constituem a dimensdo espiritual, estdo prontos e perfeitos em cada pessoa,
ndo se justificando um “instrumento” para mediar a atuagdo espiritual. “A dimensdo espiritual
atua cem por cento, sempre”. Mas, as outras dimensdes (imanentes) bloqueiam esta atuacao;
ndo obstante, ela (a dimenséo espiritual) ndo deixa de atuar. Portanto, a dimensdo espiritual
ndo precisa ser provocada, “cutucada”, sendo necessario, por outro lado, retirarmos os
“entulhos” com que as nossas dimensdes imanentes bloqueiam a sua atividade.
Conseguintemente, a intuicdo é somente a tentativa de termos acesso ao espiritual (termos
consciéncia de sua atuacdo). Nada é criado na espiritualidade. Resta-nos: ou fomentar os mais
funcionais bloqueios, ou realizarmos o arduo trabalho de “limpar os canais” para uma livre e
consciente atuacdo da dimensdo espiritual em nds. Rohr reconhece que a razdotanto pode
consolidar os bloqueios quanto dissolvé-los, mas que so6 a intuigdo pode “perceber” a atuagdo
espiritual.

Nesta perspectiva, a raz&o seria incapaz de sustentar a percepcao e, principalmente, a
adesdo aos valores espirituais ético-metafisicos, pois estd submetida a imanéncia dicotémica
entre sujeito e objeto, sendo o apice desta condicdo cognitiva, na qual a abrangéncia
integradora, presentificadora — caracteristica da dimensdo espiritual — é inalcancével. A razdo
padece, ainda, junto as outras dimensdes imanentes, da tendéncia de bloquear a atuacdo da
dimensdo espiritual, e a sua consciéncia. Mas, perguntamos, apenas a intuicdo, dentre 0s
outros recursos mentais, ndo padeceria destas constricbes? As demais fungdes imanentes néo
poderiam ser empenhadas na integracao espiritual do ser, como ¢é defendido para a intui¢do?

Retomamos a nocdo de intuicdo em que Réhr (2013a) se apoia, tributaria de Bergson,
para lancarmos um “olhar” que, talvez, possa nos levar a estipulagcdo de um vinculo entre as
expressdes intuitivo-compromissivo-inexprimivel-Unicas (Rohr) e racional-incumbitivo-

autoformativo-morais (Doutrina Espirita). Trata-se da seguinte afirmativa: “Intuig¢@o significa
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[...] primeiramente consciéncia, mas consciéncia imediata, visdo que quase nédo se distingue
do objeto visto, conhecimento que é contato ¢ mesmo coincidéncia” (BERGSON, apud
ROHR, 2013a, p. 66). Logo em seguida, R6hr aduz: “Nessa imediatez, a intuicdo distingue-se

do nosso pensar discursivo” (p. 66) (grifo nosso). Ora, no significado central de intui¢do™

enunciado, encontramos os termos “consciéncia”, “objeto” e “conhecimento”. Em seguida,
Rohr acentua a nogdo de “imediatez”. A0 que nos parece, a distin¢do entre a intuicao e a razéo
opera-se quanto a proximidade entre o sujeito e o0 objeto e ao grau de consciéncia, ou seja, a
expressao de conhecimento. Tanto € que a nota reveladora desta distin¢do é a imediatez de
uma (a intuicédo) e, consequentemente, a ndo imediatez da outra (a razdo). Se, no pensamento
rohriano, a intuicdo pode ter uma certa consciéncia, algum conhecimento (funcbes da
dimensdo mental), pode gerar uma experiéncia ou uma vivéncia da atuacdo da dimensao
espiritual, por que a razdo — participe das mesmas fungfes mentais genéricas — ndo poderia?
Provavelmente, Rohr diria que a originalidade da atuacdo espiritual e a autenticidade da
adesdo comprometida aos seus valores ndo sao possiveis na experiéncia racional, haja vista as
caracteristicas transcendentais que a conformam.

Por outro lado, para o pensamento espirita, a razdo exerce esta possibilidade, pois ela
inclui, conforme ja afirmamos, uma diretriz de ordem espiritual. Recuperando a nogéo de
razdo que anunciamos a Doutrina Espirita (no item anterior), encontramos: ela é a capacidade
de entender, de discernir, de escolher, de optar, de agir conscientemente e, portanto, de
assumir responsabilidade — condicdo de progresso espiritual. Embora, nesta acepcdo, a razdo
submeta-nos, ainda, a um certo afastamento em relacdo ao que € discernido, escolhido,
conscientizado, ha uma abertura para a finalidade inerente ao espiritual, em virtude do
empenho que é caracteristico ao impeto racional, e para a autenticidade de sua realizagdo,
sustentada pela progressividade com que se atualiza. Lembramos que, no entendimento da
Doutrina Espirita, ndo apenas a razdo € resguardada uma diretriz de realizacdo espiritual,
como ela ndo se encontra isolada das demais fungdes/experiéncias do ser, sendo articulada
com todas elas, inclusive, inseminada por um denodado “prumo valorativo”, conforme nos
referimos. Este “prumo valorativo” — sentimento moral — atrai 0 uso da razéo para o alcance
da sabedoria; esta, por sua vez, articulada as forgas da sensibilidade, integra o ser em sua
espiritualidade.

Por fim, podemos compreender que, pedagogicamente, o pensamento da Doutrina

11 Nao articularemos aqui as certamente extensivas relagdes entre as nogdes de intuicao e raz&o nas fontes
filosoficas que tangem estes conceitos, por reconhecermos como desmesurados o espago e o félego dissertativos
que exigiriam. Preferimos cuidar destes termos,adequadamente, no interior dos pensamentos réhriano e espirita,
gue sdo o nosso foco neste trabalho.
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Espirita assevera, para o ser em formacdo, uma expectativa maior de aproximagao continua a
sua espiritualidade, baseada em uma perspectiva autoformativa, alavancada pela atuagéo do
que dissertamos sob denominacgdes que indicam uma acgdo providencial. O pensamento de
Roéhr, por outro lado, acentua, também para o ser em formacdo, uma perspectiva de ruptura
com o status vivencial em que ele se reconheca, de modo a encontrar a prépria fé (filoséfica)
no que venha a identificar como sendo o que ndo pode deixar de ser sem abandonar a sua
autenticidade. Em ambas as concepcdes, revela-se uma denodada importancia concedida a
responsabilidade. N&o obstante, no Espiritismo, a responsabilidade faculta a adesdo a um
programa de perfeicdo; em Rohr, hd uma incidéncia maior sobre a responsabilidade do
individuo acerca do que ele acredita.

6CONSIDERACOES FINAIS

Alcancamos o término deste trabalho reafirmando a compreensdo acerca da vastiddo e
do noviciado da pesquisa em Educagdo e Espiritualidade. De fato, parece-nos que toda
realizacdo neste campo suscita um pioneirismo inescapavel, o que exige, inequivocamente,
um grande félego investigativo e uma suspeita permanente da indeterminagdo. Mas, como
também j& apontamos na Introducdo, todo este esforco converge em uma transfiguracdo

marcada por uma conversdo a nossa propria espiritualidade e a abertura do espectro formativo
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do ser humano.

