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Para existir, a sociedade depende da inviolavel soliddo pessoal de seus membros.
Uma sociedade, para merecer esse home, deve compor-se, ndo de nimeros ou de
unidades mecéanicas, mas de pessoas. Ser uma pessoa implica em responsabilidade
e liberdade; ambas implicam uma certa solid&o interior, um senso de integridade
pessoal, um senso da prépria realidade pessoal e da capacidade que se tem para se
dar & sociedade — ou recusar essa doa¢do. (MERTON, 2012, p. 12)



RESUMO

Esta dissertacdo realizou um estudo nas obras de Thomas Merton. O recorte feito foi
aproximar espiritualidade e ética. A pesquisa utilizou o método da pesquisa tedrica feita
através de um estudo bibliografico. Foram desenvolvidos trés capitulos: pressupostos para a
compreensdo da espiritualidade em Thomas Merton, analise da estrutura espiritual e ética e
espiritualidade. Apresentou-se o contexto histérico do autor e se tragou um panorama da vida
de Merton com a historia da Igreja no sentido macro. Analisou-se 0s componentes da
espiritualidade proposta por Merton e sua abertura ao transcendente por meio do siléncio.
Desenvolveu-se uma aproximacao entre ética e espiritualidade. Elas se relacionam por meio
da acdo do “homem novo”. A espiritualidade faz nascer um novo tipo de ser humano que se
abre ao mundo com uma forma de atuar. Essa € a relacdo intima da perspectiva do autor que

se tratou neste trabalho: da espiritualidade nasce uma ética do amor.

Palavras Chave: espiritualidade, ética e amor.



ABSTRACT

The aim of this dissertation was to study the works of Thomas Merton, bringing together
spirituality and ethics. It was developed a theoretical research from a bibliographic study.
Three chapters were written: assumptions for understanding the spirituality of Thomas
Merton, analysis of the spiritual structure and ethics and spirituality. It was presented the
historical background of the author and drew up an overview of Merton's life with the
Church's history in the macro sense. The structure and components of spirituality proposed by
Merton and his openness to the transcendent through silence were analyzed. It was also
developed a connection between ethics and spirituality, which are related through the action
of the "new man". The spirituality gives rise to a new kind of human being that opens up to
the world with a way of acting. This is the intimate relationship of the author's perspective

that is in this research: from the spirituality arises an ethics of love.

Keywords: spirituality, ethics and love.
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1. INTRODUCAO

Esta pesquisa analisa como se constitui e se desenvolve a estrutura da espiritualidade
presente nas obras de Thomas Merton. E um estudo que se mostra Util para ser desenvolvido
dentro da area das Ciéncias da Religido e adere a linha de pesquisa do programa “Razao,
Religido e Contemporaneidade”. O objetivo central é apresentar a relagdo entre a ética e a
espiritualidade que resulta na constituicdo da espiritualidade do ethos e na ética do amor. A
pesquisa pretende, ainda, analisar a espiritualidade como abertura a construcéo do agir ético e
se € possivel que ética e espiritualidade se relacionem intrinsecamente na obra de Merton.
Espera-se que este estudo contribua e colabore para se entender mais sobre o autor e a

perspectiva que ele apresenta.

A metodologia utilizada é a pesquisa tedrica. Desenvolve-se uma pesquisa
bibliografica e uma analise interpretativa dos textos de Merton, que é o referencial teérico do
estudo. Além disso, desenvolvem-se aproximacgdes com a Biblia, fonte de inspiracédo do autor,

e de textos de Boff, Agostinho, Comblin, VVaz, entre outros.

A biografia de Merton escrita por José Carlos Ismael (1984) ajuda a entender ndo s6 a
vida, mas também as influéncias e a construcdo do pensamento e da espiritualidade de
Merton. O contexto em que viveu o autor aponta para o tipo de aprofundamento espiritual que
ele fez. Seu itinerario colabora para que este trabalho represente uma contribuicdo para a linha

de pesquisa “Razao, Religido e Contemporaneidade”.

No primeiro capitulo, é apresentada a histéria de Thomas Merton cruzando-a com 0s
acontecimentos do mundo e da Igreja Catolica no periodo. Merton é um homem que nasceu
em meia a uma guerra, viveu os dramas de outra e morreu criticando a guerra do Vietna. Cada
passo dessa biografia implica em demostrar que sua espiritualidade e a ética do amor séo
extraidas de sua vida préatica e de sua experiéncia espiritual. Como todo ser humano, sofreu
influéncias que marcaram seu caminhar e o ajudaram na construcdo de sua percepcdo de
Deus. Tais influéncias possibilitaram a abertura a filosofia medieval e a espiritualidade de
Santa Tereza e de S&o Jodo da Cruz. A virtude é um tema transversal nas obras de Merton e se
torna alvo de analise desta pesquisa. A partir dela, pode-se adentrar na dimensdo e na

estrutura da espiritualidade.

No segundo capitulo, expde-se o ser religioso que implica na procura de um Deus que

chama no mais profundo do coracdo a uma missao de trazer os seres humanos de volta para o
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Criador. Caracteriza-se por uma fuga do individualismo, do querer o bem so para si e de se
prender apenas ao material. Ao fugir, acontece a abertura total ao outro, portanto, o carater
préprio de ser monge € ir ao encontro dos demais para ajuda-los na caminhada para Deus.
Dentro da dimensdo do ser religioso, a oracdo e o trabalho confluem para ajudar o
desenvolvimento do monge e o viver para amar representa o fundamento. Ser padre é assumir
uma funcéo especifica de ser escolhido por Deus para conduzir os outros para Ele por meio de
Jesus Cristo e, a0 mesmo tempo, ¢ assumir o “eu-real”, ou seja, ser imagem e semelhanga de
Deus. Ser Eremita € assumir a soliddo e o siléncio que auxiliam no processo de busca do

Criador, ajuda na harmonia da pessoa para com seu ser e agir no mundo.

A espiritualidade é composta do seguimento de Jesus que resulta em tomar a livre
decisdo de construir um projeto de vida pautado na vivéncia do amor e no exemplo de Cristo.
Ele é quem devolveu a liberdade originaria do ser humano e a possibilidade do retorno ao
nivel primeiro de criacdo — ser imagem e semelhanca de Deus. O profetismo é um modo de
atuar no mundo através do anuncio da Palavra de Deus e da denuncia das injusticas da
sociedade. Ser profeta é sentir, apresentar e falar como portador de uma mensagem divina
direcionada para toda a humanidade. Representa assumir a missdo dos discipulos, transmitir
0s ensinamentos de Jesus e apontar para aquilo que ndo estd de acordo com a vontade de
Deus. A mistica do deserto implica na busca de Deus, pois ajuda no encontro profundo do
Mistério. No deserto também existem as tentacGes que pretendem desviar o0 homem de sua
busca da verdade. A oracdo de Jesus colabora para entrar na profundidade do ser humano, a
xeniteia consiste em se fixar em Deus, a hesychia produz a entrega confiante nos designios de
Deus, a compaixao é sair do si mesmo e ir ao encontro, a antecipacao da alegria escatoldgica
implica na esperancga da vida depois da morte, ou seja, 0 encontro definitivo com o Criador. O
ser peregrino € uma atitude existencial de se colocar a caminho de Deus, saindo do lugar

familiar e indo para o lugar desconhecido.

Busca-se apresentar, no ultimo capitulo, o que € o “eu-real” e a abertura transcendental
que o siléncio produz, o que se pode denominar uma auténtica metafisica do siléncio. Ela é
abertura ao “eu-real” e a presenga de Deus. Nela ¢ analisada a importancia de algumas das
virtudes apresentadas no primeiro capitulo. A soliddo e o siléncio projetam o ser do homem
ao transcendente, a0 mesmo tempo ocorre uma identificagio com o Criador que nasce na

esséncia do humano, o que Merton chama de “homem novo™.

O “homem novo” vivencia sua espiritualidade traduzida numa ética do amor. Nessa

ética do amor, estdo contempladas a razdo, a emocao e as inclinagfes como partes integrantes
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do ser humano, o todo. O fundamento do “eu-real” ¢ ser Imagem e Semelhanga de Deus e agir
no mundo de acordo com essa ligacdo intima que acontece nas profundezas do nada humano,
isto ¢, um agir em liberdade. O “eu-real” produz o “homem novo” e seu modo de ser no
mundo se faz através da contemplacgéo e da acdo, que estdo intimamente unidas pela ética do
amor. A liturgia e os sacramentos colaboram nesse processo, mas, no fundo, somente Deus
pode possibilitar, por meio de Jesus e através da acdo do Espirito Santo, que o encontro
aconteca e a saida da nulidade propria do ser humano seja abertura para o Criador, para si e

para o outro.

A pesquisa, desenvolvida no Departamento de Ciéncias da Religido, quer ser uma
contribuicdo para a &rea, concentrando-se na novidade de Merton: espiritualidade e ética

implicam-se mutuamente.
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2. PRESSUPOSTOS PARA A COMPREENSAO DA ESPIRITUALIDADE DE
THOMAS MERTON

Antes de adentrar na espiritualidade de Thomas Merton, apresenta-se 0 contexto, a
génese, as obras e o trabalho do monge trapista de Getsémani. Conhecer o0 mundo em que 0
autor viveu faz-se necessario para entender a forma de seu pensar e se posicionar diante da
realidade. Além de sua historia, mostra-se a importancia e as raizes da constru¢do do seu

pensamento, de sua ética e de sua espiritualidade.

Por que pressupostos para a compreensdo da Espiritualidade de Thomas Merton? A
resposta é extraida da filosofia da linguagem. Ela traz para esta reflexdo a concepgdo de que
um texto estd permeado e rodeado de seu contexto. Sendo assim, este capitulo circulara o

autor para depois demonstrar a abertura a sua proposta espiritual.

No contexto, faz-se um paralelo entre a vida do autor e o tempo historico e 0s seus
acontecimentos; também de uma forma sintética, exibe-se o momento pelo qual a Igreja
Catdlica passava, como um todo. Apresenta-se de onde vieram as influéncias do pensamento
do monge trapista e a filosofia que o norteia. Faz-se uma descricdo de algumas de suas obras e
do seu conteldo, ja que elas indicam o molde espiritual que o autor desenvolveu. Ao final,
aponta-se as virtudes mais relevantes tratadas em suas obras. A situacdo que se mostra é uma
apresentacdo de como o itinerario existencial de Thomas Merton influencia no modo como ele

entende e experiencia a espiritualidade.

2.1. Merton: uma vida entre duas guerras

Thomas Merton viveu, cresceu, desenvolveu sua obra e morreu no século XX. O inicio
desse século herda do anterior uma confianga muito grande na ciéncia e em sua evolucdo. No
entanto, é um periodo da historia cheio de transformacdes. Merton viveu esses momentos e se
construiu como pessoa dentro dessas mudancas. Comblin (1982, p. 273) aponta para isso

afirmando:

Os movimentos revolucionarios do século XX ignoravam a realidade do Estado e
ndo deram valor algum a experiéncia da Revolugdo Francesa, cujo resultado mais
claro fora a formacdo do Estado napolednico. Viviam sobre a sedu¢do do otimismo
das luzes e acreditavam no avento de uma liberdade pura e sem misturas. No século
XX vemos bem que, no centro da revolugéo, se encontra o Estado.



14

Sua espiritualidade se molda junto com suas vivéncias. Apesar de ser um monge de
clausura, ele permaneceu em contato com o que acontecia no mundo, em seu tempo. O autor
ndo pode deixar de levantar sua voz, submersa no siléncio contemplativo, para criticar a
sociedade em que vivia e as injusticas que aconteciam. Sua historia de vida estd rodeada de
leituras de romances, contos, filosofias, viagens por alguns paises da Europa e Cuba e um
final no Oriente.

Toda histéria tem seu comeco. O dele foi nascer em meio ao conflito, & guerra. E um
momento histérico complicado, pois se situa dentro da Primeira Guerra Mundial (1914 —
1918). Foi no dia 31 de janeiro de 1915, com a Franga envolvida no conflito, que nasceu o
futuro monge. A situacdo era conturbada porque a crenga que a razdo poderia resolver todos
o0s problemas do ser humano comeca a apresentar suas limitacdes e enganos. Matos (2007, p.
113) apresenta a primeira Guerra Mundial como um ato de por fim ao “mito de um progresso
ilimitado, fruto da supremacia da razdo”. A Igreja Catdlica teve uma reforma para a melhoria
da qualidade de vida dos fiéis. O Papa Pio X, que havia assumido uma atitude, segundo
alguns historiadores, de um verdadeiro Pastor, fez inovacGes na catequese, liturgia e formacao

mas manteve a rigidez nos campos doutrinal e politico.

Pio X, que assume o governo da Igreja em 1903, procura ser, antes de tudo, um
verdadeiro Pastor, preocupado com a qualidade de vida catolica. Toma iniciativas
inovadoras na catequese, na liturgia, na formacdo dos seminaristas. Introduz a
comunh&o de criangas (1910). Sua bondade natural e simplicidade encantadora séo
reconhecidas e apreciadas entre os fiéis. (MATQOS, 2007, p. 108-109).

Isto aconteceu por uma necessidade de ir contra 0 pensamento e forma de estrutura
social de secularizacdo. As revolugbes contemporaneas acabavam por desconsiderar a religiao
e, deste modo, tiravam cada vez mais a influéncia (poder) que a Igreja exercia sobre o Estado.
Tolerancia era a palavra que definia a pratica religiosa, era um mal herdado da idade das
trevas que deveria ser suportado. A Unido Soviética — URSS® — promoveu uma perseguico a

religido e ndo uma politica de mal herdado, portanto tolerado.

Na medida em que as revolugdes contemporéneas se identificam com a
modernidade, destroem a cristandade. Ao destruir a cristandade, impedem a Igreja e
o cristianismo de exercer uma influéncia na sociedade. Os movimentos liberais do
século XIX e os movimentos marxistas, bem como determinados outros movimentos
socialistas [...] no século XX, pretendem fundar uma sociedade secularizada, de
onde cristianismo e Igreja fossem eliminados como fatores ativos da sociedade. A
liberdade religiosa seria defendida como uma tolerdncia de um mal medieval. E,
ainda, essa tolerancia por vezes é tao insignificante que apenas se distingue de uma
perseguicéo total, como na URSS. (COMBLIN, 1982, p. 279).

! URSS ¢ a abreviagdo da antiga e extinta Unido das Republicas Socialistas Soviéticas. A partir daqui
utilizaremos URSS no lugar de Unido Soviética.
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Com esses dados, pode-se se chegar a uma hipdtese de que os pais de Merton foram
influenciados pelo pensamento secular da época e, por isso, ndo o tenham batizado, nem o
tenham incentivado a seguir religido alguma. Em 1916, a familia dos Merton se muda para 0s
Estados Unidos — EUA?. Esse pais também enviou tropas para auxiliar a “Triplice Entende®’
durante o confronto da Primeira Guerra Mundial. O Papa Bento XV, sucessor de Pio X, que
havia falecido, manteve uma postura de neutralidade da Igreja em relacdo a situacdo de guerra
que o mundo vivia e tentou promover a paz entre as nacdes. Em 1917, nasce o irmdo de
Merton, John Paul, nos EUA. E o ano da Revolucio Russa que acabara dividindo o mundo
em dois blocos e dar, a filosofia de Marx, novas interpretacdes (LYRA, 2008, p. 162). Em
1918, termina o conflito e Austria e Alemanha se renderam & Franca e Inglaterra terminando

com a Primeira Guerra Mundial (CAPONI, 2008, p. 327).

A familia de Merton muda-se de Douglaston®, em Long Island, para Flushing, Ohio,
em 1917. Nesse local, seus pais iniciam uma vida mais tranquila. Em 1922, a familia volta
para Douglaston. Com dez anos, em 1925, Merton est4 morando com o pai (Owen®) na
Franca. A mae® havia falecido quando Merton tinha sete anos. J& em 1928, morou na
Inglaterra (ISMAEL, 1984, p. 19-21). A Igreja estava sobre a tutela do Papa Pio XI, que
iniciou um processo de “recristianizagdo da sociedade”. Segundo Matos (2007, p. 113), o
papa “convoca particularmente os leigos a assumirem seu papel nesta militdncia”. Pio XI
tinha um relacionamento tenso com 0s novos regimes da época — fascismo e nazismo. Frente
a situacdo de injustica na sociedade, com a divisdo de classes, vivenciada nesse periodo, o
papa da continuidade a Doutrina Social da Igreja, iniciada por Ledo XIII, antecessor de Pio X.
A figura do hindu Gandhi’ aparece como um testemunho da n#o-violéncia no cenrio
internacional. Matos (2007, p. 115) apresenta a perspectiva de Gandhi como um “eximio

testemunho de ndo-violéncia em favor da paz e da respeitosa convivéncia entre 0S povos e

2 A partir daqui, ser4 utilizada a abreviatura de EUA para designar os Estados Unidos da América.

% A triplice Entente era uma alianga militar entre Franca, Império Russo e Reino Unido para enfrentar a Triplice
Alianca composta por Alemanha, Austria-Hungria e Italia. O confronto gerou a | Guerra Mundial.