Acenamos, como objetivo desta investigacdo, com a proposta de realcar os sentidos do
aceder intuitivo e racional a espiritualidade, no contexto da formagdo humana, comparando a
abordagem de Ferdinand Rohr e o “pensamento” da Filosofia Espirita, de modo a explorar e
apresentar as implicagdes educacionais no acesso a dimenséo espiritual por esta filosofia e a

sua fundamentacdo relativa a formacéo humana.

Acreditamos que, dentro dos limites da discussdo contemporanea e académico-
educacional desenvolvida neste campo, alcancamos um delineamento oportuno das nocGes de
espiritualidade no contexto da formacdo humana, em que pese a evidente ado¢do de uma
perspectiva “existencial confiante”, aquela que ¢ exercida pelo autor que ¢ a nossa referéncia
principal (Rohr). Entrementes, gratifica-nos poder ter sintetizado compreensivamente o
pensamento deste autor que, de algum modo (apesar da obra em que relne os principais
aspectos de sua reflexdo e revela conjunturas experienciais de seu périplo), encontra-se
esparso em publicacBes e apresentacdes disseminadas ao longo dos ultimos vinte anos,
aproximadamente. Ao mesmo tempo, sinalizando-lhe o suporte e a inspiracdo filosofica
(Buber, Bollnow, Bergson, Jaspers, etc), bem como o escopo pedagogico. O pensamento de
Rohr em relacéo & Educacéo e Espiritualidade inscreve-se, de modo pioneiro e consistente, no
amago dos debates neste campo. As suas concepcdes aludem tanto a um suporte filoséfico
concatenado sob o apanagio do bindmio imanéncia-transcendéncia — encontrando a sua
centralidade na filosofia de Jaspers — quanto aquelas, dentre as filosofias da existéncia, que
propdem um sentido para a vida, caracteristica também presente na periechontologia jasperiana.
Por outro lado, a perspectiva de Réhr apoia-se, igualmente, na vivéncia multidimensional que Ihe
é propria, a qual fornece ao seu discernimento espiritual e pedagogico um alcance peculiar acerca

da realidade, do ser humano e da educacéo.

No tocante a abordagem concernente a Espiritualidade e a Formacdo Humana na
Doutrina Espirita, deparamo-nos, como anunciamos na Introdu¢do, com o imperativo de um
pioneirismo, haja vista a inexisténcia de uma aproximagdo ao manancial doutrinario sob o
olhar concebido no imo deste vinculo formativo-espiritual. Ha, conforme nos referimos,
producdes que se inserem no &mbito de uma Pedagogia Espirita; mas, desconhecemos uma
interpelacdo concernente ao Espiritismo que visasse distinguir-lhe a perspectiva em Formacéo
Humana e extrair-lhne a nogdo de Espiritualidade, conjugadamente. Esta parcela da
investigacdo, por isso mesmo, dentre as que empreendemos,foi a que apresentou maior

dificuldade para o seu alcance. Apoiamo-nos, desta forma, na estrutura da exposigéo
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compreensiva encetada a respeito do pensamento rohriano, procurando excogitar 0s seus
fundamentos e a sua peculiaridade, para podermos nos acercar dos aspectos que lhe
indicariam a concepcdo relativa a Espiritualidade, e delas imbricar o panorama para a

Formacao Humana.

Com efeito, a Doutrina Espirita, a semelhanca do pensamento de Roéhr, realca a
perspectiva integral na aproximacgdo a realidade humana, e salienta a conveniéncia da abertura
autoformativa, que promove as transformacdes aperfeicoadoras mediante a vivéncia de dever
consciencial. O cotejamento entre as abordagens rohriana e espirita encontra seu ponto nevralgico
na nogdo em torno das possibilidades em aceder a algcada espiritual nas experiéncias: Rohr afirma,
em bases metafisica e existencial, a exclusividade e a autenticidade da intuicdo; a Doutrina
Espirita convém em uma incumbéncia propriamente espiritual a razdo — considerada em seu
sentido abrangente, em consonancia com os demais atributos humanos. Acreditamos que, desse
modo, realcamos os sentidos do aceder intuitivo e racional a espiritualidade. Porém,
consideramos que o delineamento acerca da Formacdo Humana no pensamento espirita, nesta
pesquisa, carece de um maior detalhamento. Nao nos foi possivel tracar os pormenores nesta
area e alcancar a mesma minucia em que esta definida na abordagem réhriana. Com isso,
esmaece — no bojo da presente investigacdo — a caracterizacdo das implicacdes educacionais

no Espiritismo.

Em relacdo aos limites da pesquisa, consideramos, primeiramente, a circunstancia do
embaraco no tocante as fontes espirita e de Rohr. Com referéncia as fontes literarias espiritas,
h& uma vastidao de obras de dificil seletividade, haja vista a proliferacdo e a amalgama de
obras de subido valor ao lado de outras irrelevantes. Aléem do mais, o esteio cultural e social
do conjunto destas obras é extremamente abrangente, estendendo-se desde o arco referencial
do Positivismo francés do século XIX até a pds-convencionalidade fundante da praxis
contemporanea. Quanto a isso, a metodologia inspirada na reflexdo hermenéutica muito nos
ajudou, tendo em conta o canoneda compreensdo como uma apreensdo de sentido e oS
fundamentos das estruturas de horizonte, circular, de didlogo e de mediacdo. O obstaculo
encontrado para a aproximagdo com a obra de Rohr diz respeito a inacessibilidade de alguns de

seus textos, 0s quais ndo conseguimos consultar.

Em segundo lugar, e retornando as fontes literarias espiritas, deparamo-nos com uma
profuséo de conceitos e, algumas vezes, com uma polissemia inerente ao proprio campo
doutrinario. Estes sdo inconvenientes com 0s quais ndo podemos deixar de lidar e procuramos

solvé-los, no corpo dissertativo, tanto buscando a elucidacdo dos conceitos-chave quanto
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apontando possiveis inconsisténcias. Restou, ainda, na nossa avaliacdo, um certo grau de
indeterminac&o relativo as articulagBes conceptivas a que nos dedicamos neste quadrante. Os
pronunciamentos que repercutimos das referidas fontes ndo devem ser encarados como
aspirantes a uma verdade absoluta, sendo com a atencdo devida a formulagcbes que visam uma

coeréncia pedagogicamente situada.

Rematando, vislumbramos algumas perspectivas para futuras tematicas de
investigacdo, inspiradas pelas que aqui foram desenvolvidas, quais sejam: explorar as
contribuicdes da obra réhriana para o campo da Educacdo e Espiritualidade pelo viés do
fenomeno da “fé filosofica™; desenvolver as consideragdes em torno da educacdo da intuigao
no ambito das experiéncias escolares; cotejar mais detidamente a nocdo de espiritualidade
entre as duas abordagens, concatenando de modo mais agudo o desenrolar do pensamento
espirita em consonancia com as correntes filoséficas existenciais dos séculos XIX e XX. Em
concluséo, sentimos necessidade de aprofundar, conforme nos referimos acima, o expediente
de uma filosofia da educacéo espirita fundada na perspectiva da formacdo humana e aportada

na concepcdo da espiritualidade.
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ANEXO A - ENTREVISTA SEMI-ESTRUTURADA COM FERDINAND ROHR (1/2)

Tema: O pensamento do autor sobre a educacdo e a espiritualidade — desvelando alguns
aspectos

DATA: 06/11/2015 - DURACAO: 55min28s

Observagdo: Interjeicdes como “certo...”, “entdo...”, “nesse caso...”, veja s0...” € comentarios
exclusivamente relacionados a orientagdo acerca do trabalho de pesquisa ndo foram

integralmente transcritos, por entendermos que assim obteriamos uma maior clareza quanto
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ao entendimento dos aspectos tratados e das posi¢cGes de Rohr. Também ndo foi possivel

transcrever expressdes como risos e outras da mesma natureza.