* Na cidade de Douglaston, habitavam os avés maternos de Merton — Pop e Bonnemaman, apelidos dados por
ele.

> O pai faleceu em dezembro de 1931. Foi diagnosticado com um tumor maligno cerebral. Era neozelandés e
estudou pintura em Londres, Inglaterra. Nos EUA, se tornou organista da igreja episcopal de Flushing e, ao
mesmo tempo, continuava pintando. Pintou e expds suas obras em aquarela e 6leo com algum sucesso antes da
viagem para a Franca.

® A mée, Ruth Merton, norte-americana de Ohio, foi uma mulher inteligente e apaixonada pela Franca — pais
onde estudou artes. Ela conheceu Owen em Londres, na Inglaterra, onde estudaram pintura juntos. Ela foi
diagnosticada com um cancer na ultima fase em todo o aparelho digestivo.

" Pensador indiano, hinduista, que pregava a ndo-violéncia e demostrava com a vida a simplicidade dos valores.
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culturas diferentes”. Gandhi expunha e transmitia o verdadeiro Evangelho®. O tema da néo-

violéncia influencia a vida de Merton e sera reflexo em seu modo de vida e de escrever.

A norma de Gandhi é a norma do Novo Testamento: realizar todas as coisas em
nome da verdade, em nome de Cristo, isto €, por amor da verdade nelas contida que
¢ manifestagdo de Cristo. Agir por amor a verdade, ‘realizando a verdade que é
caridade’, é agir unicamente pela verdade, sem preocupar-se Com as consequéncias.
N&o quer isso dizer que se faga estouvadamente o que pareca ser a verdade sem se
importar com um possivel desastre, mas sim que se opta pelo que se acredita ser boa
escolha e depois se deixa que o bem produza as boas consequéncias em tempo
oportuno. (MERTON, 1970, p. 136-137).

Adolf Hitler assume o cargo de chanceler do Reich em 1933. Com isso, a politica
nazista comeca, de maneira mais forte, com uma perseguicdo aos judeus e aos oponentes de
esquerda (GAGNEBIN, 2009, p. 33). Merton ndo deixou de expor sua percepcao sobre o
sofrimento daqueles homens que viveram durante o periodo nazista. Ele escreveu, a partir do

estudo de Hanna Arendt, sobre o sofrimento, a tortura, a dor, e ressaltou o valor da liberdade

na tentativa de destruir a nogdo de pessoa que 0s prisioneiros preservavam dentro de si.

O sofrimento é uma experiéncia privada e incomunicavel, na qual se esta cada vez
mais sujeito a ‘necessidade’, ao dominio de necessidades puramente naturais. O
homem torturado é reduzido a uma condi¢do em que a natureza fala em lugar da
liberdade, em lugar da consciéncia. A dor fala, ndo a pessoa. A tortura € o
instrumento dos que temem a personalidade, temem a responsabilidade e querem
convencer-se repetidamente de que a personalidade de fato ndo existe — de que a
liberdade é mais fraca do que a necessidade natural — de que a pessoa pode ser
silenciada pelas exigéncias da natureza. (MERTON, 1970, p. 124-125).

Thomas Merton viaja para Franca e Italia, conhece Roma, e é admitido na
Universidade de Cambridge. Em Roma, segundo Ismael (1984, p. 22), Merton viveu a imensa
alegria de conhecer as igrejas e 0os monumentos historicos. Conhece também o mosteiro
trapista de Tre Fontane, local em que, segundo alguns estudiosos de Merton, teria surgido, de
forma natural, a ideia de ser monge. Pressupde-se que essa ideia se deve a impressao que tal
ambiente causou naquele jovem de 18 anos. “Visitou vdarias igrejas € museus, até que passou a
visitar ndo so pela sua arte, mas pela paz que o ambiente lhe dava” (RONSI, 2008, p. 3). Essa
viagem o marcou de maneira tio especial que, em seu Didrio®, ele comparou a experiéncia de
retiro na Abadia de Getsémani com a experiéncia que teve da viagem a Roma; “tudo aqui me
lembra Roma” (MERTON, 1961, p. 183). Anos depois, essas vivéncias vieram a fazer parte
do modelo de sociedade que Merton constréi como uma resposta para melhorar a sociedade

americana que critica. Pode-se pensar que essa experiéncia ajudou Merton a discernir que a

® Matos tenta fazer uma aproximagéo entre o evangelho e a doutrina de Gandhi; apesar desta aproximagao ser
possivel, a doutrina de Gandhi esta intimamente ligada com os principios hinduistas, religido que era participe.
% Escrito de 1939 até 1941 e publicado 20 anos depois de sua entrada no mosteiro.
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Trapa era o lugar onde deveria ficar. Nela Merton construiu a sua espiritualidade e
desenvolveu seus escritos. Talvez nem o proprio autor pensasse que nove anos depois faria
parte dessa perspectiva religiosa. Enquanto isso, a Igreja continua com seu modelo
conservador, mas, segundo alguns historiadores, trabalhando com os pobres; ela os ttm como
produto do sistema econdmico vigente (MATOS, 2007, p. 115). O jovem Merton estava
imerso em “noitadas” e vivendo e abusando dos prazeres etilicos e carnais. Acaba por
engravidar uma jovem'®, que se muda de cidade e nunca mais o vé. Essa era a geracio

daquele periodo, como apresenta Ismael (1984, p. 24):

Jovens como ele encontravam-se aos milhares dentro daquela geragdo perdida que
comecava a sentir o cheiro de p6lvora e de cadaveres decompostos nas trincheiras de
uma guerra que se esbogava irreversivelmente. Sob o peso de uma angustia
crescente, sem metas e sem ninguém a quem apegar-se, Merton desiste de continuar
em Cambridge e volta para Donglaston. Contudo, os “anos loucos” mal haviam
comecado.

Em meados de 1934, a Escola de Frankfurt migrou de Genebra para Nova York
(GAGNEBIN, 2009, p. 33). As tensdes na Europa aumentaram. O Papa Pio XI se mostra
muito reservado em relacdo ao ecumenismo, ou seja, ndo favorece e desestimula a
aproximacédo da Igreja com outras religifes. Seu interesse é a conversdo dos ndo catolicos a
Igreja (MATOS, 2007, p. 115). O ecumenismo € um tema que a espiritualidade aberta de
Merton tocara: a abertura ao outro, a outras religides. Em algumas de suas obras, ele fez
pontes para um dialogo do cristianismo com outras religies, principalmente com o budismo
zen. Handa (2009, p. 3) diz que “Merton foi ao mesmo tempo um ortodoxo em relagdo a
busca de uma pratica antiga no coragdo da Igreja Catdlica e um eclético na aproximacao com
as outras tradigdes religiosas, de maneira enfatica e decisiva quanto ao Zen Budismo”. O papa
tem muita dificuldade de didlogo com a Alemanha Nazista e a Italia Fascista, periodo em que
0 mundo esta escrevendo uma nova histéria. No ano seguinte, 1935, Merton retorna aos EUA,
comeca a estudar na Universidade de Colimbia e tem acesso ao marxismo; ele se apaixona,
de imediato, pelo modo marxista de pensar (ISMAEL, 1984, p. 25). O pensamento o
acompanhou até a morte. Em sua ultima conferéncia, o tema foi retomado fazendo uma ponte

com 0 monaquismo.

190 incidente foi abafado por seu tutor, Dr. Bennett, que foi amigo de seu pai Owen e também era padrinho de
Merton. A moca e a crianga morreram, segundo o bidgrafo, um tempo depois em um dos bombardeios a cidade
de Londres durante a Segunda Guerra Mundial.
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Em 1938, com todo vigor, Merton escreve sua tese de mestrado intitulada Nature and
Art in William Blake: an Essay in Interpretation!. Blake foi um homem inconformado com o
caminho acelerado da ciéncia e com a valorizacdo da Razdo. E provavel que o
desenvolvimento da tese tenha feito Merton refletir muito sobre o tipo de ciéncia e tecnologia
que se desenvolvia e, portanto, tenha motivado sua critica as guerras e ao modelo de
civilizagdo. A expressdo daquele momento era de que a tensdo na Europa e no mundo
caminhavam para uma nova guerra e foi o que ocorreu. Esse também é o ano em que Merton
comeca a participar da missa com muita frequéncia, faz catequese, é batizado, tendo como
padrinho Edward Rice'?, e recebe a comunhao (ISMAEL, 1984, p. 28).

Enquanto Merton trabalhava em sua tese de Ph.D. sobre Gerard Manley Hopkins®®, o
mundo enfrentava o fim das tensfes na Europa e iniciava uma nova guerra: a Segunda Guerra
Mundial. Os Nazistas deram o pontapé inicial para o conflito quando invadiram a Poldnia
(MERTON, 1961, p. 121). Antes do conflito comecar, é escolhido o novo papa, Pio XIlI
(1939-1958) que, segundo alguns autores, foi criticado negativamente, apds sua morte. Isto
porque havia permanecido neutro sobre as medidas nazistas. Matos (2007, p. 116) afirma que
“apos a sua morte [Pio XII] surgiram criticas sobre a neutralidade do Papa e a falta de
posi¢cdes mais proféticas frente ao nazismo. Censura-se seu siléncio em relacdo ao holocausto
de judeus e aos campos de exterminio em geral”. Merton faz uma leitura de Brighton Rock, de
Graham Greene, e escreve um comentario sobre a tematica do livro, acrescentando sua
impressdo da sociedade daquele periodo. Ele relata que o livro traz importantes repercussdes
sobre uma “sociedade que adora uma espécie de esterilidade cirurgica e, a0 mesmo tempo,
ndo pode ligar essa adoragdo com toda a sujeira e a crueldade e a miséria com que oprime, de
modo cada vez mais cruel, os pobres” (MERTON, 1961, p. 39). Segundo Merton, a obra ¢ um
suprarrealismo coberto de imagens complexas e tremendas com uma estrutura de novela
rocambolesca (1961, p. 38). Nota-se como o0 pensamento de Merton segue um movimento de
critica social advindo, provavelmente, de seus estudos sobre Blake. Essa inquietacdo persistiu

até sua morte. Escreveu inimeros comentarios, dentro da abadia, contra a guerra do Vietna.

1 Natureza e Arte em Willian Blake: um ensaio sobre a interpretacéo. Blake nasceu em Londres, na Inglaterra,
em 28 de novembro de 1757. Ele foi um dos primeiros poetas do Romantismo inglés. Era poeta, pintor, tipdgrafo
e gravador. Fazia suas proprias ilustracdes em seus poemas que foram publicados entre 1784 e 1803. Ele morreu
pobre em 12 de agosto de 1827.

2 Edward Rice nasceu em 1918, nos Estados Unidos. Escritor, editor, jornalista e pintor, formou-se na
Universidade Columbia e escreveu mais de vinte livros, entre eles The Man in the Sycamore Tree: The Good
Times and Hard Life of Thomas Merton. Morreu em 2002.

3 Gerard Manley Hopkins foi escritor e poeta inglés do século XIX. Viveu particularmente na Irlanda e era
membro da Companhia de Jesus.
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Porém, o abade o proibiu de publicar sobre o assunto. Merton era um monge engajado e que
desejava responder ativamente, por meio de suas obras, as pessoas de seu tempo.

Surge, no autor, a vontade de conhecer a América Latina. Faz uma viagem a Cuba em
1940. Durante sua passagem, fez uma comparacao entre dois modelos de cidade e economia:
Cuba e EUA. Mostrou o projeto de vida de Nova York, um capitalismo liberal bem
desenvolvido, que caminhava para um neoliberalismo. Apresentou Havana com um
capitalismo mercantilista, como se estivesse parado no tempo e ainda respirasse aquele mundo
das vivéncias diarias e simples. Segundo Ismael (1984, p. 34), o autor visita Havana e outras
cidades, onde escreve poemas, visita igrejas, e fica comovido e impressionado com a pobreza

que observa nas ruas. Ele descreve Havana como:

uma cidade que, embora fisicamente suja e cheia de gente pobre, é mais cidade, e
mais verdadeiramente uma cidade rica, do que Nova York, porque parece ser mais
rica em quantidade de coisas materiais, frutas, carnes, canas de aguUcar, café, fumo,
jornais, rum, pdo, maquinas, instrumentos de musica. Nova York é apenas rica em
ouro e prata e livros de contabilidade cheios de cifras, estoques impressos, contas de
crédito e débito, nervosismo e eletricidade. Havana é mais carne e 0sso, pdo e vinho,
matéria carregada de vida. (MERTON, 1961, p.60).

Depois da viagem a Cuba, Merton decide tomar um novo rumo em sua vida, que
acabou o conduzindo para a Trapa. O ano de 1941 é um momento em que as tropas nazistas
estavam empenhadas em sua campanha e conquistando importantes vitérias sobre os
Aliados*. Com a ameaca de uma possivel vitoria alema, os EUA resolvem entrar na guerra.
Merton faz um comentario sobre a situacdo que a juventude se encontra frente a esse horror
que é a guerra: “Nossos corpos comegam a tremer desde ja, antecipando-se as batalhas
futuras. Os exércitos estdo cheios de jovens alucinados, mesmo antes de serem despedacados
ou simplesmente reduzidos a estado de choque pelo bombardeio” (1961, p. 114). Merton era
um pacifista. Uma qualidade importante para a construcdo de sua espiritualidade e para
permanecer na ordem dos trapistas. “Como homem de seu tempo, defendia os direitos civis, a

nao violéncia, e o dialogo com outros seguimentos religiosos cristdos € nao cristdos.”

(HANDA, 2009, p. 3).

Ainda no ano de 1941, Thomas Merton visita e conhece 0 mosteiro dos trapistas em
Kentucky. Ele passa a Semana Santa no mosteiro. Segundo Ismael (1984, p. 40), Merton
pesquisa na Enciclopedia Catdlica para tentar entender mais sobre a origem e a historia dos

monges da Trapa. Em 04 de fevereiro, ele escreve que estd pensando em ser trapista.

4 Os Aliados era um grupo composto por Franga e Reino Unido até 1941. Depois URSS e EUA entraram nesse
grupo para enfrentar Alemanha, Italia e Japao.
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(MERTON, 1961, p. 147). Faz uma experiéncia na Casa da Amizade® (MERTON, 1961, p.
214), porém descobre que seu lugar ndo é trabalhando no Harlem, mas fazendo algo diferente.

Por tamanha rendncia é que decidiu tentar entrar na Trapa:

Se entrar para os Trapistas, terei de renunciar a um maior nimero de coisas. Ali terei
realmente de desistir de tudo. Ndo ha ddvida, outrossim, que todos os que
acreditarem no Corpo Mistico de Cristo estrardo convictos de que posso fazer muito
mais pela Igreja e pelos meus irmdos do mundo tornando-me um Trapista em
Getsémani, do que sendo um membro cooperador da Casa da Amizade. (MERTON,
1961, p. 242).

Em 10 de dezembro ele entra para 0 mosteiro de Getsémani. A decisdo foi tomada
depois do ataque japonés ao Pearl Harbor e a sua convocagéo para um exame de salde pelas
forcas armadas (ISMAEL, 1984, p. 45).

Matos afirma que naquela época comegou a surgir uma concepcdo de que a Igreja
como “sociedade perfeita” ndo respondia mais ao povo e essa visdo foi colocada em xeque.
Ao mesmo tempo, “aparecem indicios de uma nova maneira de pensar a Igreja, na direcdo de
um organismo vivo, o ‘Corpo Mistico de Cristo’ ou o Povo de Deus, vivendo em comunhdo
com o Senhor e entre si.” (MATOS, 2007, p. 116). Essa expressao foi adotada por Merton
para tratar a Igreja. “Em cada funcao litargica Jesus, Cabega da Igreja, esta presente com todo
Seu Corpo Mistico, louvando ao Pai e santificando as almas dos homens.” (MERTON, 1962b,
p. 29). Em 1942, Merton passa pelo periodo de experiéncia para entrar em definitivo no
mosteiro. Ele “comega a adaptar-se com facilidade e alegria enquanto, morando na Casa dos
Hoéspedes, aguarda ser admitido em definitivo.” (ISMAEL, 1984, p. 50). Esse € 0 ano em que

os Aliados paralisam os adversarios e comegam uma reviravolta na histéria da guerra.

Em 1943, os Aliados ganharam impulso para retomar os territérios dominados pelo
Eixo. Em abril, John Paul, irm&o de Thomas Merton, morre durante uma missdo sobre o mar
do norte (ISMAEL, 1984, p. 55), 0 que ocorre meses depois de sua conversdo ao catolicismo
e de uma visita do monge a seu irmdo. Esse é mais um dos motivos que ratifica, na vida de
Merton, a adocdo de uma postura pacifista e ser contra qualquer tipo de guerra. Em 1944, o
autor publica, por intermédio de van Doren, alguns poemas que s6 nao foram esquecidos por
causa dos escritos posteriores que fizeram sucesso de vendas e de propagacdo do carisma

cisterciense.