1) Qual o teu entendimento sobre a mediunidade?
Qual o papel que ela ocupa em teu pensamento e em tua obra?
A fonte mediunica influenciou apenas em tua compreensdo sobre a materialidade das cinco

dimensGes basicas ou também em algum outro aspecto?

- De fato, é curioso que as minhas primeiras leituras sobre mediunidade eram exatamente
leituras do Kardec. Eu né&o tinha nenhuma ideia da realidade disso e li dois livros de Kardec,
que foram “O Livro dos Espiritos” e “O Livro dos Médiuns”, por curiosidade, sem ligagdo
com realidade, com praticas. Logicamente, isso me ajudou quando eu fiz as primeiras
experiéncias com a mediunidade. Nesse caso, eu faco uma distingdo entre mediunidade e
sensitividade. A mediunidade, para mim, é: no momento em que uma pessoa percebe,
objetivamente, questoes da realidade mais sutil, vamos dizer assim, “do campo astral”, o que
para mim corresponde as dimensdes emocionais, mentais e espirituais. Mediunidade a pessoa
tem quando tem clarividéncia, clariaudiéncia, etc; também penso em questdo meditnica a
capacidade de incorporar, consciente ou inconscientemente, tudo isso tem a ver com
mediunidade. Para logo passar para a questdo que, talvez, € a central, intuicdo ndo
considero mediunidade. Intuicdo é uma captacdo subjetiva e, digamos, muito mais sujeita a
falhas e interpretacGes equivocadas; se bem que, a mediunidade também é uma questao de se
verificar se de fato € mediunidade, porque também ha pessoas que passam por perturbacdes
psiquicas, tém visdes, essas coisas que ndo tem nada a ver com mediunidade. Mediunidade é,

de fato, captar, objetivamente, “coisas” da realidade astral.

Vocé fez, no inicio da sua fala, uma distincdo entre “mediunidade” e “sensitividade”.
9 9

Sensitividade seria 0 qué, entdo?

- Seria a capacidade de captar “coisas” intuitivamente.

Bom, “qual é o papel que ela ocupa em teu pensamento e tua obra?”’ Isso eu ndo posso
“dizer” bem localizado. Se vocé simplesmente realiza que eu tenho, digamos, “experiéncias
com mediunidade” hd uns vinte e dois anos, no minimo, entao, dificilmente eu mesmo posso
identificar em que aspectos isso repercutiu no meu pensamento. Aquilo que vocé pergunta
aqui, “que ela influenciou apenas na compreensdo sobre a materialidade das cinco
dimensfes bésicas”, com certeza ndo influenciou s6 nisso, com certeza ndo so nisso... Por

exemplo: todas as questoes sobre “valores humanos” sdo discutidas e, veja so, praticadas
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com os espiritos. Entdo, toda essa inseguranca que hoje existe, todas as davidas lancadas
sobre uma ética, hoje em dia, pra mim ndo existem dessa forma porque eu tenho um dialogo e
uma orientacdo bastante concisos sobre essas questdes, em longas conversas com 0s espiritos
e, também, a partir do exemplo da atuacdo deles. Ai € uma area, digamos, que eu discordo —
vocé coloca aqui no final (das questdes) — de Nietzsche, Heidegger, Foucault, “essa turma”.
A minha discordancia é, exatamente, a partir da negacdo de orientacfes éticas véalidas
universalmente. Logicamente, cada um tem a sua forma de captar e perceber essas questdes,
mas, vamos dizer assim, o ser humano tem a possibilidade de se “aproximar” a uma ética
universal, ndo tem ela “nas mdos”, mas tem a possibilidade de se aproximar. Entdo, eu vejo
0s proéprios espiritos que tem capacidades de aproximacdo melhores que a gente. Ai eu ndo
tenho davida; entdo, por isso... veja sO, ndo s6 em questdes éticas; se a gente observa que 0s
proprios espiritos tém reencarnacdes em varias culturas, varias linguas, coisa assim, mas
eles mesmos tém uma possibilidade de comunicagdo universal, aquilo que os linguistas, hoje
em dia, estdo debatendo desesperadamente, se existe uma estrutura fundamental da lingua ou
nado existe, claro que existe! Se ndo existisse, eles ndo poderiam se comunicar além de todas
as linguas... S0 “as nossas pernas sdo curtas”... a nossa racionalidade é curta, ndo é? Entdo,
eu acho que no momento em que uma vida é influenciada, ¢ impregnada por experiéncias
mediunicas, essas repercussfes podem ficar em muitas areas, também ficando ndo muito

consciente para a pessoa que faz a experiéncia.

2) No teu modelo multidimensional, as dimensdes basicas tém uma carater ontolégico ou
antropolégico? Ou ambos?

E as dimensoOes tematico-transversais?

- Essas dimensdes dizem respeito a realidade em quanto tal. Entdo, ndo sdo s6 0s seres
humanos que tem essas dimensdes; essas dimensdes existem em todos os objetos materiais.
Todos os objetos materiais que tem aquilo que a gente chama “matéria fisica”,
automaticamente incluem todas as dimensdes mais sutis. Por isso, € ontoldgico. Logicamente,
como o ser humano também tem, esta incluido o antropolégico; mas, é ontoldgico. Nesse
caso, isso ndo € s uma conclusdo a que eu cheguei por causa da minha convivéncia com 0s
espiritos; principalmente, também, nas minhas praticas como terapeuta de florais. O floral, €
uma, digamos, “matéria” fisica (¢ dgua e dlcool, este para conservar), mas a parte sutil do
floral ¢ vibragdo do padrdo emocional em equilibrio. Entdo, “se quebrou”, para mim, a

barreira que o ser humano tem a emog&o, mas a emogao Nao pode ser “fora” do ser humano,
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se quebrou com as minhas experiéncias dos florais. H& outras experiéncias nas quais ha
lugares que sdo carregados por energias emocionais muito fortes: no hospital, no cemitério,
no Detran''?, no motel... Digamos: se a emoc&o pode impregnar, em lugares; entdo, nesse

caso, ndo é so uma ‘“coisa” que esta no ser humano.
E como seriam, entdo, as dimensdes mental e espiritual nesses objetos?

- Também existem. Extrapolando, um pouco, a terapia floral, eu também trabalho nas
terapias com metais e com pedras preciosas. Entdo, ai tem energias mentais que, de fato,
correspondem a estados mentais humanos. Entdo, o mesmo principio: se vocé coloca uma
pedra no lugar onde o corpo deveria vibrar mentalmente dessa forma, e néo esté vibrando, e
vocé coloca a vibracgao certa, como o corpo humano é flexivel, e a vibragdo da pedra € fixa, 0
corpo tem que se adequar. Nesse caso, tem essa diferenca: na matéria fisica, essas vibracoes
sS40 muito pouco variaveis, mas sao variaveis. Também percebi isso a partir de experiéncias
com flores: eu plantei uma flor, de um lugar para outro e, nesse caso, a vibragdo, a atuacao
da flor se modificou, em cada uma das trés primeiras floracdes e depois se estabeleceu.

Entéo, as vibraces sutis dos lugares podem ser influenciadas.

As dimensBes tematico-transversais (segunda parte da questdo), sdo uma coisa bastante
aleatoria, sdo as tematicas, quer dizer “mil” temdticas em que o ser humano existe. Como
vocé vai fazer a distingdo entre as dimens@es, € uma coisa bastante aleatoria. Se vocé coloca
o0 politico junto com o econdmico, se vocé difere ou distingue, ha véarias percepcbes de
politica, de economia... ai vocé pode diferenciar até o infinito. Entdo, acho que tudo que
acontece nessas dimensdes transversais inclui todos os niveis da realidade, sendo, existiria

um contrassenso.

Mas, por serem assim tdo diversas, tantas possibilidades, poderiam ser consideradas em um

carater mais antropolégico, ou ndo?

- Sim. Isso sdo atividades, sdo areas de realizacdo do préprio ser humano. Sei la... ndo vou
dizer exclusivamente humanas: ndo posso negar que os animais também tem uma dimensao
ludica... principalmente na juventude deles... Se vocé tem animais em casa, eles ficam com
esse ludico o tempo inteiro. Entdo, ndo vou dizer que sdo exclusivas. Pode ser que, talvez,
alguma dessas dimensdes sdo exclusivamente humanas... Sei la... a ética, provavelmente; ndo
sei se ja se detectou comportamentos propriamente éticos em animais. O senso de justica eu

percebo nos meus cachorros mas, so voltado para si mesmos: se eu dou uma comida para um,

12 Departamento de transito.
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uma cadela dentre as trés, as outras duas ficam revoltadas quando ndo dou; mas, se eu dou
pra uma e ndo pra outra, a que recebeu ndo reclama porque a outra néo recebeu. Mas, um
senso de justica, quando eles mesmos estdo sendo injusticados, eles tem... mas ndo sei de a

gente pode falar em ética nesse momento, provavelmente nao.

3) Vocé faz alguma diferenciagdo entre emog0es e sentimentos?

Ambos estdo incluidos na dimensao emocional?

- Ndo, ndo faco. Ambos estédo incluidos na dimensdo emocional. As vezes, é “gindstica” de

psicélogo fazer essa diferenca, mas eu ndo fago. Sim, estdo incluidos.

4) Por qué vocé enfatiza a materialidade de todas as dimensGes, inclusive a espiritual?
E por qué uma gradacdo material entre elas?

Como seria a materialidade da dimenséo espiritual?

- Todos tem materialidade. Vou justificar. Ndo € uma justificativa das mais fortes, porque das
quatro primeiras dimensdes a gente tem evidéncias fisicas: no momento em que eu posso
identificar pensamentos com instrumentos [eletrdnicos], entdo, ndo posso dizer que ndo existe
materialidade nessa questdo. A gradacao é simplesmente pela forca que essas dimens@es tem.
Os proprios guias também afirmam isso, que existem varias dimensGes, patamares de
densidade da realidade — e € muito interessante: por dentro do astral, em que eles atuam,
também tem varias gradacdes de densidade, porque pode acontecer que um espirito néo
enxergue o outro, porque estd num outro patamar, e pode ser que um médium enxergue 0s
dois; mas, eles, entre si, ndo se enxergam; quando eles descem, ou sobem, para uma outra
dimenséo, e eles tem como fazer isso, eles comecam a perceber a outra pessoa. Entdo, essa
gradacdo, para mim, é algo em que a gente tem experiéncia. Mas, se VOCé quer uma coisa
mais empirica, é exatamente essa argumentagdo que eu sempre coloco, que a gente identifica
uma dimensdo mais densa porque ela atua mais fortemente, atua mais diretamente. As
dimensdes mais sutis precisam de mais tempo para atuar nas dimensdes mais densas. Ai, a
gente tem que pensar: a dimensao espiritual pode influenciar o nosso pensamento? Se puder,
a gente ndo pode excluir ela das dimensGes materiais. Vocé ndo pode imaginar que algo nao
material influencia alguma coisa material. Entdo, ndo tenho prova empirica, sO essa

concluséo a partir de uma observagéo.

- A materialidade da dimensdo espiritual: como é que vocé vai me perguntar uma coisa
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dessa? Como eu sempre falo, que a prépria espiritualidade esta fora da possibilidade de ser
descrita objetivamente. Entdo... ndo me pergunte; ndo vou fazer alguma coisa que, por

principio, ndo é possivel; e que, também, ja coloquei diversas vezes nos meus textos

5) Se o amor é o fundamento ultimo do ser na filosofia de Jaspers, qual o fundamento dltimo
da tua filosofia?

O que seria o “amor em relacao aos potenciais do educando”?

Teria a ver com o “amor pedagdgico” de Pestalozzi, a abnegacdo do educador, sentido

espiritual da educacéo?

- Entre esses valores humanos, eu ndo consigo fazer uma hierarquia absoluta. Vocé pode
argumentar que amor, em principio, inclui todos os valores. O Jaspers faz isso. Mas acho que
existem outros conceitos metafisicos, coisa assim — por exemplo, o conceito da unido: se ha
unido de tudo, entdo, também ha amor — vocé esta entendendo? Eu acho que isso, no fundo, é
um jogo de palavras que é inadequado a realidade da espiritualidade. No momento em que
vocé considera a espiritualidade como o “conjunto” dos valores mais profundos, tanto ético
como metafisicos do ser humano, entdo, eu poderia dizer que isso é o fundamento Gltimo da
minha filosofia. Mas, como ja falei, talvez haja argumentacdes nas quais vocé pega cada um

desses e vai dizer que todos 0s outros sao incluidos quando vocé leva a sério isso.