> A Casa da Amizade, “Friendship House”, foi fundada em 1930; possuia um apostolado catélico inter-racial.
Catherine de Hueck se deparou com muita perseguicdo e resisténcia em sua obra. (HUECK, 1939). Durante uma
década a casa foi beneficiada pela fama de Thomas Merton; ele descreveu suas duas semanas de voluntariado no
Harlem (agosto de 1941). (MERTON, 1961, p. 5-7).
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Em 1945 termina a Segunda Guerra Mundial com a vitéria dos Aliados. A Alemanha é
dividida entre os vencedores e 0 mundo € desmembrado em dois blocos — o capitalista e 0
comunista. No ano seguinte, Merton inicia seu trabalho de escrever uma autobiografia, A
montanha dos sete patamares (1954), e um diario, que depois ficou conhecido como O signo
de Jonas. (ISMAEL, 1984, p. 56). Nasce a ONU (Organizacgdo das Nag6es Unidas). Em 1948
é aprovada a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, no mesmo ano em que as livrarias
comecaram a vender A montanha dos sete patamares. O livro fez muito sucesso e influenciou
vérios pensadores. A exemplo disso, o professor emérito da Puc-RJ, Luiz Costa Lima®®, em
entrevista a historia da historiografia, afirma que a leitura do livro o fez mudar das

matematicas para a literatura. Ele assim o relata:

O livro era traducdo de uma autobiografia de um homem que havia sido um aluno de
posicdes de esquerda da universidade de Columbia, e que, durante o curso
universitario, teve uma crise religiosa: ateu, de esquerda, resolveu fazer-se frade
trapista, uma ordem religiosa rigorosa e asceta. O livro teve uma enorme circulacéo
no meio intelectual, sobretudo no meio catélico americano. Alguém o compara
como correspondente americano da biografia de Santo Agostinho. Esse livro teve
impacto enorme nesse garoto, filho Unico, nordestino, pretendendo estudar
matematica e violino. Ndo sei de onde tirei essa maturidade, ou sorte, mas, depois de
ler o livro, pensei ‘ndo é matematica, mas literatura’. (PINTO, 2010, p. 266-267).

Logo ap6s o fim da guerra, da-se inicio a um periodo que ficou conhecido como
Guerra Fria. URSS e EUA comecam a se desenvolver como duas poténcias militares, criando
uma tecnologia bélica e produzindo armamentos cada vez mais poderosos, com o objetivo de
se prepararem para um possivel confronto. Em 1948 morre Dom Frederick, abade que acolheu
0 jovem Merton no mosteiro. Dom James Fox, que veio a sucedé-lo, impbés uma grande

censura sobre a correspondéncia de Merton e também teve muitos conflitos com o autor. No

ano de 1949, o monge professa os votos definitivos (ISMAEL, 1984, p. 58).

Para a Igreja, os anos 50 deixaram registrados em suas veias grandes tensdes entre
uma igreja pouco preparada para os novos desafios culturais e uma cultura ocidental pds-
guerra em estagio acelerado de mudancas. Em meio a tal situacdo ocorre a Guerra da Coréia.
O Papa Pio XII proclama o dogma da Assuncdo de Maria ao céu. (MATQS, 2007, p. 116).
Em 1951, Merton se naturaliza norte-americano € é nomeado ‘“Master of Scholastics”
(ISMAEL, 1984, p. 60). A partir de 1954, ocorrem golpes militares em varios paises da

América Latina. Percebe-se que o catolicismo entra em um processo cada vez mais profundo

18 | uiz Costa Lima nasceu em S&o Luis do Maranhdo, em 1937. Professor emérito da PUC-RJ. Recebeu o
prémio de Pesquisador Estrangeiro, Area de Humanidade, da Alexander von Humboldt-Stiftung, Alemanha, em
2004. A Universidade de Queensland, Australia, realizou em 2011 um coléquio dedicado a sua obra: “Mimesis
and culture”.
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de secularizagdo. O “problema” acaba tomando uma nova propor¢do e passa a ser a
preocupacdo da Igreja naquele periodo. Esta situacdo é registrada por Matos (2007, p. 117):
“Também a presencga do catolicismo num mundo cada vez mais secularizado e afastado da
Igreja oficial, é preocupacéo do Pontifice e de setores eclesiais mais abertos. Conciliar fé e
modernidade torna-se uma exigéncia fundamental nesse novo contexto cultural”. Anos
depois, autores como Luckmann (2014, p. 60) apontaram para o processo de “encolhimento

de religido de igreja” como apenas uma das muitas dimensdes do processo de secularizagao.

A corrida espacial comeca em 1957. URSS e EUA disputavam quem chegaria
primeiro ao espaco e depois quem pisaria primeiro na lua. No ano seguinte, morre Pio Xll e é
eleito, como seu sucessor, Jodo XXIII*"; ele se preocupa com a missdo pastoral da Igreja e,
por isso, em 1959 convoca o Concilio do Vaticano I, cujas atividades s tiveram inicio em
1962. Matos (2007, p. 118) expde que quando o Concilio comegou havia a expectativa de
uma “nova primavera para o catolicismo”; porém, percebeu-Se que 0 processo era lento e que
crises aconteceriam dentro dos varios setores da Igreja. Em 1960, o pentadgono financiou o
avanco das comunicacdes via computadores. A Guerra do Vietnad se inicia em 1963, mesmo
ano em gue morre o Papa Jodo XXIII. Em seu lugar assume o poder o Papa Paulo VI, que da
sequéncia ao Concilio do Vaticano Il. Merton escrevia contra a Guerra do Vietnd e foi
censurado por Dom James. Nesse momento, pode-se perceber o engajamento de Merton em
questdes de seu tempo como a luta para a instauragdo da paz, a unidade e uma mudanga

social.

No ano de 1964 comeca o regime militar no Brasil. Merton consegue uma autorizacdo
para viajar a Nova York e visitar o nonagenario Suzuki'®, com quem manteve uma
correspondéncia intensa (ISMAEL, 1984, p. 69). Clark (2014) escreve que Suzuki teria
colaborado com o desenvolvimento da obra Zen e as aves de rapina, que € uma reflexdo
comparativa entre o budismo zen e o cristianismo. Em 1965, ele se submete a uma cirurgia.
Nesse ano termina o Concilio do Vaticano Il. Em 1967, Merton é convidado a participar de
um encontro em Bancoc. Ele é incumbido de viajar para a California e para o Alasca, a fim de

verificar a possibilidade de se construir novos mosteiros (ISMAEL, 1984, p. 79).

7 Foi canonizado em 27 de abril de 2014 juntamente com o Papa Jodo Paulo Il. Para a Igreja, esse foi um
momento Unico até entdo, pois dois papas que dedicaram sua vida ao ministério e & paz foram canonizados por
dois papas: Francisco, atual, e Bento XVI, emérito.

18 Japonés que nasceu em 1870 e faleceu em 1966. D. T. Suzuki foi o oriental mais ocidental que o mundo teve,
pois as principais obras de Zen Budismo publicadas em lingua ocidental (inglés) é de sua lavra. Formado pela
Universidade de Tokyo, conheceu os Estados Unidos ainda jovem, em 1890. Académico e pensador livre da
chamada Escola de Kyoto, tentou através de seus trabalhos uma aproximagao do pensamento oriental, no caso o
Zen Budismo, com a filosofia ocidental. (Handa, 2009, p. 2-3).
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O ano de 1968 marcou a histéria do mundo com vérias manifestacdes, a comecar por
Paris e a seguir por outros paises que criticavam a cultura e a religido. O fil6sofo Sartre esteve
junto com os estudantes parisienses durante os protestos (SILVA, 2009, p. 106). “O
existencialismo militante tendo a frente Jean-Paul Sartre e Simone de Beauvoir propunha a
liberdade do homem em decidir seu destino, através da adogdo da responsabilidade.”
(HANDA, 2009, p. 1). Os movimentos atingiram a Igreja fazendo com que presbiteros e
religiosos abandonassem seu estilo de vida, assim como afetaram a leigos que nédo se sentiam

bem com uma instituicdo com normas rigidas e pouca participacdo dos fiéis.

O ano de 1968 marca o inicio de um periodo particularmente critico na cultura
ocidental e na prépria Igreja, cujo simbolo séo as agitacbes estudantis em Paris. Por
toda parte alastram-se as contestacGes. Progressistas e conservadores endurecem nas
suas respectivas posicdes. As respostas tradicionais da Igreja em assuntos vitais séo
fortemente questionadas, p. ex. no terreno da moral (controle de natalidade), da
disciplina (celibato eclesiastico), da doutrina (a compreensdo da presenca real de
Cristo na Eucaristia), da autoridade e do servico ministerial. Muitos presbiteros e
religiosos abandonam sua fungdo ou mudam seu estilo de vida. Numerosos leigos ja
ndo mais se sentem & vontade numa instituicio com normas rigidas e pouca
participacdo do simples fiel. As inovagdes liturgicas e experiéncias pastorais custam
a serem assimiladas em maior profundidade. As grandes inspira¢des do Concilio s6
lentamente atingem as bases da Igreja. (MATOS, 2007, p. 119).

Enguanto isso, no mesmo ano, em Medellin, ocorre a Segunda Conferéncia Episcopal
na América Latina, que marca um norte da Igreja para enfrentar a realidade socioeconémica,
politica e cultural marcada pela dependéncia, injustica social e o subdesenvolvimento. Tal
contexto faz nascer a “Teologia da Libertagao” (MATOS, 2007, p. 120). Em setembro de
1968, Merton visitou o Mosteiro do Preciosissimo Sangue, em Engle River, Alaska, conduziu
um retiro para um pequeno grupo de freiras e apresentou 0 tema sobre a construcdo de uma
comunidade através do amor de Deus. Dekar (2011, p. 1, traduc&o nossa)™® relata que, durante
essa visita, “Merton alegou que quando as pessoas experimentam a vida de amor e colaboram
com Deus na transformagdo do mundo, elas confirmam a presenca do Espirito de Deus.”. Ao
retornar dessa viagem, comeca seu intinerario para o Oriente, dirige-se para Sdo Francisco,
viaja para Honolulu, passa em Calcutd, nos Himalaias, em Nova Déli, no Ceildo, em Mandras
e em Bancoc. Durante o percurso, escreve em Diario da Asia sobre os incidentes e as

experiéncias riquissimas que teve durante a viagem (ISMAEL, 1984, p. 80).

9 Merton argued that when people experience the life of love and collaborate with God in transforming the
world, they confirm the presence of the Spirit of God.
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Em Bancoc termina a passagem desse grande autor pelo mundo. Falece depois de
proferir uma palestra intitulada Marxismo e perspectivas monasticas®. Ismael (1984, p. 15)
registra que ele sofreu um acidente elétrico vinte e sete anos depois de sua entrada no
mosteiro. Ele tinha acabado de tomar banho, ligou o ventilador, pisou um fio desencapado e
caiu no chdo, colocando fim a um dos misticos mais importantes do catolicismo

contemporaneo. Uma semana depois seu corpo é enterrado.

Merton foi um homem de seu tempo, viveu com intensidade cada momento e soube se
posicionar frente as mudancas de época. Pode-se dividir a vida de Merton em duas partes:
uma antes e outra depois da Trapa. Ambas colaboraram na construcdo das obras do autor, das
quais ndo se excluir o contexto e sua histdria de vida. Sua espiritualidade foi construida em
cima desses momentos. Ele foi um homem que viveu em e entre duas guerras. Elas
influenciaram tanto suas decisfes, quanto o caminho que ele tragou, de um ateu radical para
um “homem novo” profundamente construido dentro da teologia e da espiritualidade cristas.
Ele traduziu sua experiéncia de vida em literatura, espiritualidade, teologia, formagéo e
aprendizado, e deixou um legado que remete a muito mais que s6 palavras. Existe uma génese
permeada de influéncias que o ajudaram em sua obra espiritual. Portanto, faz-se necessario

apresenta-las para que a estrutura espiritual de Merton se torne nitida e clara.

2.2. Génese e influéncias

A génese do pensamento de Thomas Merton tem seu inicio com os pais Owen Merton
e Ruth Jenkins. Eles se conheceram em Londres enquanto estudavam pintura. A paixdo pela
arte, natureza e o sonho de uma vida simples lhes eram comuns (ISMAEL, 1984, p. 18-19). O
pai viajou da Franga (onde nasceu Merton) para os EUA. ApGs a morte de sua esposa, ele se
mudou com o filho para as Bermudas (SAFTM?%, 2014a) e depois retornou & Franca. Foi para

2 Um trecho da palestra foi gravado em video e se encontra disponivel no Youtube. Ele afirma na palestra que o
cristianismo é contra a aliena¢do. Aproxima budismo, cristianismo e monaquismo na vertente marxista a partir
da exposicdo de que cada um dé segundo sua capacidade e recebe segundo suas necessidades. (SAFTM, 2014c).
2l SAFTM significa Sociedade dos Amigos Fraternos de Thomas Merton. Foi fundada em 10 de dezembro de
1996, afiliada a International Thomas Merton Society, com sede nos EUA. Ela visa promover as novas geracées
de brasileiros a compreensao e a apreciacao da vida e obra, espiritualidade e vida monastica de Thomas Merton.
A SAFTM, Sociedade de Amigos Fraternos de Thomas Merton é uma organizacéo virtual e informal, sem fins
lucrativos, que visa promover entre as novas geracdes de brasileiros a compreenséo e a apreciagdo da vida e obra
do monge norte-americano Thomas Merton (1915-1968), bem como a vida monastica e da espiritualidade
contemplativa. Texto disponivel em: http://merton.org.br/conteudos/a-sociedade.html. (Este texto introdutorio da
sociedade € retirado tal qual se encontra em sua apresentacao no site). (SAFTM, 2014a).
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a Inglaterra, onde veio a 6bito. O pai pintou muitos quadros, foi organista. Como se pode
perceber, Merton conheceu muitos paises e foi um homem aberto a outras culturas, inclusive a
culturas muito diferentes, como a oriental. O amor dos pais pela arte deve ter gerado o grande
amor de Merton pela literatura e pela arte, que se refletiu no modo de escrever sua vida
espiritual, traduzindo sua experiéncia de Deus em palavras. Por isso, Merton (1970, p. 356)
afirma que a “arte do homem da caverna foi, antes de tudo, uma celebragdo dessa

conscientizacao e da inteireza de sua comunhdo com a natureza € com a vida.”.

Em Diario Secular (1961), ele coloca que havia lido Stuart Mill, Herbert Spencer,
Schopenhauer, Maritain, Berdiaeffs, James Balmes, Santo Agostinho, Santo Tomés, Graham
Greeme, Willian Blake, Aldous Huxley, entre outros. Ele extrai dos modernos tomistas —
Garrigou-Lagrange, Gardiel e Maritain — uma importante sentenca que ajudou na construcéo,
tanto de sua espiritualidade, quanto da dimensdo do “eu-real”, presente em suaS obras. A
sentenca de que o “amor sobrenatural de Deus, dirigido pela inspiragdo do Espirito Santo
através de seus Dons, se transforma em meio supra-conceitual de conhecer a Deus como Ele é
em si mesmo.” (MERTON, 1970, p. 199). A concepgdo de Santo Agostinho, que fala da
gueda de Adéo, foi a antitese da concepc¢do de Maritain do amor sobrenatural para se construir
a concepgao de “homem novo”, que sera tratada mais a frente. Merton (1962b, p. 54) ressalta
que “Santo Agostinho, numa interpretagdo mais cautelosa e psicoldgica, diz que, na Queda de
Adao, o ser espiritual e interior do homem, seu ser contemplativo, foi desviado por Eva, seu
ser exterior, material e pratico, seu ser ativo.”. Dai surge a inspiragdo de tentar, pela unidade,
associar contemplacédo e acao. O livro mostra que Merton era detentor de uma vasta cultura e
de um conhecimento enciclopédico. Dos 17 aos 20 anos, tinha lido “D. H. Lawrence, Stella
Benson, Vigine Woof, John dos Passos, Jules Romains, Hemingway, Balzac, Flaubert,
Celine, até mesmo alguns contos de Stephan Zweig, alguma coisa de Vicki Baum”
(MERTON, 1961, p. 199). Merton foi fascinado por aprender e tentar entender o seu tempo.
Seus escritos traduzem esse movimento mostrando seu engajamento com 0 mundo e com as

obras estudadas. Por vezes, cita autores que leu antes e depois do mosteiro.

As vivéncias na Universidade de Coltimbia?® tiveram uma grande influéncia no monge
cisterciense. Em 1935, ele entra em contato com Marx. Lyra (2008, p. 162) fala que o mais

central em Marx é “a questdo dos caminhos de transformacdo da sociedade a partir da

SAFTM sera usado no lugar do nome completo da Sociedade dos Amigos Fraternos de Thomas Merton em todo
0 texto.