O que seria 0 amor em relacdo aos potenciais do educando? Uma definicdo de amor,
definitiva, a gente ndo tem, temos algumas aproximacdes. Poderia definir que amar o outro
significa querer e fazer, incondicionalmente, que o outro seja 0 melhor que ele pode ser. Se
vocé define amor dessa forma, amor é um fundamento da relagdo pedagdgica. Se a gente
pergunta, aqui, em relacdo ao Pestalozzi... a gente tem que fazer uma distingdo, no amor,
entre intencédo e capacidade de realizacdo. Eu acho que o Pestalozzi tinha, com certeza, a
intencdo do amor pedagdgico, mas ndo tinha uma visdo muito realista daquilo que ele, de
fato, podia fazer. Educar noventa criancas, em Stanz, criancas nas piores condigdes,
abandonadas, pensar que alguém pode dar conta disso s6 com a ajuda de uma cozinheira — a
situacdo 14, de fato, foi essa — eu acho que € absolutamente ingénuo. De repente, 0 amor se
torna alguma coisa idealista, romantica, coisa assim e, enquanto tal, ndo presta. Eu acho
que, depois, o Pestalozzi tenha realizado isso um pouco, no sentido que o amor nédo € s o
querer, também é poder amar. Numa viséo cristd, se coloca essa questdo da abnegacéo. Eu
ndo vejo como abnegacéo do educador quando ele ama o educando nesse sentido (acima),

onde ele enxerga, de fato, as melhores potencialidades no educando e tenta fortalecer essas
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potencialidades; acho que isso ndo é uma abnegacdo do educador, isso é a propria
realizacdo do educador. A ideia de abnegacéo seria: o ser humano ndo se realiza. Talvez,
vocé possa ler algumas coisas interessantes sobre essa questdo na dialética de Hegel, onde
ele simplesmente diz: no momento em que a gente quer chegar a uma identidade, a si mesmo,
abnegacdo e realizacdo sdo a mesma coisa, porque sO vai abnegar interesses egoistas em
relacdo ao aluno. A grande maioria dos professores ou dos educadores ndo fazem isso, tem
um projeto proprio para o educando, tem pretensdes. Se eu quero me realizar enquanto
educador, entdo, tenho que ter esse amor pedagdgico, que € o amor de querer o melhor para
0 seu educando. A grande dificuldade, nesse caso, é: serd que eu estou projetando o melhor,
que eu penso que é o melhor no educando, ou sera que eu tenho, de fato, a capacidade de

perceber o que é melhor para o educando mesmo?

6) Como vocé pensa mesmo o “emanarmos do Todo para futuramente retornarmos a ele,

alcangando uma realidade unica na transcendéncia”?

- Isso € uma questdo que, também, tem um certo fundamento nas minhas experiéncias
medilnicas. Vocé sabe que eu penso que o ser humano perpassa uma fase de desenvolvimento
aqui na Terra e depois vai ter outros desenvolvimentos em realidades sempre mais sutis, até,
vamos dizer assim, chegar a um estado de unido com o Todo que os budistas pensam que a
gente pode realizar aqui na Terra, que, talvez, seja um pouco pretensioso demais. 1sso seria a
segunda parte (retornarmos ao Todo). Acho que se a gente pensa na unido como conceito
metafisico, tudo tem uma direcdo para a unido. E, como é€? A grande maioria, quando a gente
pensa e, no fundo, a gente fica uma coisa s, as pessoas logo comecam a se revoltar, porque
pensam que perdem a identidade por isso. Mas a gente ndo perde iSS0O N0 momento em que a
gente pensa que nesse caminho para a unido é um caminho onde a gente ndo perde a
identidade mas, amplia e identidade, sempre inclui mais coisas, mais coisas, mais coisas... até
que a gente corresponda com o Todo. Isso é uma direcdo, da nossa situacdo para o futuro
infinitamente distante. No momento em que vocé percebe, e como é que comega esse “tro¢o”
todo? Al, eu levanto aqui a hip6tese que a gente também chegue de uma realidade de unido
para uma situacdo de individuacdo. Entdo, tem o outro movimento, da unido para a
diversidade. Seria uma visdo do cosmos como se a gente emana do cosmos e se individualiza,

para depois fazer o caminho de volta. Coloque como uma hipotese, se VOcé quiser.
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7) Ha algum impacto das tuas experiéncias com o “mundo espiritual” sobre a tua concepg¢ao
em torno da confianca pedagdgica, de modo similar ao que ocorre em tua concepgao
(reencarnatdria) sobre a paciéncia pedagogica, esta também respaldada na Educacdo do

Género Humano, de Lessing?

- E 6bvio, né? Como é que a gente pode ter confianca? Acho que em um dos textos eu coloco
a confianca compreendida no sentido metafisico, como confianga no Ser. Porque, em
principio, vivendo na materialidade, a gente ndo pode ter confianca total das coisas nao.
Quem vai me garantir que daqui a cinco minutos ndo cai um avido? Aqui‘'® é a entrada do
Recife, estou exatamente aqui premiado, se um desses cai, h4 uma grande probabilidade...
Mas, veja sé: na materialidade a gente ndo pode confiar. A confianca é simplesmente que
além da materialidade fisica, as coisas se ajustam de uma forma, vamos dizer assim, & um
conceito da gente, mas vamos usar, de uma forma justa. Eu posso confiar que tudo aquilo que
eu estou fazendo contribui para algo maior. Entdo, pode até ser que uma determinada
atividade pedagogica ndo demonstrou um resultado imediato, uma coisa assim. Eu posso ter
a confianca que contribui no todo. Nesse caso, a questdo da reencarnacgdo, eu acho que, de
um lado, ela me fornece uma visdo mais realista das pessoas; por exemplo, o Pestalozzi
pensa que pode chegar, cada um, a um estado de humanizacéo perfeito: ai eu estou mais
pessimista, no sentido de quando a gente v& a vida humana isoladamente; mas,
absolutamente otimista a possibilidade de retomar e retomar.. até chegar la. Entao,
logicamente, com algumas pessoas a gente tem que ter paciéncia porque eles ndo fizeram,
ainda, o suficiente de experiéncias humanas para entender os valores humanos propriamente
ditos, é simples, s6 isso. O Lessing™*, praticamente do nada, “sacou” isso e colocou no papel

de uma forma interessante e € muito pouco considerado na histéria da Pedagogia.

8) Qual a influéncia da Hermenéutica em teu pensamento? Da Fenomenologia e do

Existencialismo?

- Veja s0, a influéncia da Hermenéutica no meu pensamento. Quando entrei na universidade,
estudei Matematica e Pedagogia. Pedagogia, na Alemanha, na época, foi uma matéria do
segundo grau, em algumas escolas; vocé poderia se formar Professor de Pedagogia para

ensinar no segundo grau, eu fiz Magistério. No estudo de Pedagogia, na epoca, havia so duas

113 A entrevista foi realizada na residéncia do entrevistado, que fica em uma regido que compde o cone de
aterrisagem dos avides que chegam ao Recife, no Aeroporto Internacional dos Guararapes Gilberto Freyre.
114 Gotthold Ephraim Lessing. Ver referéncia a ele no cap. 2 deste trabalho.
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disciplinas obrigatorias: a Hermenéutica e a Estatistica. Desde esta época, tenho uma
conexdo com esta questdo: o que, de fato, € compreender. Esta questdo, uma vez acesa, hunca
vai cessar. A Fenomenologia me acrescenta alguma coisa da Hermenéutica. A Hermenéutica,
¢ compreender alguma coisa dada. A Fenomenologia, exige, ao mesmo tempo, um
engajamento naquilo que a gente estuda, para desenvolver uma compreensdo préopria desse
assunto, e nao so repetir aquilo que ja existe e que as grandes autoridades dizem. Eu enxergo
no Existencialismo, na Filosofia da Existéncia, diria melhor, uma tentativa de aplicar a
Fenomenologia na questdo de o ser humano ser, e alcancar, o que seja ele mesmo. Nesse
caso, o Existencialismo é um campo de aplicacdo da Fenomenologia. Isso, tanto em
Heidegger — ele, no “Ser e Tempo” escreve um capitulo sobre isso — € muito mais ainda no
Jaspers, que se utilizou da Fenomenologia para fundamentar a Psicopatologia como um
todo, como ciéncia. Nesse caso, essas sdo pessoas que mergulharam profundamente na
Hermenéutica e na Fenomenologia para desenvolver a Filosofia da Existéncia. Tudo bem, de
forma diferente, ndo existem Filosofias da Existéncia iguais ou bem parecidas, sdo todas

bastante diferentes.