2 A Universidade de Columbia — Columbia University — foi fundada em 1754. O campus principal da
universidade se localiza em New York.
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estrutura de dominagdo capitalista.”. Marx tentou entender sua logica através do movimento
dialético — poténcias de transformacdo das sociedades. A forca do marxismo exerce uma
paixdo fervorosa em Merton. Ele tomou esse pensamento por pouco tempo, mas o fez com
uma postura de lider. Em O homem novo (1967, p. 51), ele expressa o pensamento de Karl
Marx escrevendo que “os homens nio sdo mais trabalhadores e ‘criadores’, mas instrumentos
de producdo, instrumentos de lucro.”. Nota-se que, apesar de Merton ter abandonado a
perspectiva marxista ainda em ColUmbia, carrega tracos dela em sua vida. Dentro de suas
obras, 0 pensamento marxista abre uma frente de estudos que pode aproximar Marx de Jesus.
O monge se assemelha ao marxista, pois ambos querem mudar o mundo, reivindicam um
novo modelo de sociedade, porém o nivel fundamental das duas perspectivas é diferente: o
marxista quer mudar a subestrutura econémica e 0 monge quer mudar a consciéncia dos seres

humanos.

Dentre os modismos, Marx é um dos mais fortes e logo Merton se transforma num
dos lideres do movimento comunista, que ele espera que seja “uma porta aberta para
minha prisdo espiritual”. Leva tdo a sério sua nova paixdo que desfila com tabuletas
acusando a Italia de agredir a Etidpia. O namoro de Merton com Marx dura pouco,
mas experimenta recaidas ao logo de sua vida. A Gltima palestra que profere em
Bancoc, poucas horas antes de sua morte, tem por titulo Marxismo e perspectivas
monésticas. Merton costumava apontar para as analogias existentes entre 0 monge e
0 marxista, mesmo antes de entrar em Getsémani. Além disso, a antropologia
marxista da permanéncia constante da natureza humana no curso da historia
fascinava Merton, menos por sua esséncia do que por levé-lo aos bracos de Freud, a
ananké, a necessidade vital e ao conflito entre os principios de prazer e da realidade.
Por outro lado, na palestra de Bancoc ele diz que “o monge ndo aceita 0 mundo
porque deseja vé-lo mudado. Isto o coloca no mesmo plano do marxista, porque este
conduz uma critica dialética as estruturas sociais na dire¢cdo de uma mudanca
revoluciondria. Mas a diferenga entre 0 monge e o marxista é fundamental no ponto
em que 0 marxista reivindica uma mudanca de subestruturas econémicas, ao passo
que o monge procura mudar a consciéncia dos homens”. (ISMAEL, 1984, p. 25-26).

Ele estuda alemao, espanhol, literatura francesa renascentista, filosofia escolastica e
conhece aquele que seria uma das influéncias mais marcantes de sua vida: “Mark van Doren,
o lendario professor de literatura. Van Doren desperta-o para 0 mundo magico da estética e
para a beleza tragica do teatro de Shakespeare” (ISMAEL, 1984, p. 26). Essa influéncia,
enquanto critica literaria, abertura tragica e estética magica, pode ser notada em um
comentario que ele tece em Diério Secular (MERTON, 1961, p. 37): “o livro esta cheio de
imagens tremendas, complexas e metafisicas. Usa, com maior habilidade, de uma espécie de
suprarrealismo alterado, e a estrutura da novela rocambolesca e perfeita para aquilo que
pretende fazer.”. No mesmo livro, mostra que o autor foi visitar a Exposicao de Arte da Feira

Mundial (idem, p. 25). Quanto ao cinema, diz que Over the Moon?, por exemplo, retrata a

% Fita inglesa que Merton a assistiu aos 07 de maio de 1940 em Havana, Cuba.
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alegria de um povo esmagado e morto e, portanto, o que lhe sobra para ser feliz ¢ “a inutil e

desoladora papagaiada” (idem, p. 89).

Outro professor que também o influenciou e ajudou a se abrir a visdo de Santo Tomas
e Duns Scotus foi Daniel Walsh (ISMAEL, 1984, p. 26). Com esse incentivo, ele adentrou no
pensamento da filosofia medieval com a leitura do livro de Etienne Gilson, O espirito da
filosofia medieval (idem, p. 26-27). O fascinio gerado pela leitura do mundo medieval acabou
culminando no encontro das obras de Mestre Eckart sobre o misticismo. Walsh fez com que
um jovem, nascido em um mundo que subjugou a Idade Média, despertasse um interesse pelo
pensamento filos6fico-medieval. Ismael (idem, p. 27) afirma que “Merton fazia parte muito
mais do misticismo ‘marginal’ de Eckhart do que do mundo rigido do tomismo, pois ‘a fusao
com Deus através da humildade’ proposta pelo ‘bruxo’ de Turingia era, no fundo, o que ele se
propunha fazer.”. Percebe-se que o caminho de Merton vai se configurando para uma linha
mistico-espiritual, com uma boa base literéaria e filosofica. Em 1939, Daniel Walsh leva a
sério a ideia que Merton teve de ser padre e, segundo Ismael (1984, p. 34), ele foi quem “de
imediato Ihe sugere que ingresse na Ordem dos Trapistas, descrevendo a vida na Trapa e a
Abadia de Nossa Senhora de Getsémani, no Kentucky. Mas, de inicio, a vida isolada e
silenciosa ndo o atrai”. Ele ficou ainda por dois anos viajando, estudando, lecionando e

escrevendo até ingressar na Trapa.

Em 1935, o autor conheceu um monge hindu chamado Bramachari, que ao invés de
indicar obras sobre o hinduismo, Ihe recomendou a leitura de livros cristdos. Costa (2005, p.4)
registra que tal influéncia possibilitou um aprofundamento na espiritualidade crista, que
culminou em uma conversdo “pouco usual” ao catolicismo. Ismael (1984, p. 27) expbe que
Bramachari

0 impressiona de imediato, ndo sé por demostrar uma grande paz
interior, mas por recomendar-lhe, ndo a leitura dos Upanishadas, mas
das Confissdes de Santo Agostinho®* e A imitagdo de Cristo. As
sugestdes surpreendem Merton, mas ele as aceita e comega, através do

cristianismo, a penetrar no misticismo oriental, a cujo estudo se
dedicaria com afinco e paixao até o fim da vida.

2 Aurelius Augustinus (Santo Agostinho) nasceu em Tagaste, provincia romana da Numidia, na Africa
romanizada, situada as margens do rio Bagradas, na regido do Mediterraneo, em 13 de novembro de 354.
Confissdes € um texto em que se apresenta a experiéncia mistica, um louvor a graca e a sabedoria de Deus e mais
do que uma simples autobiografia se configura como uma declaracdo de amor ao Criador. (COSTA, 2008, p.
107-108).
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O desfecho desse encontro fez com que nascesse um grande interesse em conhecer e
estudar as religides orientais. Quatro anos depois, Merton estava refletindo e escrevendo sobre
o livro A imitacdo de Cristo na obra Diario Secular (MERTON, 1961, p. 176-180). Ele
desenvolve a perspectiva de que o ser humano possui dentro dele a capacidade de aspirar “a
verdade tal como existe na mente de Deus, tota, perfect, simul” e é o proprio Criador que da a
capacidade de imitar o seu conhecimento da verdade aos seres humanos. A nogdao de imagem
sera retomada em O homem novo. Ao refletir sobre imagem, o autor mostra que, a partir da
figura de um Criador que atua na historia da humanidade, se desenvolve a concepcdo de um
Deus que se revela no Cristo e expressa a formulagéo de que o ser humano consegue alcancar
a percepcdo de ser Imagem de Deus (MERTON, 1967, p. 109-115). A mistica de S&o Jodo da
Cruz também influencia a construcdo mistica de Merton e sua compreensao do Batismo e da
Lei (MERTON, 1961, p. 160 e 180). Os sacramentos do Batismo e da Eucaristia ganham
destaque em algumas de suas obras. O desejo de conhecer o mundo oriental continuou latente
no autor até o dia em que realizou uma viagem ao continente asiatico. Antes disso, Merton
conseguiu autorizacdo do abade para sair do mosteiro e ir encontrar com Nonagenario Susuki
em 1964; depois desse momento, ele manteve uma correspondéncia para compreender mais

na doutrina oriental da meditagao zen.

Sua tese de mestrado é influenciada pelas ideias de Santo Tomas via Jacques
Maritain®. Segundo a SAFTM (2014b), “Thomas Merton ¢ Jacques Maritain se encontraram
apenas duas vezes: em 1939 quando Merton era ainda um neoconverso, e novamente no
outono de 1966, quando o monge Thomas Merton convidou Maritain para passar alguns dias
em Gethsemani.”. Ismael (1984, p. 28) afirma que Blake e Maritain ensinaram a arte como
parte da compreensdo mistica e contemplativa do mundo, ademais de uma perspectiva de que
tudo se transfigurara pelo amor; sendo isso possivel por meio do estado de ‘virtude’. Merton
trata do tema quando fala do homem dentro da criacdo como liberdade e depois no moderno
como solipsismo (MERTON, 1967, p. 46-55) e faz uma critica a Descartes a partir das nocGes

de Santo Tomas, de Santo Agostinho e da Patristica.

A baronesa de Hueck acaba influenciando Merton sobre o problema do negro. Esse
tema 0 acompanha por toda sua vida. Em Didrio secular (1961, p. 215), ele registra: “Hoje

passei a tarde no Departamento de Vestuario distribuindo sapatos”. Ismael (1984, p. 43)

% Jacques Maritain foi um grande intelectual, humanista e uma peca chave para a Igreja Catdlica no século XX.
Juntamente com outro estudioso francés, Etienne Gilson, reinterpretou o pensamento de S&o Tomas de Aquino.
Como autor, o conjunto de sua obra foi bastante amplo, escrevendo mais de 60 livros. Atuou na teoria do
conhecimento, filosofia religiosa, e estudos sobre os direitos humanos. Trabalhou em coautoria com sua esposa,
Raissa Maritain, sobre a oracdo contemplativa e as dimensdes interiores na vida do cristéo.
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mostra que quando Merton conheceu a baronesa, ela estava apresentando seu trabalho em um
auditorio e convidando as pessoas a ajudar os moradores do Harlem. O contato com a dama
fez com que Merton doasse seu livro Diario secular para ser publicado e vendido, sendo a
renda revertida para a “Casa da Amizade”. Com isso, ele ajudou sua amiga a dar continuidade
a obra. Merton (1961, p. 5) diz que “o manuscrito datilografado, que constitui o material do
presente livro, foi por mim dado a Catarina Hueck Doherty, fundadora da Casa da Amizade,
em Harlem, quando me decidi entrar no mosteiro de Getsémani”. Desse modo, transformou

sua obra em uma resposta efetiva de acdo no mundo.

Em sua luta pela integracdo na sociedade americana, 0s negros tém ndo s6 a
combater a hostilidade e a oposicdo dos brancos atormentados pelo sentimento
inconsciente de culpabilidade e medo, mas sobretudo tém de enfrentar o sentimento
de culpa, medo, inércia e passividade em si mesmos. Talvez o proprio fato de
conhecerem tdo bem o mal que est4 nos brancos, todo o mal, a crueldade, a injustica,
modera-0s no agir em propria defesa. (MERTON, 1970, p. 128).

O lugar de maior influéncia na vida de Merton foi 0 mosteiro trapista® de Getsémani.
Ali, através de uma disciplina rigorosa, com uma alimentacdo magra e insossa, tenta canalizar
toda sua energia de monge para a oracdo, peniténcia e trabalhos manuais. Existe um contato

com a natureza que tem uma importancia de gerar uma aproximagdo do monge com Deus.
Segundo Ismael (1984, p. 50),

Merton comeca a adaptar-se com facilidade e alegria enquanto, morando na Casa
dos Hospedes, aguarda ser admitido em definitivo. Quando isso acontece, seu
entusiasmo pela vida monastica crescera. Agradam-lhe a tranquilidade do mosteiro,
a bela vista que se descortina de sua cela, as noites estreladas atravessadas pelos
cantos gregorianos.
Esse mosteiro foi o lugar de onde sairam os pensamentos, escritos, palavras, e a
espiritualidade de Thomas Merton. Nele, o autor conseguiu traduzir suas vivéncias em
palavras. A influéncia de Getsémani sera apresentada dentro da prépria espiritualidade; afinal,

sem a abadia, Merton ndo conseguiria construir seu modelo.

Merton tentou sempre conciliar a contemplagdo com a agdo. O monge trapista foi um
pensador do tipo ndo-sistematico, como Unamuno, Ortega y Gasset ou Paul Tillich, tendo

despertado interesse e admiragcdo entre intelectuais agnosticos e até mesmo entre catolicos

%% O nome “trapista” é originario da La Grande Trappe, nome que Armand-Jean de Rancé deu a sua “reforma”
no século dezoito, pela qual o estilo de vida austero dos cistercienses foi posto em primeiro plano, além de
introduzir novos rituais de autopunicdo. Mas, em sua esséncia, a tradicdo medieval cisterciense tem sido
mantida. Ela consiste numa vida em comum com outros monges, com a obrigatoriedade de siléncio absoluto. A
comunicagdo entre eles é feita por meio de sinais (exceto quando se dirigem aos superiores), as oragfes diarias
comegam as duas horas da madrugada, meditam até o alvorecer e dormem vestidos com a batina. (MOSTEIRO
TRAPISTA..., 2013).
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reacionérios (ISMAEL, 1984, p. 29). Por exemplo, Ortega y Gasset e Unamuno foram
criticados por ndo possuirem uma unidade ideoldgica, como ressalta Gongalves Jr. (2008, p.
9). Apesar disso, Merton tinha uma triplice dimensdo e composicéo associadas ao principio

do siléncio, as quais lancam seus escritos para um centro: Deus.

Enquanto esteve na Inglaterra, escreveu vérios diarios sobre sentimentos, desejos,
impressdes, observagdes e outros (ISMAEL, 1984, p. 22). Muitos desses diarios nunca foram
publicados. Sua manifestacdo por meio de protesto contra a agressdo da Italia sobre a Etidpia
indica um jovem engajado na busca de uma nova perspectiva que auxiliasse a construcéo de
um mundo diferente (idem, p. 25). Em 1939 “comega a escrever poesias impressionistas,
influenciadas pelo misticismo tranquilo de Hopkins e a colaborar no New York Times e no
Herald Tribune com criticas literarias.” (idem, p. 33). No mesmo ano, Merton escreve trés
romances, poesias e comeca a escrever um diario. Também escreve sua tese de Ph.D. sobre

Gerard Manley Holpkins.

Merton ajudou, visitou e colaborou com a “Casa da Amizade” de trés maneiras: a
primeira foi com trabalho manual (MERTON, 1961, p. 234), que o agradava muito, mas nao
era um desafio que ele queira ter em sua vida; a segunda foi doando seu Diario Secular para
ser publicado e a renda revertida para a associagdo; e a terceira foi escrevendo sobre a
liberdade do negro em suas obras, por exemplo, em Sementes de destruicdo. Esse trabalho

ajudou muito na mudanca de varias mentes sobre a questdo do negro nos EUA.

Em Diario Secular, fez criticas e inimeros comentérios sobre livros, filmes,
pensadores, literarios. Em 1940, Merton criticou a civilizacdo de seu tempo (MERTON, 1961,
p. 87), escreveu uma critica a “Over the Moon” (idem, p. 88), desenvolveu uma comparagio
entre Deus e a Guerra (idem, p. 99-102), fez uma apresentacdo sobre a filosofia de
Kierkegaard (idem, p. 126-128), analisou a Imitacdo de Cristo (idem, p. 176-177, 184-185,
220), criticou varios romances (idem, p. 200), construiu uma critica ao governo de Roosevelt
(idem, p. 201-206), analisou e comentou sobre a Guerra (idem, p. 79, 88, 107, 188, 194, 224-

225), e teceu uma forte critica ao modelo nazista (idem, p. 79, 88).

Ao entrar no mosteiro, comeca sua producdo. Como ja foi apresentado, existe uma
grande quantidade de obras que sdo lancadas nesse periodo. Nelas, Merton tenta fazer com
que suas palavras submersas no siléncio de Getsémani saiam para os ouvidos de todos por
meio das palavras impressas. Ele faz uma critica a ldade Atdbmica em O homem novo
(MERTON, 1967, p. 28) e depois constrdi que homem é esse que, contemplando, tem que

agir em um mundo. Para Merton, 0 mundo € uma instancia real onde os seres humanos se
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situam (idem, p. 143). Ademais, mostra um Cristo que se assumiu homem, ndo para ir além
da matéria, mas para instaurar a abertura de Deus no ver e respeitar o criado — o mundo
(MERTON, 1962b, p. 16-17).

Seu trabalho foi importantissimo para o mosteiro. Merton escreveu biografias e
pensamentos sobre Sdo Bernardo de Claraval (ISMAEL, 1984, p. 51). Ele se tornou muito
conhecido e seus livros muito lidos e divulgados nos EUA e em outros paises. O autor tinha
um grande prestigio frente aos jovens e acabava promovendo as vocacdes para a Trapa (idem,
p. 61).

Thomas Merton foi mestre dos estudantes do mosteiro de 1951 até 1955. Era ele quem
preparava o0s jovens monges para o sacerdocio. De 1955 a 1965, foi mestre de novicos, sendo
um norte para a compreensdo da vida monacal. Durante esse periodo, ele escreveu alguns
livros direcionados aos novicos. De 1965 a 1968, tornou-se eremita dentro do mosteiro;
porém, esteve sempre aberto as noticias do mundo (SAFTM, 2014b). Depois de sua morte
houve um movimento para continuar sua espiritualidade viva e ativa através do langamento de
livros postumos e de biografias. Atualmente, sua influéncia permanece tanto na literatura,

guanto na internet”, através de comentarios dos monges trapistas do Brasil e de outros paises.

O escritor de Getsémani produziu suas obras em lingua inglesa. Em geral, elas sdo
fruto do contexto em que ele viveu e de influéncias ao seu pensamento. Inspirado pelo
encontro com Deus ndo s6 no mosteiro, mas em sua vida, ele conseguiu recriar suas
vivéncias, pensamentos, momentos espirituais, encontros, didlogos e oracdes. Dentro de seu
construto, a virtude é um tema que se destaca. Ela perpassa a literatura do autor e colabora no

desenvolvimento de sua espiritualidade.

2.3. Transversalidade da virtude

Thomas Merton foi um monge que escreveu muito e teve, segundo a SAFTM, cerca de
guarenta obras reproduzidas em portugués. Ademais, foram varios 0s seus tradutores em

lingua portuguesa.

%" No Brasil, a SATFM é a responsével pela divulgacio do material via internet sobre Thomas Merton. Os meios
eletronicos que ela utiliza sdo: uma pagina na internet que relata a vida, obra, amizades de Merton, um blog com
trechos dos livros do autor com pequenos comentarios dos membros da SAFTM, um fanpage no Facebook e um
canal no YouTube. As reflexfes e pensamentos sobre a espiritualidade de Thomas Merton estdo presentes em
todos estes meios virtuais.
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O Brasil é o pais que, fora os Estados Unidos, deu maior acolhida e publicou o
maior nimero de livros de Merton. Foram lancados mais de 40 livros em portugués,
gracas ao envolvimento de intelectuais — como Alceu Amoroso Lima — e de monjas
e monges beneditinos — como Dom Basilio Penido, Dom Timo6teo Amoroso
Anastacio, Dom Estévao Bettencourt e, principalmente, Ir. Maria Emmanuel de
Souza e Silva, que traduziu a maioria dos livros de Thomas Merton no Brasil e é, até
agora, a sua principal tradutora em todo o mundo. Muitas s@o as pessoas, leigas ou
religiosas, que atribuem as leituras de seus livros como marcos importantes para
suas vidas espirituais. (SAFTM, 2013).

Ismael expds em seu livro a vida de Thomas Merton e uma classificacéo das obras? do
autor. Um fato curioso sobre as datas de cada obra € que elas estdo localizadas apos a entrada
de Merton no mosteiro de Getsémani. Sendo assim, pode-se pensar que a vida monastica lhe
deu forcas para se lancar em definitivo no mundo da literatura mistica e produzir seus textos.
Existem obras que ndo foram publicadas: seis volumes de notas de aula, que segundo Costa
(2010, p. 276) estao “versando sobre escritura, liturgia e historia e valores monasticos. Textos
que circularam por varias casas da ordem, mas que ndo foram publicados posteriormente.”.
H& muito que se desvelar do itinerario espiritual. Alguns livros de Merton chamam a atencédo
para esta pesquisa, portanto se faz necessario apresentar alguns deles.

Em O homem novo, o autor apresenta 0 mito de Prometeu (MERTON, 1967, p. 25)
como o ser humano atual, submergido em um ser a si proprio. Isso implica na ideia de homem
caido, punido. No fundo, € uma critica a idade atdmica e ao modo como o ser humano

construiu sua vida, sendo imagem de si mesmo que, em Merton, é um reflexo do primeiro

%8 |smael (1984, p. 85-87) apresenta a seguinte classificagdo (toma-se a sequéncia: ano, obra, editora): 1944 —
Thirty Poems, New Directions; 1944 — Early Poems, New Directions; 1946 — A Man in a Divided Sea, New
Directions; 1948 — Exile Ends in Glory, Harcout Brace; 1949 — The Tears of the Blind Lions, New Directions;
1949 — Gethsemani Magnificat, Abbey of Our Lady of Gethsemani; 1950 — Dire¢do espiritual, Vozes; 1954 — O
signo de Jonas, Mérito; 1954 — Bernardo de Claraval, Vozes; 1956 — Sementes de contemplagdo, Tavares
Martins; 1956 — O pédo vivo, Vozes; 1957 — As aguas de Siloé (Na versdo da Itatiaia consta sem data, porém,
Ismael, coloca que provavelmente foi impressa em 1957), Itatiaia; 1957 — Homem algum € uma ilha, Agir; 1957
— A montanha dos sete patamares, Mérito; 1957 — The Strange Islands, New Directions; 1957 — The Tower of
Babel, New Directions; 1957 — Basic Principles of Monastic Spirituality, Abbey of Our Lady of Gethsemani;
1958 — Ascensdo para a verdade, Itatiaia; 1958 — O péo no deserto, Vozes; 1959 — Marta, Maria e Lazaro, Vozes;
1959 — Diario Secular de Thomas Merton, Vozes; 1959 — Na liberdade da soliddo, Vozes; 1959 — Novas
sementes de contemplacdo, Vozes; 1959 — Que sdo estas chagas?, Vozes; 1960 — The Wisdom of Desert, New
Directions; 1960 — Disputed Questions, Farrar, Staus & Giroux; 1960 — God is my Life, Reynal; 1961 — O
homem novo, Agir; 1961 — The Behavior of Titans, New Directions; 1962 — Original Child Bomb, New
Directions; 1962 — Espiritualidade, contemplacdo e paz, Itatiaia; 1962 — Questdes abertas, VVozes; 1963 —
Emblems of a Season of Fury, New Directions; 1964 — A vida silenciosa, Vozes; 1965 — Vida e santidade,
Herder; 1965 — Tempo e liturgia, Vozes; 1966 — Sementes de destruicdo, Vozes; 1966 — Raids on the
Unspeakeable, New Directions; 1967 — Selected Poems, New Directions; 1967 — Gandhi e a ndo-violéncia,
Vozes; 1967 — A via de Chuang Tzu, Vozes; 1968 — Cables on the Ace, New Directions; 1968 — Faith and
Violence, Notre Dame Press; 1968 — Contemplative Prayer, Herder & Herder; 1969 — Figures for an Apocalypse,
New Directions; 1969 — My Argument with the Gestapo, Doubleday; 1969 — The Geography of Lograire, New
Directions; 1969 — Vinho do siléncio, Impressa da UFMG; 1969 — Reflexdes de um expectador culpado, Vozes;
1970 — Collected Poems, New Directions; 1970 — Monastic Renewal, Doubleday; 1970 — A Igreja e 0 mundo
sem Deus, Vozes; 1972 — Misticos e mestres zen, Civilizagcdo Brasileira; 1972 — Zen e as aves de rapina,
Civilizacdo Brasileira; 1972 — Poesia e contemplagdo, Agir; 1975 — Que livro é este?, Vega; 1977 — O diario da
Asia, Vega; 1980 — The Nonviolent Alternative, Farrar, Straus & Giroux.
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Adao e de sua liberdade de Deus, Addo e Prometeu (idem, p. 87). Merton escreve sobre o
retorno da humanidade para Deus por meio da espiritualidade. A abertura € uma escuta ao
Projeto de Deus e através de Sua presenga e atuacdo surge o “homem novo”. Ser “homem
novo” ¢ ser outro Cristo, representagdo de Jesus (idem, p.105-110). Esse € 0 movimento em
que Jesus atua, teologicamente, como Segundo Addo, restaura a Criacdo e devolve ao ser
humano sua ligacdo esquecida, depois da queda do Primeiro Ad&o, de Imagem e Semelhanca
de Deus. Desse modo, a mistica € a conquista do conhecimento e do amor da maneira mais
perfeita possivel. Ela se localiza no mais intimo do humano. Em outras palavras, € um
chamado a ultrapassar a imagem de si e fazer um movimento de entrar nas profundezas do
proprio ser, pois no intimo se encontra Deus que atrai 0 ser humano para junto Dele. Sob essa

situacao, se encontra a verdadeira identidade ¢ a “realidade”.

Na obra A vida silenciosa, o tema € a vida monastica. Primeiro, ele apresenta 0 monge
e mostra a importancia do ascetismo e da humildade (MERTON, 1960, p. 26-28) para a
consolidacdo da vocagdo. O elemento da busca da perfeicdo estd ligado com o tema da
santidade que s6 podem acontecer imersos no mundo. A pureza de coragdo (idem, p. 32-33) é
tratada dentro da logica do “homem novo”, retoma-se a no¢do de imagem e semelhanca de
Deus na profundidade do ser. H4, também, uma exposi¢cdo do homem decaido (idem, p. 38-
39) ligado a nocdo de coragdo impuro, corrupcao intima, pretensdo radical e alma impura.
Esses elementos sdo vencidos por uma teologia viva (idem, p. 58). Nela, 0 monge vivencia o
amor, 0 contato com o outro, a soliddo, compuncéo (aceitacdo das limitacGes), a importancia
do oficio. O autor ainda remete a vocacdo eremita e a vontade prépria ligada a liberdade
(idem, p. 60). Escreve sobre as virtudes em contraste com os vicios. Na segunda parte, ele
trabalha os principais movimentos do monaquismo. Diferencia cenobitas de eremitas,
apresenta a postura e a figura que o abade exerce, desenvolve uma reflexdo sobre Sdo Bento
(idem, p. 79-85), mostra a vida cisterciense (idem, p. 110-121), um pouco das regras (idem, p.
124), a espiritualidade do monge, a situacdo de Imagem e Semelhanca no monge cisterciense,
aponta para a discrigdo e a humildade como virtudes que impulsionam o movimento espiritual
do monge para ir até profundezas de seu proprio ser e encontrar Deus. Portanto, 0 monge nada

mais é do aquele que vive a vocacdo da procura de Deus pela vida interior.

O livro Homem algum € uma ilha é uma continuacdo de Sementes de Contemplacao.
O autor retoma algumas ideias do primeiro livro ¢ avanga para “a¢do da alma” (MERTON,
1959, p. 125). Para Merton, a humanidade prépria de cada homem faz com que ele encontre

dentro de si a frase: “a vida tem um sentido” (idem, p. 11). Percebe-se, com isso, a existéncia
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de um processo pessoal (cada um deve fazer o seu) para a busca de desvendar o sentido
profundo que cada vida possui. Esse processo é um crescimento, amadurecimento, da
consciéncia que busca o sentido. Surge a responsabilidade propria para o “encontrar-se a Si
mesmo” (idem, p. 12). A partir disso, faz um caminho apresentado algumas formas de amar.
Essas analises se traduzem em um aprofundamento nas no¢des de autonomia, liberdade,
consciéncia e oracdo (idem, p. 37-61). Reflete sobre a consciéncia moral (idem, p. 57-58), a
oracao da consciéncia (idem, p. 59-60) e a liberdade moral (idem, p. 60). Segue sua reflex@o
mostrando a importancia de uma alma que age. “A minha alma nao se descobre senao quando
age. Ela deve, pois, agir. A estagnacdo e a inatividade trazem a morte espiritual.” (idem, p.
126). Isto porque a atividade ¢ uma “expressdo normal da vida” (idem, p. 129). Para que haja
um equilibrio, o autor fala que as virtudes sdo reguladoras do valor das atividades, um
exemplo é a humildade. O tema seguinte é o da vocagdo, uma expressdo ativa do sentido da
vida. Tudo que se possa pensar sobre o livro repousa na afirmativa: “o homem ¢ dividido
contra si mesmo e contra Deus, pelo seu proprio egoismo que o divide de seu irmdo. [...] O
amor deve estender-se dos dois lados para reuni-los” (idem, p. 19). Assim, o fundamento do

livro é a busca de amar a si, 0 outro e a Deus de forma integrada.

Um aprofundamento da vida monéstica se encontra em Espiritualidade, contemplacéo
e paz. Em linhas gerais, 0 texto apresenta os principios basicos da espiritualidade monastica.
As virtudes aparecem como elementos para a constru¢cdo de um caminho que tende a viver
como Deus quer e que se da pelo Cristo no humano. O homem e o mundo vivem submergidos
no pecado (MERTON, 1962b, p. 19-23), porém a ressurei¢cdo do Cristo abre, para 0 ser
humano, a Salvacdo; isso s6 é possivel pela Caridade (idem, p. 23-28). A liturgia € a
manifestacdo da presenca do Cristo em meio a humanidade e memorial de Salvagéo (idem, p.
29). Os principios ora et labora e sponsa Christi aparecem e sdo elementos essenciais na
construcdo da espiritualidade de Merton. O monge é um homem situado em um mundo que se
encontra em transformacdo (idem, p. 38-46). Com essa construcdo, hd uma abertura para o
caminho que o ser humano deve seguir: a espiritualidade. Merton mostra as formas de
contemplagdo: ativa, litrgica, unido com Deus na atividade, adquirida e infusa, natural e
teologia mistica. A reflexdo ultrapassa 0 monge e 0 mosteiro, porque a espiritualidade e a
contemplacdo séo situagcdes comuns a todos os seres humano. Registra que todo monge €
chamado a ser pacifico demonstrando essa virtude através da pregacdo e do exemplo. Inclui-
se no ser pacifico todo homem e toda mulher. A mensagem final do livro é de que todo ser

humano é chamado a responsabilidade de ser construtor e preservador da paz.
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Thomas Merton ficou muito conhecido por causa de seus diarios. Neles estavam
presentes as inimeras experiéncias de sua vida. Diério secular de Thomas Merton foi escrito
durante os anos de 1939, 1940 e 1941. O autor apresenta sua histdria e reflexdes. No campo
da arte, ele escreve comentarios e criticas sobre a divina comedia (MERTON, 1961, p. 19),
um filme (idem, p. 88), as exposicOes e a arte de um modo geral (idem, p. 208-209), a teoria
proletéaria da arte (idem, p. 104), a ideia do poeta (idem, p. 178), as noticias no jornal (idem, p.
196-197), aos romances (idem, p. 200). Na area social, critica a situacdo da civilizacédo (idem,
p. 87), o preconceito (idem, p. 43), a ladroagem (idem, p. 49-50), as relacdes EUA/América
(idem, p. 51-52), a Segunda Guerra Mundial (idem, p.79,88), os vicios (idem, p. 117-118), o
nazismo (idem, p. 97,195), a ciéncia (idem, p. 113), a pobreza (idem, p. 218-219). Quanto ao
cristianismo, ele expbe a Paixdo e Morte de Cristo (idem, p. 68-69), a experiéncia de Deus
(idem, p. 76-77), a verdade esta em Deus (idem, p. 177), ser trapista (idem, p. 147), a deciséo
de ser trapista (idem, p. 242-243). O autor mostra como sua vida passou de intelectual, artista,
critico literario e viajante para a de um monge de clausura. Também relata sua experiéncia na
Casa da Amizade, a abertura ao negro pobre. Nota-se, em alguns trechos do texto, a influéncia
do pensamento marxista. Um fator importante é o retiro em Getsémani, que gera a uma

grande felicidade no autor e desperta um desejo de conhecer mais a fundo a Trapa.