ANEXO B — ENTREVISTA SEMI-ESTRUTURADA COM FERDINAND ROHR (2/2)

Tema: O pensamento do autor sobre o aceder intuitivo a dimenséo espiritual, a impropriedade
da razdo e as implicacdes pedagdgicas, tendo como referéncia as nog¢des de transcendéncia e
liberdade.

DATA: 23/02/2016 - DURACAO: 41min21s

29 ¢¢ 29 ¢

Observacao: Interjeicdes como “certo...”, “entdo...”, “nesse caso...”, veja s0...” € comentarios
exclusivamente relacionados a orientacdo acerca do trabalho de pesquisa ndo foram
integralmente transcritos, por entendermos que assim obteriamos uma maior clareza quanto

ao entendimento dos aspectos tratados e das posi¢cBes de Rohr. Também ndo foi possivel
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transcrever expressdes como risos e outras da mesma natureza.

1) No teu entendimento, como as duas concepgdes seguintes integram as nogdes de

transcendéncia e liberdade: as cifras da transcendéncia (de Jaspers) e a intuicdo (de Bergson)?

- Essas nogdes de transcendéncia,na verdade, sdo nogdes basicas e de uma ou de outra forma
cada filosofia tem, vamos dizer assim, a tarefa, para néo dizer a obrigagéo, de se posicionar
diante desses dois fendmenos. Cada filésofo faz isso de uma forma especifica. E ai vocé tem
que perceber que tanto Jaspers quanto Bergson cada um tem uma forma propria de abordar
estas questdes. O Bergson parte explicitamente da intuicdo. O Bergson faz, vamos dizer
assim, pesquisas e consideragdes sistematicas sobre a intuicdo com o fendbmeno mental.
Jaspers ndo faz isso. Simplesmente por causa do seu “ligamento” com a filosofia de Kant. E
a gente tem que entender isso em Kant historicamente. Todas as filosofias que se basearam
em inspiracao divina, em capacidades de saber o desejo de Deus, saber as verdades de Deus,
todas essas instituicdes que se acharam na autoridade de conhecer essas ultimas coisas, eram
alvo da critica de Kant.O préprio Kant criticava a razdo como ndo capaz de responder
adequadamente estas questdes ultimas da coisas, e 0 proprio Jaspers segue e chega a partir
de um caminho totalmente diferente a determinadas conclusdes que s@o, nesse caso,
semelhantes a Bergson, mas 0s caminhos sdo absolutamente diferentes. Por isso ha o
conceito de liberdade em Bergson, e transcendéncia em Bergson é uma coisa e em Jaspers é
outra coisa. Exatamente por causa dos pressupostos como € que os dois filésofos chegam a
esses pressupostos, a esses conceitos. Bom, se vocé quer neste caso saber das cifras da
transcendéncia, entdo, nesse caso, 0 Jaspers segue nisso, até certo ponto, a argumentacao
kantiana, mas ndo s6 kantiana, tem muitos filésofos que simplesmente atestam que o
conhecimento sobre Deus ndo é possivel. Nesse caso ele se alia a uma critica da religido que
propds um conhecimento que ndo tem fundamento na razdo. Mas, nesse caso. a religido diz
que tem na razdo. Qual é o receio? O que o Kant tem e que o Jaspers segue. No momento em
que a gente vai dizer que alguma coisa tem base na razéo, a pessoa que nao segue, ndo usa a
razdo, ou ndo € capaz de usar a razdo, ou tem uma razao deficiente. Entdo neste caso quem
tem a razdo tem o direito de impor esta as pessoas que ndo alcangam. Isto aconteceu na
idade média de uma forma absolutamente clara e o proprio Kant criticou e foi uma pessoa
que perseguiu isso com toda sua forca. Entdo, o préprio Jaspers também faz isso. Deus € 0
absolutamente desconhecido. Ele reconhece a capacidade da pessoa humana em transcender

aquilo que para ele é empiricamente, racionalmente evidente. Assim, a humanidade gerou
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imagens, pensamentos, simbolos, coisa assim, sobre aquilo que em principio é indizivel e
Jaspers simplesmente chama isso de “cifras da transcendéncia”. E a liberdade neste caso
para Jaspers é, nos temos a liberdade de nos comprometer com estas cifras. 1sso ndo é um
ato, vamos dizer assim, de livre-arbitrio. Isso é um ato de se identificar com ndo poder agir
de outra forma a ndo ser seguir, caso eu queira manter a minha autenticidade. Nesse caso,
distanciando-me dessas cifras em que eu me identifico eu vou perder a mim mesmo. Isso é 0
conceito de liberdade e de transcendéncia em Jaspers. Em Bergson, ja € uma coisa, vamos
dizer assim, bastante diferente. Ele, a partir da intuicdo, enxerga atras de todos os fendbmenos
que a propria natureza, a humanidade apresenta, alguma coisa que a gente poderia
comparar com o divino, ele chama isso de “élan vital”’; quer dizer, um principio de vida que
mantém tudo em desenvolvimento, em movimento, e o préprio ser humano tem atraves da
intui¢do a capacidade de perceber esse “élan vital” e corresponder a ele. Estd percebendo?

E totalmente diferente. N&o sei se é isso que vocé queria saber.

Na primeira versdo desta pergunta, eu ia perguntar assim: qual pra vocé é o que mais te
inspira na tua formulagéo sobre o acesso intuitivo? Se ¢ a nogdo de “cifras da transcendéncia”

de Jaspers ou a propria no¢do de intuicdo em Bergson?

- Veja sO, na minha percepcao, Jaspers usa e muito a intuicdo para chegar as conclusées
dele. S6 que ele ndo a conhece. Tem esse bloqueio, que eu chamo de blogueio, que ele
aprendeu com Kant e ele simplesmente acha perigoso admitir uma for¢a mental que olha as
coisas mais profundamente. Eu concordo com a preocupacdo de Jaspers e quem, de fato,
trata as intuicfes adequadamente, jamais vai impor isso como verdade absoluta aos outros.
Talvez essa tranquilidade Jaspers ndo tem mas, nesse caso, os resultados a que ele chega nas
intuicBes dele, em larga escala eu concordo. Entdo, é um vicio que ele pegou da histdria da

filosofia e insistiu nisso.

2) Como vocé entende a razdo (Verstand e Vernunft)?

Ela s6 pode ter ou tém tido uma fungao instrumental, ja que, em tuas palavras, “no lado
racional-intelectual da mente pode-se fazer a distin¢do entre uma racionalidade no sentido
restrito (Verstand) — idéntico em todos os seres humanos, correspondente ao conceito de
consciéncia em geral (Bewusstsein Giberhaupt) em Kant — e uma racionalidade mais ampla
(Vernunft) que tem abertura para a compreensao das manifestacfes da intuicéo e da
criatividade”? Ela ndo poderia coparticipar, junto a intui¢do, no aceder a dimensao espiritual,

e ndo apenas servir para comunicar, imperfeitamente, o alcancado pela intuicdo, j& que, ainda
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em tuas palavras, “ndo podemos pensar a intui¢do nem independente nem em contraposi¢ao
ao intelecto”?

Trata-se, na exclusividade do aceder intuitivo que apontas, de reconhecer, valorizar e anunciar
o indizivel, o transcendente e a liberdade, ou consideras realmente que a razéo nao pode

contribuir no acesso a dimens&o espiritual?

- Veja s0... como vocé entende a razdo. A gente tem que esclarecer 0s conceitos que sé@o
absolutamente polissémicos. Razdo tem “n” significados e nesse caso a gente tem que ver que
a lingua portuguesa simplesmente usa “um” conceito para fenomenos em que a lingua alema
tem ‘““dois” conceitos. Ndo vou dizer que todos os alemdes distinguem bem esses dois
conceitos, ndo, mas na filosofia alem@, principalmente seguindo Kant, se faz exatamente essa
distingdo entre duas tendéncias na propria razdo. Ai tem de um lado “Verstand”, que a gente
poderia caracterizar como a razao que € ldgica, que é evidente, que é inquestionavel, que &,
digamos, a gente ndo discorda sobre ela sem violar a si mesmo na propria razdo. E tem algo
que é mais abrangente, que é ndo alcancavel por um percurso racional, um percurso
dissertativo, argumentativo que assegure a evidéncia das coisas. Existe um conceito mais
amplo da razdo, que seria a “Vernunft”. Naquilo que a gente chama “Vernunft”, na minha
percepcao, a intuigdo sempre tem um papel basico. Em Kant, h4 algumas afirmagdes que ele
diz que sédo da “Vernunft”, que €é, por exemplo, a afirmacdo que o ser humano é livre, que
Deus existe, que existe a vida eterna. Em relacdo ao “Verstand”, sdo todas as coisas que a
gente ndo pode alcancar. Mas, na visdo da “Vernunft”, a gente pode chegar la, se bem que
existe sempre um passo em que a gente capta alguma coisa mais profunda, que a gente se
convence disso, que se torna evidente ndo s6 no sentido universal, mas individual. Isso é

aatuacao da “Vernunft”.

Vocé pergunta aqui se ndo existe uma...(a razdo contribuir no acesso a espiritualidade).
Jamais é possivel de ver a Vernunft como algo separado das outras coisas. Se vocé pega o
meu esquema, de certa forma cada dimensdo depende da outra. Sem corpo fisico ndo tem
emocdo. Eu ndo sei se é possivel pensar sem emocgao, acredito até que ndo. Entdo, a gente
ndo pode pensar a intuicdo é o 6rgdo que o ser humano tem, que é autossuficiente para
captar a espiritualidade. Absolutamente impossivel. A espiritualidade se baseia em todas as
dimensdes como pressupostos. N80 como pressupostos gerais, COmo pressupostos para
existéncia humana como a conhecemos. Sem 0 seu corpo fisico vocé ndo pensa como ser
humano. Vocé pode pensar em outros estilos, bem semelhantes, mas 0 nosso corpo fisico, as

nossas emogoes, determinam 0 nNOSSO pensamento, € 0 NOsSO pensamento, digamos, se VOcé,
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ndo faz nem um tipo de treinamento do pensamento, 0 acesso a espiritualidade é
praticamente impossivel. Ai vocé tem que distinguir entre pressupostos, entre algo que vocé
precisa ter, para possibilitar a coisa, e o fator que, veja sO, se vocé ndo acrescenta esse fator,
vocé ndo tem acesso. A gente tem que ter uma vida humana com todas as dimensfes normais,
mas tudo isso é s pressuposto pra ter o acesso. E a gente pode ter todos 0s pressupostos e
nao ter o acesso. Ai se vocé me pergunta o que possibilita o acesso, ai sim, a intui¢do. Eu ndo
penso que alguém é capaz de desenvolver a intui¢do no vazio. A intuicdo sempre se volta pra
coisas fora de nos. Entdo a intuicdo pode se voltar para uma planta; quando eu faco um
floral, a minha intuicdo se volta para uma planta. S&o coisas praticas da vida, para um
estado emocional. Veja s6, isso é a matéria em que essa intuicdo pode trabalhar. Mas a
matéria mais sutil, so ela alcanca. Tem que se conformar, esse € 0 meu pensamento. N&o sei

se, com isso, respondi a sua segunda pergunta...

Eu acho que sim, a intencdo era essa, de questionar a impossibilidade da razdo em aceder a

espiritualidade...

- E, com a razdo mesmo, compreendida com “Verstand”, ndo alcanca. Kant faz todos esses
exercicios intelectuais, racionais, para demonstrar que todas as tentativas de afirmar alguma
coisa, por minimo que seja, sobre Deus, ndo funciona. O que é o minimo que vocé pode
afirmar sobre Deus? Que ele existe... Nem isso, racionalmente, é possivel. Quer dizer, se vocé
SO usa a razdo “pura”, vocé ndo vai chegar a transcendéncia. Para trabalhar “cifras da
transcendéncia”, vocé precisa ter a capacidade de compreender, por exemplo, as historinhas
biblicas, envolve a sua emocao, faz tudo isso, mas tudo isso ndo é o suficiente para fazer com
que uma “cifra da transcendéncia” comprometa vocé. O adicional, nesse caso, é a intui¢do.
Eu posso conhecer todas as historinhas da Biblia, eu posso conhecer todos os escritos
sagrados, e nada disso me toca mais intimamente, com nada disso eu vou me comprometer,
vou, simplesmente, ser um professor de cultura religiosa e vou saber de tudo mas, no meu
comportamento, posso ser um carrasco. Por isso, a insisténcia que, para a transcendéncia,
ndo existe um caminho da razdo. Nao existe nenhum caminho sem razédo: a razédo pode
preparar, pode mostrar possibilidades, pode tirar ou deixar claros desvios, porque a grande
obra racional de Kant ndo é que ele demonstrou a existéncia de Deus, ou uma coisa dessas,
mas demonstrou que a razdo “ndo da” e demonstrou as razoes porque ele percebe isso, ele

“mostrou”, passo a passo.

3) Considerando ja elencadas as reflexdes pedagogicas que venham a repercutir o fenbmeno
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intuitivo, desenvolvidas nos paragrafos finais do teu texto “Intui¢do e Formagao do

Professor”, como seria a perspectiva da Formagdo Humana, incluida nela a intui¢ao?