Uma obra que chama a atencdo é Reflexdes de um espectador culpado. O livro é
composto de pensamentos, reflexdes, poemas, aproximagdes e criticas sobre 0s
acontecimentos daquele tempo. Apresenta alguns livros que o autor leu durante o periodo de
construcdo do texto. Expressa a sua visdo do mundo e indica que esses comentarios fogem do
padrdo convencional, o espiritual, que ele escreve (MERTON, 1970, p. 7). Expde sobre o
desapego da vida espiritual e, a0 mesmo tempo, da importancia de sempre vivé-la (idem, p.
30). Mostra a importancia do trabalho manual ligado a sucessdo dos irmédos mais antigos da
comunidade (idem, p. 31-33). Merton traduz toda a experiéncia no Harlem através de uma
analise da vitdria do negro por intermédio da atitude, valor, da ndo-violéncia (idem, p. 38-39).
Aborda alguns temas polémicos e muitas vezes deixados de lado por sua complexidade. Um
exemplo disso é o cristianismo e 0 mundo (idem, p. 53-57). Outro tema de sua apresentagéo é
0 da secularizagdo. Faz uma analise do modelo de mundo e da crise espiritual que ele vive
(idem, p.76-109), o ser humano e suas escolhas (idem, p. 109). Desenvolve uma critica sobre
a politica exercida no regime capitalista. No fundo, o tema central distingue consciéncia de

convencionalismo, ligado com a tradicao cristd e com a civilizacdo do século XX.
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Em Ascensdo para a Verdade, percebe-se que o autor quer definir e apresentar a
natureza da experiéncia contemplativa. Mostra como a ascese ajuda no caminho que conduz
para esse Vviés. Merton aponta para algo de muito valor em sua existéncia: a procura de
conhecer a Deus, que se pauta pela alma, razdo. O ser humano que busca a Deus s6 se abre
inteiramente ao Sagrado quando, dentro dele, desabrocha espiritualmente, na profundidade do
proprio ser, através da fé (MERTON, 1958, p. 18), a Graca de Deus. Temas como a graca
(idem, p. 12), a moral (idem, p. 15), a verdade (idem, p. 17), as quais se localizam nas
profundezas do existir, transmutadas como manifestacdo do Criador, geram a transformacéo
do homem (idem, p. 17), ou seja, o inclinar-se para Cristo na expressdo biblica: Imagem e
Semelhanca de Deus. Pode-se abstrair que esse € um livro como muitos registros de teologia
cristd. Expde a espiritualidade de S&o Jodo da Cruz, ao mesmo tempo que retoma o problema
fé¢ e razdo. Costa (2010, p. 276) afirma que no texto ha “uma tentativa de explicar o
pensamento mistico de Jodo da Cruz a luz da teologia dogmaética de Tomas de Aquino.”. O
livro aponta para uma crise da maquina e do conhecimento instrumental. Em suma, o objetivo
é fazer uma reflexdo sobre a presenca de Jesus e as dificuldades do crer Nele. Isto porque o

século XX propicia a situacéo de ndo acreditar em Cristo.

O livro Direcéo espiritual e meditacdo foi escrito ndo s6 para incentivar 0s jovens
eclesiasticos a terem um diretor espiritual, um guia, que os ajudasse no caminhar, mas
também para que os nao religiosos (leigos) buscassem orientacBes e ajuda nas vivéncias. A
direcdo espiritual é uma vocacdo especifica e esta intimamente ligada com a questao ascética,
cujo conceito advém da vida monastica. Historicamente, ela teria surgido por causa da
retirada de alguns cristdos da comunidade para viver solitarios nos desertos. Na comunidade,
eram 0s bispos e seus presbiteros os responsaveis pela formacéo e pelo encaminhamento de
cada cristdio (MERTON, 1962a, p. 15), modelo que permanece até os dias atuais. Os padres
do deserto, apesar de estarem submergidos no siléncio, na oracdo e na soliddo, s6 podiam
exercer a direcdo espiritual com a autorizacdo do bispo da comunidade de origem. Seu Unico
objetivo era procurar o Cristo (idem, p. 16). Depois dos padres do deserto, a vida religiosa
sempre voltou seu olhar para conhecer, reconhecer, interpretar e reviver essa espiritualidade,
mesmo com a distancia temporal, as diferencas de época e 0s aspectos que cada um possuia.
Aquele modo de vivéncia é tomado como testemunho de simplicidade e profundidade de
seguimento (idem, p. 17). Portanto, a vida dos padres do deserto pode ser considerada uma
direcdo espiritual do mosteiro. O significado do homem espiritual na obra ¢ que “tudo que faz,

age livremente, com simplicidade, espontaneidade, das profundezas de seu coragdo, movido
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pelo amor” (idem, p. 19), é alguém que vive para a “gléria de Deus”. Merton mostra os
desafios, 0 como agir e a maneira de ser um guia espiritual (idem, p. 18-51). Para o “leigo”, o
diretor espiritual é o padre e 0 modo principal de sua orientacéo € feito durante o exercicio do
sacramento da Confissdo. Nela, devem estar contidos os elementos minimos da direcdo:
aconselhamento, escuta, compaixdo e o discernimento. Quanto a meditagdo, “é exercitar o
espirito em séria reflexdo” (idem, p. 61), ou seja, “procura da verdade”, termo que Merton
adota de Sao Bernardo de Claraval. Ela é um primeiro estagio para que o coragdo e o espirito,

através de atividades interiores, se torne capaz de obter uma “unido com Deus” (idem, p. 63).

Finaliza o texto tratando dos modos de meditar.

Dentro do texto Na liberdade da solidéao, dois temas sdo tratados: 0s aspectos da vida
espiritual e amor a soliddo. A realidade para Merton € buscar Deus na profundidade do
préprio ser (MERTON, 2012, p. 17). A vida espiritual ndo € um construto mental (idem, p.
24), nem € algo que dependa de um temperamento (idem, p. 20), porque ela depende Unica e
exclusivamente de Deus na presenca do amor de Cristo. A covardia e a preguic¢a sdo inimigas
desse modo de viver (idem, p. 29). O Criador é apresentado como Caritas, Amor. A busca
para encontrar o0 amor é um mergulho no nosso préprio nada (idem, p. 37). O mergulho nédo
deve ser um juizo, mas sim um reconhecer e amar o nada que se é. A humildade é
indispensavel para isso. A sabedoria € o conhecimento da Verdade (idem, p. 62), que é a
manifestacdo do Senhor. Somente o homem livre pode buscar o conhecimento. A soliddo é
um modo de se libertar. O siléncio ¢ a atitude que contribui para 0 momento da oracdo e para

0 encontro com a Verdade.

Depois de serem apresentadas as obras centrais desta pesquisa, vale lembrar que
alguns textos foram publicados depois da morte de Thomas Merton. Em suas obras, o autor
mostra um aprofundamento na mistica do siléncio. Ele toma o siléncio como algo que
transporta 0 humano para os bracos de Deus. Seus escritos estdo voltados para o publico
regular (contemplativos). No entanto, sua abrangéncia ultrapassa esse grupo da Igreja Catélica
e atinge a todos os seus membros: tanto o clero secular (diocesanos) como os leigos. Todas
essas obras revelam a importancia de sua vida dedicada a escrita, contemplagdo e acdo. Uma
vida feita e movida por trabalhos que estdo disponiveis até a atualidade. Percebe-se que as
obras citadas abrem um caminho e possibilitam o desvelar da espiritualidade do autor. Existe
um elemento que chama a atencdo e que merece destaque: a virtude. Ela se manifesta de

varias formas e esté ligada a construgéo e ao aprofundamento da sua espiritualidade.
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A virtude é uma disposicao interior que auxilia o ser humano a buscar o bem. Em
Merton, ela colabora com o desenvolvimento humano para se chegar & profundidade da busca
de Deus, é fruto do espirito. Como exemplos de virtude, cita-se a humildade, a fé, a liberdade,

0 amor, a compuncao, a discricdo, a obediéncia e a esperanca.

A humildade produz um profundo senso de desapego, que resulta em um desapegar da
propria vontade para o estabelecimento da vontade de Deus. Quando ela alcanca a vitéria
sobre os ideais humanos, o real acontece, ou seja, os “ideais divinos”; € o experimentar na
realidade presente, concreta e vivencial da vida na vontade de Deus (MERTON, 1960, p. 26).
Ela também faz com que cada um se aceite como é (MERTON, 1959, p. 131). Apenas com a
superacdo da agitacdo e da preocupacgéo e a partir das limitacOes e da busca da humildade,
tomando posse da alma, é que o oculto de Deus acontece como acdo (idem, p. 28). Aceitar as
limitacGes de forma madura e ter clareza em assumir a vida é chamado de compuncéo
(MERTON, 1960, p. 125). Os frutos da humildade s&o os mesmo que o da obediéncia: a
alegria, a paz e a concérdia. A obediéncia liga-se profundamente com a humildade, juntas elas
sdo capazes de abrir o coragdo humano a cumprir a vontade do Senhor (MERTON, 1962b, p.
27). Seguir a Regra de vida do mosteiro é um oficio de obediéncia e, portanto, requer uma
capacidade que ajude o monge a diferenciar os preceitos dos remedios que se encontram em
uma obediéncia tanto da Regra, quanto do superior. Essa virtude se chama discri¢éo e ajuda a
manter o monge na humildade. (MERTON, 1960, p. 122).

A fé tem um significado profundo: “inteira fidelidade”, “dom total” e “abandono de si
mesmo” (MERTON, 1960, p. 24). E a confianga plena no oculto de Deus. E um passo
fundamental para se estabelecer a ligacdo com o Espirito do Criador e contemplar na 6tica da
vida monastica a busca que o autor descreve como “procura de Deus” (MERTON, 1962b, p.
12). Antes da entrada para Getsémani, a fé era um problema para o autor. Foi apresentada
como detentora de contradi¢cdo em si mesma, porém ja apontava para um Criador diferente do
que estava habituado (MERTON, 1961, p. 113). A fé é uma vida de atencdo, porque ela abre
0s ouvidos para um escutar profundo (MERTON, 1967, p. 99) através da Palavra, da liturgia,

da proclamacéo e se torna energia para seguir a mensagem e o chamado do Senhor.

O ser humano esta convidado a abandonar a vontade propria e seguir a vontade de
Deus. Ela “¢ inseparavel do medo, da ansiedade, da escravidao espiritual” (MERTON, 1962a,
p. 60). Ao destituir a vontade propria, acontece uma abertura para a liberdade. O status mais
perfeito da liberdade mostra que “o homem liberto ¢ aquele cujas op¢des lhe deram o poder

de ser autbnomo e de determinar qual o rumo de sua vida de acordo com uma luz e um
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espirito superiores, nele existentes” (MERTON, 1967, p. 138). A liberdade ¢ uma forca
motora que faz com que o ser humano seja capaz de ter, verdadeiramente, acesso ao seu “‘eu-
real” na profundidade de seu proprio ser (MERTON, 1959, p. 46). “A consciéncia ¢ a alma da
liberdade” (idem, p. 47), pois, sem a consciéncia, a liberdade ndo tem a capacidade de fazer
de si liberdade. O autor também afirma que a liberdade possui uma inclinagdo para amar. A
esperanca garante uma perfeita liberdade. Quem espera, acredita em Deus. Ela “¢ uma virtude
que nos despoja de tudo a fim de nos dar tudo. [...] viver de esperanca é viver em pobreza,
sem nada. E, no entanto, se nos entregamos a economia da Providéncia, nada do que

esperamos nos faltard” (idem, p. 35).

A expressdo do amor ¢ a fidelidade de Deus em sua Caridade. “Ninguém jamais viu a
Deus. Se nos amarmos uns aos outros, Deus permanece em nds e seu amor torna-se em nés
perfeito.” (Jodo 4, 12). Somente pelo amor generoso € que se constroi a verdadeira felicidade,
um amor que ¢ repartido. “O dom do amor é o dom do poder e da capacidade de amar, e, por
conseguinte, dar o amor plenamente é também recebé-lo. Assim, s6 um amor que € repartido
pode ser conservado, ¢ ele s6 pode ser perfeitamente dado, quando ¢ também recebido”
(MERTON, 1959, p. 26). A verdadeira alegria acontece quando o0 amor gque Se possui é capaz
de gerar o desapego (MERTON, 1960, p. 46). O amor é a virtude teologal mais importante.
Ele é a caridade, ou seja, € um amor de dilecdo, que quer o bem ao préximo, é fruto do amor
primeiro de Deus, pertence & natureza do amor do proprio Deus. Analisando 0s escritos
paulinos e a perspectiva de Merton, essa aproximacdo se da no esquecimento humilde de si
para a instauracdo da abertura completa a Deus, o veiculo propulsor é a caridade — o amor
agape. O amor é a instancia que abre a espiritualidade da busca e do encontro com Deus. As
outras virtudes teologais sdo a fé e a esperanca. Segundo Sdo Paulo, a caridade é a mais
importante delas. Essa € uma proposta que se encontra na primeira carta de Paulo aos

Corintios e que é um indicativo de buscar viver observando os “dons mais elevados”.

Aspirai aos dons mais altos. Aliés, passo a indicar-vos um caminho que ultrapassa a
todos. Ainda que eu falasse linguas, as dos homens e a dos anjos, se eu ndo tivesse a
caridade, seria como um bronze que soa ou como um cimbalo que tine. Ainda que
eu tivesse o dom da profecia, o conhecimento de todos os mistérios e de toda a
ciéncia, ainda que tivesse toda a fé, a ponto de transportar montanhas, se nao tivesse
a caridade, eu nada seria. Ainda que eu distribuisse todos os meus bens aos
famintos, ainda que entregasse 0 meu corpo as chamas, se nao tivesse a caridade,
isso nada me adiantaria. A caridade é paciente, a caridade é prestativa, ndo é
invejosa, ndo se ostenta, ndo se incha de orgulho. Nada faz de inconveniente, ndo
procura o seu préprio interesse, ndo se irrita, ndo guarda rancor. N&o se alegra com a
injustica, mas se regozija, com a verdade. Tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo
suporta. A caridade jamais passard. Quanto as profecias, desaparecerdo. Quanto as
linguas, cessardo. Quanto & ciéncia, também desaparecerd. Pois 0 nosso
conhecimento é limitado, e limitada é a nossa profecia. Mas, quando vier a
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perfeicdo, o que é limitado desaparecerd. Quando eu era crianga, falava como
crianga, pensava como crianga, raciocinava como crian¢a. Depois que me tornei
homem, fiz desaparecer o que era prdprio de crianga. Agora vemos em espelho e de
maneira confusa, mas, depois, veremos face a face. Agora 0 meu conhecimento é
limitado, mas, depois, conhecerei como sou conhecido. Agora, portanto,
permanecem fé, esperanca, caridade, estas trés coisas. A maior delas, porém, é a
caridade. (I Corintios 12, 31. 13).

Percebe-se a importancia das virtudes na construcdo da espiritualidade de Merton. Elas
se apresentam como abertura para 0 movimento de se colocar diante de Deus na profundidade
do proprio ser. O caminho das virtudes aponta para o horizonte que se deve trilhar no estudo
das obras de Thomas Merton. O contexto histérico mostra 0 homem que Merton foi, 0 monge
que se tornou e fica mais facil adentrar em sua mistica espiritual. As influéncias culminaram
na conversdo e construcao do estilo literario do autor. A virtude € intrinseca a espiritualidade
e perpassa a mistica. Todas as instancias ora analisadas contribuem para a constru¢do do

segundo capitulo, que analisa as dimensdes e 0s componentes da espiritualidade e a metafisica
do siléncio que séo a estrutura fundamental da espiritualidade de Thomas Merton.
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3. ANALISE DOS ELEMENTOS CENTRAIS DA ESPIRITUALIDADE

Apresentam-se as duas estruturas que sustentam a espiritualidade mertoniana. O
primeiro pilar é a triplice dimens&o da espiritualidade: o ser monge, religioso; o ser padre,
sacerdote; o ser eremita, solitario. No segundo pilar, tem-se os componentes da espiritualidade
em si: seguimento de Jesus, profetismo e a mistica do deserto. Na mistica do deserto, se
encontram as estruturas que a integram: o deserto, a oragdo de Jesus, a compaixao, a alegria
escatolégica e o ser peregrino. Trata-se também do que é o “eu-real” e a abertura
transcendental produzida pelo siléncio. Existe a metafisica do siléncio (termo tomado de
Ismael, 1984) que ajuda no aprofundamento do si mesmo e na descoberta do “eu-real”. O

siléncio e a soliddo projetam 0 homem para o transcendente.

3.1. A triplice dimenséo da espiritualidade

Existem trés elementos que estdo intimamente ligados a espiritualidade de Merton. O
primeiro elemento é o ser monge. Pertencer a0 monaquismo® é a resposta a uma vocagao
especifica dada por Deus a um ser humano. Isso se da com um aprofundamento da comunhéo
entre um eu e Deus, um eu e 0s outros, e um eu e a criacdo. O vocacionado pode dar passos
mais profundos em sua vivéncia intima da busca de Deus. Para Merton (1960, p. 13), “o
monge é um homem chamado pelo Espirito Santo a renunciar aos cuidados, desejos e
ambicdes dos outros homens para dedicar toda sua vida a procura de Deus”. Procurar ¢ uma
atitude que se coloca frente a vocacdo; ela acontece durante os momentos de peniténcia,
trabalho, estudo, oracdo, meditacdo e contemplacdo. Com isso, acontece a abertura a essa
busca somente e unicamente de Deus, ponto importantissimo que o autor ratifica por vezes em
sua obra. Ele assim o diz: “a voca¢do do monge se distingue até das outras vocacOes

religiosas, pelo fato de que ele se dedica essencial e exclusivamente a busca de Deus, em

% O monaquismo cristdo é um movimento que comecou no século IV na Europa, principalmente na costa do
Mediterraneo e em algumas ilhas. Sua origem advém de movimentos proféticos e apocalipticos inseridos na
Igreja Catdlica daquele periodo. Suas inspirages foram a apocaliptica judaica, as escolas gregas e a viséo radical
do Evangelho. Sua difusdo se deu por meio de perseguicfes feitas aos grupos. Sua estruturacdo, no ocidente, foi
feita por S&o Bento (480-550 d.C.). Sua formulagdo visava uma sociedade alternativa que se colocasse diante do
militarismo romano como um protesto. Isto, claro, visando o principio basilar de sua proposta: a busca da paz.
Foi uma inspiragao forte para um periodo que vivia a unido entre a Igreja e o Estado durante a decadéncia da era
constantiniana (306-337 d.C.).
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lugar da busca das almas para Deus” (MERTON, 1960, p. 14). Percebe-se que a procura

(busca) é a atitude fundamental da vocacdo do monge.

Essa situacdo implica em um modo proprio de vida que se caracteriza por uma fuga do
mundo. A principio, poderia se pensar que o ser monge é fugir do mundo, deixar a realidade
de lado, escapar dos problemas cotidianos. Porém, esse movimento se pauta em uma estrutura
inversa. O mundo que Jesus condenou e os monges fogem é o lugar do individualismo, do
querer simplesmente o préprio bem, de prender-se ao material. Portanto, o fugir do mundo €
uma abertura para o outro, para todos, ou seja, € a manifestacdo do acolhimento da

humanidade como o Cristo assim o fez. Merton (1960, p. 29-30) afirma que:

deve-se admitir que a toda vocacgdo correspondem os riscos profissionais, e 0 monge
que perde de vista o sentido do chamado monéstico podera bem desperdicar a vida
numa estéril preocupagdo de si. Mas devemos precisamente procurar a razdo dessa
fuga do mundo que o monge efetua, no fato de que o “o mundo” (o que Cristo
condenou) é a sociedade daqueles que vivem exclusivamente para si. Deixar o
“mundo” significa, portanto, em primeiro lugar, deixar-se a si mesmo e comecar a
viver para os outros. Aquele que vive “no mundo mas nio ¢ do mundo” € o que, em
plena vida, com todas as crises que lhe sdo proprias, se esquece de si a fim de viver
para 0s que ama. O mosteiro tem por alvo criar uma atmosfera extremamente
favoravel ao esquecimento préprio.

O mosteiro € um lugar propicio para o vocacionado esquecer 0 mundo do viver
somente e totalmente para si e se abrir a um aprofundamento do viver um mundo para 0s
outros. No trecho acima, Merton aponta para a tentacdo do querer, mesmo na vida monastica,
e cair na vivéncia da preocupacdo de si. Desse modo, o0 monge que fugiu do mundo
individualista acaba ndo sé falhando em sua fuga como também carrega o mundo para dentro

do mosteiro. O cuidado para viver a verdadeira fuga consiste em deixar o0 si e se apegar no

outro, uma resposta de amor: “viver para os que ama”.

O monge que Merton apresenta é o trapista que bebe na fonte cisterciense®®. Pode-se
perceber que o centro espiritual que o trapista professa estd em comunhdo e expressao nas
vivéncias da oracdo e do trabalho do cisterciense. Ao se fazer uma reducédo da espiritualidade
cisterciense, chega-se ao denominador de que seu centro é o amor e que esse é capaz de lancar
para fora todo o temor (BERTELLI, 2005, p. 199). Tem-se que o centro da espiritualidade do
monge trapista esta intimamente ligado com a instancia do amor. Este € um elemento que

acolhe a humanidade e que langa todo medo, temor, para longe. Faz com que haja um novo

%0 A ordem de Cister foi fundada em 1098. Os cistercienses sdo herdeiros de uma tradigdo espiritual da Igreja.
Pode-se mesmo falar de uma escola cisterciense de espiritualidade, pois ha um grupo notavel de autores,
sobretudo no século XII, com uma tematica de grande uniformidade. O maior nome €, sem ddvida, Bernardo de
Claraval.
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modo de existir: um ser eu para um outro, um amar. Por isso, o autor ressalta em alguns

escritos que o mosteiro ¢ uma “escola do amor”.

Os cistercienses combinavam dois elementos da tradicdo monastica: uma
componente de vida eremitica — a soliddo e o siléncio em que viviam 0s monges
para dedicar-se a oragdo — e a vida fraterna proposta pela Regra de Sdo Bento que,
por sua vez, realiza o ideal da vida apostolica, ou seja, a unanimidade de coragao e
alma da comunidade primitiva de Jerusalém em torno dos Apdstolos, uma existéncia
em que o amor de Deus transborda em amor fraterno e comunhdo. Dentro de um
quadro de austeridades que compreendem nao s6 o afastamento do mundo (porém
ndo um desinteresse pelo mundo em suas caréncias e aflicGes), mas também o
despojamento da pobreza e da simplicidade, um regime alimentar sébrio e a fecunda
monotonia do trabalho manual, unidas a um intenso ritmo de oracdo (comunitaria —
o oficio divino recitado em coro — e individual) e a lectio divina (leitura meditada
que leva a oracdo, sobretudo usando a Sagrada Escritura), o monge deveria
encontrar a Deus. (ABADIA..., 2014).

O monge executa dois tipos de oficio, cuja raiz é a expressao: ora et labora. Uma das
atividades é a oracdo. Ela é desenvolvida através da lectio divina (leitura orante da Biblia), da
liturgia, da oracdo contemplativa, dentre outras. Acontece por meio de uma inspiracdo que
advém de Deus e que surge no mais profundo do ser humano, algo que ele caracteriza por
vezes como o “nada”. A oragdo ¢ um colocar-se diante de Deus com as atitudes de confianca,
gratiddo e adoracdo. Entretanto, Merton adverte que na oracdo tem que haver o pedido porque

todos tém caréncias e somente uma oracao que contemple a necessidade de pedir algo a Deus

é verdadeiramente uma prece dirigida ao Senhor. Ele expressa-se da seguinte maneira:

A oracdo € inspirada por Deus nas profundezas do nosso nada. Ela é 0 movimento
de confianca, gratiddo, adoragdo, ou pesar, que nos coloca diante de Deus, vendo
tanto a Ele como a n6és mesmos a luz da sua verdade infinita, e nos move a pedir-
Lhe a misericérdia, a forca espiritual, o auxilio material de que todos precisamos. O
homem cuja oracdo é tdo pura que ele nunca tem nada para pedir a Deus,
desconhece quem é Deus e ainda ignora quem é ele mesmo: pois ndo conhece a sua
prépria caréncia de Deus. (MERTON, 1959, p. 61).

A oracdo ajuda o monge a se realizar em sua vocacdo. Seu resultado € possibilitar um
encontro com o mistério de Deus (BERTELLI, 2005, p. 207). H& duas formas de oracdo: a
oracdo contemplativa, que é a oragdo vocal, e a oracdo centrante, que é a resposta a Deus na
intimidade. Associado a oracdo esta o trabalho, cujo status é diferente do trabalho
convencional, que se presta ao lucro, ao ambiente de fabrica, de tecnologia. O trabalho que o
monge executa € mais que ser produtivo e criativo; na verdade, ele € uma maneira de
contribuir para a vida espiritual, ou seja, € uma proposta de peniténcia, de expiacdo dos
pecados, de disciplina, de pensar no outro: sustento dos irméos, dos pobres. Merton (1960, p.

49-50) assinala que:
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Logo que vemos que o trabalho monastico ha de ser produtivo, ou mesmo criador,
compreendemos imediatamente que o trabalho é mais que um simples exercicio de
peniténcia para 0 monge. O trabalho manual é frequentemente um duro trabalho e é
justo que assim seja. Se 0 homem foi por Deus dotado de musculos, esta certo que
os utilize. Trabalhos laboriosos nos campos e nas florestas, como lavrar a terra,
rachar a lenha, quebrar pedras, fazer a colheita, todas essas coisas contribuem muito
para uma vida espiritual sadia e bem integrada. Quando o trabalho é dificil ou servil,
a abnegacdo que exige é uma peniténcia admiravelmente eficaz. Mas deveria ser
sempre mais que um simples “exercicio de peniténcia” — termo que pareceria sugerir
ndo ter o trabalho outro fim sendo a peniténcia.

Frisar demais o aspecto “penoso” do trabalho tende a fazer esquecer que trabalho
bem feito requer disciplina da inteligéncia pratica. O monge ndo deve apenas cerrar
os dentes e aceitar a necessidade de suar mais do que normalmente desejaria. Deve,
também, ser capaz de pensar, trabalhar sabiamente e bem, e dirigir seus esforcos ao
cumprimento daquilo que tem de ser feito. Esta, ndo sd expiando seus préprios
pecados, esté ainda trabalhando para o sustento de seus irmédos e para os pobres.

O monge almeja e deseja construir no mundo um novo mundo. No fundo, isso implica
em uma retomada da atitude de ser Imagem e Semelhanca de Deus. “Facamos o homem a
nossa imagem e semelhanga” (Génesis, 1, 26). O autor diz que ser imagem de Deus € assumir
0 patamar mais alto da espiritualidade e, desse modo, conseguir a autorrealizacdo. H& uma
aproximagdo do “eu-real” que s6 pode ser libertado através da graca (Deus atua
gratuitamente), da virtude (o ser humano atuando em bondade) e do ascetismo (a peniténcia

como libertacdo do materialismo). Por isso, 0 egoismo € retirado juntamente com o hébito de

r

fugir da realidade (ele é construido por um “eu” ilusério). Com a

3

‘vida real” desvelada
acontece o despertar das realidades espirituais e a imagem de Deus aparece no profundo de
cada ser humano. Essa tomada de consciéncia real, apesar de ser no plano espiritual, abarca a

integracao corpo, alma e espirito. Merton (1967, p. 53-54) assim escreve:

Resumindo todas essas ideias, a imagem de Deus é o apice da conscientizacdo
espiritual no homem. E o mais alto cume da auto-realizagéo. Isto se alcanca, ndo
pela mera reflexdo sobre a realidade presente do préprio eu: nosso eu real pode estar
longe de ser “real”, uma vez que pode estar profundamente alienado da profunda
identidade espiritual desse eu. Para tingir o nosso “eu real”, ¢ necessario, em
verdade, ser libertado, pela graca, pela virtude e pelo ascetismo, do “eu” falso e
ilusério que criamos por nossos habitos de egoismo e por nossa constante fuga da
realidade. Para encontrar a Deus, o qual s6 podemos encontrar nas profundezas de
nossa alma e através dela, temos de nos encontrar a nés préprios. Ou, como se diz
comumente, temos de “voltar a ndés mesmos”, devemos “vir a0 nosso encontro”.
Nossa vida cotidiana, obstaculizada e obstruida por nossos maus habitos de
pensamentos e a¢do, bem como pelos maus héabitos da sociedade em que vivemos,
pouco mais € uma existéncia entorpecida, semiconsciente, quando comparada a vida
real de nosso ser profundo — vida que todos somos suspeitos de levar. Despertar as
realidades do espirito e descobrir a imagem de Deus dentro de nés, é, portanto, algo
de bem diferente de uma conscientizacdo platdnica em relacdo a espiritualidade de
nossa esséncia humana formal, distinta da materialidade concreta que nos arrasta
para baixo.
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Para mostrar a diferenca que reside nessa concepg¢éo de integracéo corpo-alma-espirito
em Merton, faz-se um paralelo com a dualidade corpo-alma em Platdo e Descartes. A analise
de Rogue (2005, p. 197) sobre o conceito de alma em Platdo aponta para que ela “é imortal,
tem partes e é separada do corpo, aspira a um ideal, move-se por si mesma e somente ela €
capaz de sintetizar o fluxo das sensacdes desordenadas que provém do corpo”. Platdo
apresenta em seus primeiros escritos que o corpo é uma prisdo da alma e somente com a
morte a alma se liberta e pode realmente ter acesso a realidade. O corpo tem necessidades
préprias que impedem que a alma tenha esse acesso a verdade. Essa exposi¢do se encontra no
Fédon. Platdo tratara do conceito de andmnesis para abrir a “hipdtese de que a alma teria
estado em contato com as Ideias antes de seu nascimento.” (RIBEIRO; SARDI, 2008, p. 47).
Sobre essa questdo, serd na obra Sofista que ele apresentard o sistema da razdo e dos
fundamentos racionais presentes na Teoria das Ideias. Retomando Fédon, a ideia central gira

em torno de um didlogo para tentar descobrir se a alma é imortal. (idem, p. 50).

Durante todo o tempo em que tivermos o corpo, e a nossa alma estiver misturada
com essa coisa M4, jamais possuiremos completamente o objeto de nossos desejos!
Ora, este objeto &, como diziamos, a verdade. Nao somente mil e uma confusdes nos
sdo efetivamente suscitadas pelo corpo quando clamam as necessidades da vida, mas
ainda somos acometidos pelas doencas — e eis-nos as voltas com novos entraves em
nossa caca ao verdadeiro real! O corpo de tal modo nos inunda de amores, paixdes,
temores, imaginacOes de toda a sorte, enfim, uma infinidade de bagatelas, que por
seu intermédio (sim, verdadeiramente é o que se diz) ndo recebemos na verdade
nenhum pensamento sensato; ndo, nem uma vez sequer! Vede, pelo contrario, o que
ele nos d&: nada como 0 corpo e suas concupiscéncias para provocar o aparecimento
de guerras, e, se somos irresistivelmente impelidos a amontoar bens, fazendo-o por
causa do corpo, de quem somos miseros escravos! Por culpa sua ainda, e por causa
de tudo isso, temos preguica de filosofar. Mas o cumulo esta em que, quando
conseguimos de seu lado obter alguma tranquilidade, para voltar-nos entdo ao estudo
de um objeto qualquer de reflexdo, stbito nossos pensamentos sdo de novo agitados
em todos o0s sentidos por esse intrujdo que nos ensurdece, tonteia e desorganiza, ao
ponto de tornar-nos incapazes de conhecer a verdade. Inversamente, obtivemos a
prova de que, se alguma vez quisermos conhecer puramente 0s seres em si, ser-nos-a
necessario separar-nos dele e encarar por intermédio da alma em si mesma os entes
em si mesmos. S6 entdo, que segundo me parece, nos ha de pertencer aquilo de que
nos declaramos amantes: a sabedoria. Sim, quando estivermos mortos, tal como o
indica o argumento, e ndo durante nossa vida! Se, com efeito, é impossivel,
enquanto perdura a unido com o corpo, obter qualquer conhecimento puro, entdo de
duas uma: ou jamais nos seré possivel conseguir de nenhum modo a sabedoria, ou a
conseguiremos apenas quando estivermos mortos, porque nesse momento a alma,
separada do corpo, existirdA em si mesma e por si mesma — mas nunca antes.
(PLATAO, 1991, p. 119-120).

Em Descartes, hd uma separagéo entre corpo e alma. Alma e intelecto se identificam e
se distinguem do corpo. “Descartes introduz uma nova relacdo a tradigdo tomista ao
identificar alma e intelecto: esse eu descoberto no argumento do cogito, que € incorporeo, €
alma e tem como atributo essencial apenas o intelecto.” (ROCHA, 2008, p. 219). Dessa

forma, nasce uma diferenciacdo entre a esséncia do corpo e a da alma. Somente na sexta
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meditagcdo, com o argumento do Deus perfeito, ele tenta provar essa distingdo. Na referida
meditacéo, apesar de distintas esséncias, corpo e alma serdo unidos na existéncia do homem.
(idem, p. 220). Essa tese acaba por rejeitar Platdo que afirma que a alma € a esséncia e 0
corpo uma prisdo. No Discurso do método, Descartes ressalta que: “[...] de forma que o ‘Eu,’
isto é, a mente pela qual eu sou o que sou, é completamente distinta do corpo, e é conhecida
até mesmo mais facilmente que o posterior, e é tal que ainda que o posterior ndo existisse,
ainda eu continuaria a ser tudo que sou.” (DESCARTES, 2008, p. 37). O filésofo apresenta
Deus como argumento que sustenta a anexacgao da alma no corpo. Ele expde que: “depois os
descobri assim que supusesse que Deus teria criado uma alma racional, e té-la anexado a este
corpo da maneira particular que descrevi.” (idem, p. 47). Conclui-se que existe nos dois
modelos uma construcdo da diferenca em corpo e alma. Para Merton, ndo existe essa divisdo.
Ele se concentra no mergulho as profundezas do ser humano para buscar a identidade de
Imagem de Deus que 14 se encontra, uma unido existencial entre o corpo e a alma. A Imagem

de Deus em profundidade é que unifica essa integracdo a partir do cristianismo.

O ponto de vista cristdo ndo faz uma divisdo abstrata entre matéria e espirito.
Mergulha nas profundezas existenciais da uniao concreta do corpo e da alma, que
constitui a pessoa humana. [...] O homem ndo é cortado em dois. E juntado, unido,
torna-se mais uma s6 peca, mais integrado do que nunca o foi. (MERTON, 1967, p.
54).