Vocé leu os meus textos, a minha posicao é que o ser humano precisa ser formado em todas
as dimensfes. Cada dimenséo revela uma tarefa especifica de educacéo e essas tarefas sdo
diferentes, tratam realidades diferentes no ser humano e precisam atender necessidades
diferentes do ser humano. As nossas necessidades racionais sao diferentes das nossas
necessidades emocionais. Entdo, vocé tem que dar conta de todas essas necessidades. E a
dimenséo espiritual tem uma necessidade especifica. Essa necessidade especifica vocé sé
cumpre utilizando a sua intuicdo. Vocé pode fazer isso conscientemente ou, como Jaspers,
inconscientemente, tanto faz. Mas eu acho que vocé precisa. N6s teriamos, na educacao, que
prestar atencdo no que favorece, no que desfavorece, a utilizacdo da nossa intuicédo. Existe
uma coisa que a gente poderia chamar: o processo educativo favorecendo a intui¢do, chamar
atencdo a crianca que a intuicdo existe nela. A intuicao pode dar informac6es importantes, a
gente pode prestar atencdo a intuicdo, a gente pode aprender a identificar em que momento
uma intuicdo é mais, em que momento a intuicdo € menos segura. 1Sso € um processo que
esta sendo negligenciado na formacdo, constantemente. Até desprestigiado e, as vezes,
combatido. Vocé ndo tem argumento entdo, ndo tem validade... Por isso eu penso que a gente
tem que favorecer essa parte. Em outras culturas as pessoas fazem isto. Até em culturas
primitivas: usando a intuicdo para organizar o dia, organizar a casa, interpretar sonhos,
essas coisas... SituacGes em que, as vezes, a intuicdo trabalha livremente. Nesse caso, € s

uma lacuna, como o texto diz, é uma lacuna.

4) O que voceé acha da hipétese de que a dimensao espiritual possa incluir um aparato para a
sua realizacdo propria pelo ser humano e ndo apenas um acervo de principios éticos e
metafisicos a serem agraciados, vivenciados em virtude do comprometimento incondicional e
acedidos intuitivamente, assim como a dimensdo mental dispde dos aparatos da memoria, do
raciocinio, da imaginacao, etc, que viabilizam os respectivos acervos e a dimensao emocional
dispde dos seus aparatos para viabilizar as emoces e 0s sentimentos?

Em outras palavras, o que vocé acha da possibilidade de a experiéncia da espiritualidade
poder ser tdo vivaz e especificamente qualificada quanto as da mentalidade, da
emocionalidade, da sensibilidade e da fisicalidade, ndo ser insuficiente, como a que é

proporcionada pelo limitado aceder mental-intuitivo?

Eu ndo sei porque vocé acha que, na minha percep¢ao, a experiéncia da espiritualidade ndo é
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vivaz feito as outras, as outras experiéncias. Nao sei de onde vocé tirou isto.

O que eu quis dizer foi no sentido de ser prépria, de ter um aparato préprio e ndo depender
apenas da intuicdo, que € da esfera mental. O que eu quis dizer foi isso: se ela ndo tem um
aparato proprio para sua vivéncia, assim como tem, como ha, na mentalidade, na
emocionalidade, na fisicalidade, cada uma tem o seu aparato — pelo menos como compreendo
— proprio, para a vivéncia dessa dimensdo. Independentemente de aparato de outra dimenséo
para essa vivida. Se a dimenséo espiritual ndo teria um aparato préprio, independentemente do

aparato emocional, etc.

\eja so, se vocé tem uma emocdo, vocé fica triste. Vocé percebe essa tristeza sem passar pelo
mental? (ndo) Se eu vou dar um beliscdo, vocé vai sentir esse beliscdo sem passar pela
dimensdo mental? (também néo) Nesse caso, entre outras coisas, a dimensdo mental tem essa
funcdo de gerar uma consciéncia sobre aquilo que acontece nas dimens6es. Entdo nesse caso,
tomar consciéncia de alguma coisa a gente precisa da dimensdo mental. Nesse caso a gente
pode dizer que, a dimensdo mental tem uma forte funcéo instrumental. Mas a consciéncia da
dor, ndo é a dor, certo? A consciéncia da emocdo, ndo é a emocdo. Entdo nesse caso, 0
acesso mental a espiritualidade, ndo é a espiritualidade. Veja s0, ai vocé poderia perguntar:
a gente tem outros recursos. Eu posso chegar através da emocdo, a espiritualidade. Eu vou
para a missa, canticos bem emocionantes, todo mundo canta, todo mundo se empolga, coisa
assim... ai vocé sai da missa: “Ah! Gostei muito, me realizei nesta missa!” alguma coisa
assim, ou outro ritual. A minha pergunta é esse deixar se levar pelas emoc¢bes gera um
comprometimento espiritual, ou se para um comprometimento espiritual é necessario outro
tipo de ato. Vocé deve perceber que algumas pessoas usam a missa para ‘‘gozar”
emocionalmente. “Ah! Que padre com palavras tdo bonitas!” Mas quando saem dali, ndo
fica mais nada. Como se assistisse um filme, acabou o filme...esta entendendo? Afetar o lado
emocional ndo gera necessariamente um comprometimento existencial. Por isso eu faco a
distingdo. “O palestrante hoje foi tao bom! Ele fala tdo bem! Eu me senti realizado!” E la

fora ndo acontece mais nada. Nao acontece isso?

Acontece, com certeza. Mas deixa eu reformular a pergunta assim: 0 que eu estou querendo
perguntar é se ndo existe um instrumental, vou chamar desse modo, préprio da dimensao
espiritual, para a sua vivéncia. Independentemente do instrumental emocional, do
instrumental mental. A base da pergunta: o fisico tem o seu instrumental proprio, 0 emocional
tem o seu instrumental, o mental tem o seu instrumental proprio. O espiritual ndo teria um

instrumental préprio?
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Vocé tem que ver uma diferenca fundamental entre as dimensdes transcendentes e as
dimensfes imanentes. Veja soO, as coisas da espiritualidade, essas coisas que eu chamo de
valores espirituais, valores éticos e valores metafisicos, eles estdo, eu vou exagerar,
prontinhos e perfeitos em cada pessoa. A gente ndo precisa de um instrumento. A gente nédo
tem como instrumentalizar, vamos dizer assim, a atuagdo da dimenséo espiritual. A dimenséo
espiritual atua cem por cento, sempre. SO que as outras dimensdes bloqueiam essa dimensao,
mas ela ndo deixa de atuar. Entdo, ndo precisa provocar ela, cutucar, coisa assim, ndo. Vocé
so precisa tirar o entulho que a gente “bota” em cima dela, a partir das nossas condi¢oes
humanas, exatamente sdo as condi¢des imanentes. A intuicdo € s a tentativa de ter acesso,
mas ndo criar nada na espiritualidade, ndo se cria na espiritualidade. Isso é a grande
diferenca entre uma educacéo de criatividade, que pensa que a crianga tem que criar sempre
coisas novas. No fundo, no fundo, a gente ndo cria, a gente percebe ou ndo percebe.
Logicamente, quando a gente percebe, a gente cria formas de expressdo, que podem ser mais
adequadas ou ndo. Ai tem uma criatividade, mas no fundo, no fundo, a coisa esté la. Esta
entendendo? Vocé ndo precisa um instrumento. O que esta la atuando, perfeito, esta pronto. A
guestdo é se a gente tem ou ndo acesso a isso. E a gente pode gerar as barreiras mais
belissimas, mais funcionais, mais eficientes, e a gente pode se dar o trabalho arduo, longo,
dificil, e limpar os canais e perceber, perceber com a intuicdo. A razdo pode até gerar mil
bloqueios. A razdo pode até ajudar a tirar esses bloqueios, mas a intuicdo percebe que esta

atras disso. Certo? Ficou claro?