A percepgdo da Imagem e semelhanca de Deus que o monge tem que alcangar tem
como finalidade o desvelar do “eu-real”. A estrutura monastica possibilita a apropriacdo dessa
percepcdo por conta de seu espaco proprio e o ambiente, da nobreza da alma, ao mesmo
tempo que garante a integridade de filho de Deus e permite o exercicio da liberdade e do
amor. Merton toma isso de S&o Bernardo® e traz para sua percepcdo da vida de monge. Ele
considera que “o mosteiro cisterciense €, portanto, aos olhos de Bernardo, uma escola de
Cristo. Equivale isso a dizer que ¢ uma escola de amor puro e de perfeita liberdade”
(MERTON, 1960, p. 119). Bertelli (2005, p. 209), em seu estudo, apresenta 0 monge como
um marginal. O autor se coloca diante da sociedade americana do periodo com a postura de
um marginal. Um dos motivos disso € a ndo valorizacdo da sociedade de consumo, da
producdo em larga escala e de ndo apoiar a Guerra no Vietna. Pode-se concluir que 0 monge €

uma pessoa que procura a Deus em seu intimo, o mosteiro é um lugar que favorece essa

31 S350 Bernardo de Claraval nasceu em 1090 e morreu em 1153. Ele ajudou na expansio da Ordem Cisterciense
e, através de sua teologia, mistica, liturgia e arquitetura, ajudou no fortalecimento da identidade espiritual.
Thomas Merton fez um estudo sobre esse santo, publicou um livro sobre ele. Ademais, percebe-se em sua obra
trechos e citagdes sobre Claraval.
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situacdo, 0 monge atua em duas esferas: ora et labora e hd uma procura do desvelamento do

“eu-real” por meio da busca de ser imagem de Deus.

O segundo elemento € o ser padre, sacerdote. Ismael retrata Merton como um homem
decidido a entrar em uma ordem para se tornar padre entre os anos de 1939 e 1941%. Com
essa decisdo, ele comeca a mudar habitos e deixar vicios para ir se preparando para dar o

passo.

A determinacdo de ser padre toma conta de Merton, s6 faltando a escolha da ordem.
Enquanto ndo se decide, vai a missa diariamente. Seu estilo de vida se altera: para de
beber e fumar e evita a companhia feminina. Acreditando que a escolha da ordem
vira naturalmente, deixa de preocupar-se com isso. Escreve simultaneamente trés
romances, poesias e um diario. (ISMAEL, 1984, p. 34).

Merton se preparou por oito anos e se tornou diretor espiritual dos estudantes e dos
novicos da Abadia. O ser padre parece ter sido seu primeiro amor e o impulso que o langou a
se tornar um religioso, monge. Sua forma de acolhida do sacerddcio, segundo Bertelli (2005,
p. 219), foi amigavel e aberta: “Merton amou seu sacerdocio com o fascinio do primeiro
amor. Foi atraido a ele como prova de seu amor a Cristo. Acolheu seu sacerdécio ndo com
temor das exigéncias da perfeicdo, — acima de suas for¢as — mas de forma amigavel e aberta”.
Eis um elemento norteador: o sacerdécio € uma resposta feliz ao amor grandioso que Merton

adquire pela pessoa de Jesus.

O sacerdécio € uma expressdo que designa o escolhido, separado por Deus na
comunidade para um servico especifico. Na Igreja Catolica, o sacramento que institui o papel
de sacerdote é chamado de Ordem e implica em receber uma fung¢ao na Igreja; “assimila o
ministro a Cristo-cabega.” (TABORDA, 1984, p. 151). O sacramento € um sinal que aponta,
através de uma realidade humana, para uma realidade divina. O sacerdote é aquele que
ministra alguns dos sacramentos. “O fato valorizado nos sacramentos s&o os Kairdi, os
momentos de afirmacdo de vida & luz da memoria do Senhor.” (idem, p. 144). Entdo, o
sacramento aponta para Cristo e faz com que a pessoa que participe dele se integre na
afirmacdo do seguimento de Cristo. Eles possuem uma dimensdo exterior: o gesto, a
imposicdo de maos, as palavras de consagracdo e outros e, também, possuem uma dimenséo
interior: é o efeito produzido por Deus no intimo da alma através da acdo do sacramento.
Percebe-se que ha uma realidade espiritual no sacramento; no caso do sacerddcio, é a

realidade de ser uma mediacdo do Cristo, além de ser um novo Cristo em meio ao mundo.

%2 Os anos de 1939 a 1941 compreendem a edicdo de: Diario Secular de Thomas Merton. Nesse livro, pode-se
acompanhar os passos que foram dados, os desafetos, os problemas enfrentados e a deciséo de ir para a Trapa.
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Seguindo 0 modelo de Imagem e Semelhanga de Deus tratado na analise do ser monge, pode-
se perceber que o sacerddcio assume esta realidade espiritual e o “eu-real” se aproxima mais

de sua propria realidade, o que se apresenta da seguinte maneira:

Os sacramentos pertencem a ordem dos sinais. Manifestam algo mais do que eles
préprios, algo de escondido. De fato, um sacramento é, ao mesmo tempo, algo de
visivel e algo de oculto. A palavra latina sacramentum é a traducdo normal do grego
mysterion33, ou mistério. Em cada “mistério” sacramental, temos um sinal externo,
uma atuacdo, a aplicacdo ou emprego de um elemento material ou, no caso da
Eucaristia, 0 sacramento esta presente de maneira permanente na hdstia consagrada.
E isso independentemente do fato de ser ou ndo a hdstia consumida na comunhdo.
Mas, em cada sacramento, também, o sinal exterior é acompanhado por uma
realidade interior, espiritual, por ele significada. Essa realidade interior € um efeito
produzido por Deus em nossa alma através da instrumentalidade da agéo
sacramental. Assim, 0s sacramentos sdo sinais muito especiais, diferenciando-se de
outros sinais, ndo somente por sua instituicdo divina, mas, acima de tudo, pelo fato
de significarem uma realidade espiritual e, a0 mesmo tempo, produzirem a realidade
que significam. (MERTON, 1967, p. 127-128).

O lugar onde Merton exerceu seu sacerddcio foi no mosteiro de Getsémani. Ele foi um
guia espiritual para os jovens que entravam na comunidade, para os estudantes e para 0s

novicos. Tudo isso foi vivido com uma integracdo com sua vida de oracdo e de trabalho.
Bertelli (2005, p. 220) escreveu:

Merton cumpriu sua misséo e vocacgao sacerdotal primeiramente dentro do mosteiro.
Empenhou-se em ser uma pessoa pacificada, pobre e silenciosa, esperando em
Cristo, prolongando a acdo de gracas ao longo do dia, na alternancia de oragéo e
trabalho. Parte constitutiva de sua vocacdo sacerdotal consistiu em ser pai espiritual
dos jovens monges, escolasticos e novigos.

A Celebracdo Eucaristica tem destaque na vida de Merton, assumindo um lugar
essencial no seu sacrificio monastico. E uma renovagio da experiéncia de entrega ao chamado
de Deus de forma integral. Mostra-se como um caminho para o Fano®* Celestial. Ali acontece
a revelacdo do Cristo que venceu a morte e se coloca face a face com os seus amados, 0s
discipulos. Acontece um momento de reconciliacdo e graca. A comunidade se une ao Senhor

e Se une com 0s outros, ou seja, € a comunhao e participacdo do mistério de Jesus. Por isso, na

missa o0 mistério da Trindade se revela a humanidade.

A missa é 0 amago da oblagdo monéstica de nés mesmos a Deus. Em cada Missa e
Comunhao vivemos a verdadeira esséncia de nossa imolagdo monastica com Cristo.
A Consagragdo inclinamo-nos e renovamos a entrega total a vontade de Deus em e

%% Mysterion no grego assume um caréter especial de contemplar, mas de ndo se poder abarcar. Por exemplo,
tem-se a metafora do mar: o ser humano pode ver, tocar, entrar no mar, mas ele, por mais que abra seus bragos,
ndo pode abarcar ou abragar o mar, pois 0 mar ndo pode ser abarcado por um abrago, porém pode ser observado,
tocado, contemplado. O Mistério assume a mesma situacdo e pode ser vivenciado, mas ndo pode ser abarcado,
tomado para si.

% Fano era o lugar do templo de Jerusalém onde estava o0 Santo dos Santos, ou seja, era o lugar mais sagrado do
Templo.
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com Jesus Crucificado. Na Missa entramos com Ele no Santo dos Santos, no
Santuario do céu. Na Missa o Corpo todo de Cristo estd diante da face do Pai
Celeste e adora Sua infinita santidade, da perfeita satisfacdo por todo pecado,
agradece-Lhe por Seus dons e acima de tudo rende-Lhe gracas por Sua grande gldria
(gratia agimus tibi propter magnam gloriam tuam). Assim fazendo, impetra-Lhe a
Igreja ainda misericordia e graca e todas as béncdos temporais de que precisamos
para viver como filhos de Deus. Sobretudo na Comunhdo somos sacramentalmente
unidos ao Salvador ressuscitado e glorioso, principio de nossa vida “no Espirito”.
Somos também unidos entre nds mais estreitamente no Espirito de Cristo, porque
pela Comunh&o crescemos na caridade. (MERTON, 1962b, p. 30).

O sacerddcio é um chamado que motivou Merton a entrar no mosteiro. E uma resposta
ao imenso amor de Cristo. O ser padre é ser sinal interno da presenca de Deus, da realidade
sacramental, ao mesmo tempo que € sinal externo, pois celebra alguns sacramentos e possuli
sinais préprios. Esse sacramento contribui para a construcdo da identidade monastica e
possibilita 0 desvelamento do “eu-real” como Imagem e Semelhanga de Deus. A Celebracédo
Eucaristica é fungdo do padre, torna-se o lugar de manifestacdo da trindade, de reconciliacdo,
de amor, de vivéncia da oferta de amor monastica. Através do ministério ordenado, se celebra
a festa do Cristo, na qual o monge se atualiza em sua realizacdo enquanto filho de Deus e
irmdo que participa da comunidade de fé. O sacerddcio, para Merton, foi uma vivéncia
espiritual e um trabalho amoroso com 0 servigo aos novigos, eclesiasticos e aos jovens
monges. Ser padre o abriu a uma nova possiblidade de se colocar a servigo de Cristo na ordem

trapista: diretor espiritual e mestre de novicos.

O altimo elemento dessa dimens&o é o ser eremita®™. Na vida do autor sua caminhada
comecou com o desejo de ser padre. Entrou para a Abadia e se tornou monge. Depois se
ordenou sacerdote e quase no final de sua vida se tornou eremita. Foi um longo processo. Nos
seus escritos percebe-se claramente como ele foi vivendo cada uma dessas etapas. Segundo
Bertelli, existe um primeiro vislumbrar de Merton quanto a sua vocacdo eremita, que foi
durante a festa do Sagrado Coracdo em 27 de junho de 1949. Essa experiéncia de fé s se
realizou a partir de 1963 de modo parcial e 1965 de maneira efetiva. Enquanto eremita,
Merton vive a alegria, a esperanca e aprofunda em sua experiéncia de fé. Foi um trajeto longo,

mas que resultou fecundo em sua espiritualidade.

De 1963 a 1965, Merton deixa a0s poucos Seus compromissos comunitarios para,
com a permissdo de seu abade Dom James Fox, viver no eremitério, mas ainda em
tempo parcial. Ali sente a verdadeira felicidade, aquilo para o qual Deus o havia
destinado desde toda a eternidade. Quando ele se d& conta dessa indizivel alegria
que toma conta de seu ser, ao experienciar ja agora um pouco das realidades futuras
(escatologicas), sente necessidade de agradecer a Deus. Fazia ja 23 anos que havia

% Foi no deserto que comegou a vida eremitica; ela foi o primeiro modelo de vida religiosa na histéria da Igreja
Catolica. Dela nasceram os monastérios. Por isso a dimensdo do deserto é o ponto de partida para qualquer
retorno que se fizer a origem da Vida Religiosa.
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entrado no noviciado. E agora, aos 50 anos de idade ele canta Salmos de
agradecimento. (BERTELLI, 2005, p. 237).

Ismael registra que Merton teve dificuldades para que D. James aceitasse que ele se
mudasse para a cabana proxima ao mosteiro. O abade também acreditava que se Merton
deixasse de viver no mosteiro eles perderiam vocag6es. Entdo ele acaba cedendo, mesmo com
varias discussfes asperas que seguiram até sua morte. Por isso, Merton comeca a participar de
terapias e a ler Freud. Com o tempo D. James fez concessdes cada vez maiores a Merton.

Mesmo assim, o autor tinha lucidez para questionar sobre a vida como eremita, afinal queria

acolher a soliddo, ndo de modo neur6tico, mas como vocacao religiosa.

Durante alguns meses, ap6s o incidente da carta®™, D. James mostra-se afetuoso e
abranda o rigor com Merton, concedendo-lhe permissdo para escrever numa cabana
de madeira proxima ao mosteiro, que mais tarde Merton adaptaria para la
permanecer por semanas seguidas. Mas, uma nova tempestade desaba. Inseguro
quando a permanéncia de Merton em Getsémani, D. James escreve a D. Jean ao
entdo arcebispo de Mildo, Montini (o futuro papa Paulo VI), expondo seus receios
quanto a credibilidade da Ordem, caso Merton resolvesse abandona-la. Seu medo é
que o numero de vocagdes caia, devido ao prestigio que Merton goza entre 0s
jovens. Merton insurge-se contra aquele tipo de coagdo e os dois discutem
asperamente. (ISMAEL, 1984, p. 61).

Em uma de suas obras, 0 autor apresenta 0 modelo cartuxo de ser eremita. Apesar de
todos morarem proximos uns aos outros, eles vivem em soliddo, de quem néo se escuta nada,
a ndo ser o proprio siléncio da cela ao lado. Ele escreve que “o cartuxo passa dezenove ou
vinte horas do dia dentro dos limites de sua pequenina habitacdo e jardim, a ninguém vendo e
ndo falando sendo a Deus” (MERTON, 1960, p. 147). A soliddo assume um carater de
abertura ao siléncio e receptividade, que sdo instancias para o aprofundamento espiritual, a
busca de apresentar o “eu-real” verdadeiro. Para ele, “a soliddo do cartuxo tem por finalidade
colocar a alma em estado de siléncio e receptividade, para que se abram as profundezas
espirituais a acdo do Espirito Santo, que faz conhecer os mistérios do reino de Deus e nos
ensina as insondaveis riquezas do amor e da sabedoria de Cristo” (MERTON, 1960, p. 152).
Merton interpreta isso como 0 monge trapista deve fazer: procurar a Deus, que implica um ato
de extrema responsabilidade com a vocacéo e com a reposta a ela. O eremita possui um apoio
juridico e espiritual para exercer sua vocacdo e uma exigéncia de tomar a vida nas méos e

executar a missdo dada por Deus.

% D. James censurava as cartas de Merton. Uma delas foi dirigida a0 monge beneditino D. Jean Leclercq.
Merton a escreveu em francés para driblar a censura de seu abade. Mas o abade conseguiu decifrar na carta
entrelinhas que apresentavam os tormentos gerados por meio do relacionamento com D. James. Este repreende
duramente Merton e disse que o fazia para cumprir os regulamentos da Ordem. Depois disso nasce no abade o
medo da saida de Merton de Getsémani. Por isso, comeca a fazer concessdes ao monge.



51

O eremitério possui todas as maiores vantagens da vida comum. Esta, sobretudo,
baseado em um solido fundamento juridico, que protege os eremitas quanto a
instabilidade da natureza humana, providéncia para que ndo lhe falte assisténcia
espiritual e apoio, sem, contudo, interferir na liberdade de espirito, sem o que a
verdadeira vida contemplativa ndo teria possibilidade de se desenvolver. Ao mesmo
tempo a estrutura dos costumes e da obediéncia monastica permanece o que é: nada
mais do que uma estrutura. Dentro dessas linhas gerais, 0 eremita tem de tomar em
maos sua propria vida e realizar virilmente, em siléncio e soliddo, a tarefa que Deus
Ihe destinou. Isso de modo algum pode ser feito sem grande energia, perseveranca e
coragem, fé profunda e verdadeira maturidade espiritual. (MERTON, 1960, p. 168).

Ismael (1984, p. 66) mostra que a palavra que define a busca de Merton ao ser eremita
é harmonia. Ser eremita é tentar integrar tudo de tal maneira que haja um equilibrio na pessoa
e no mundo que a cerca. Para Bertelli, o eremitério é um lugar que abrange todas as

possibilidades de harmonia e se coloca como um marco profético fazendo uma critica aos

modelos contra valorativos impostos pela sociedade, cultura e religido.

Merton passava 0s seus dias no eremitério, alternando entre oracéo, trabalho manual
e uma longa correspondéncia, conforme o seu habito constante de escrever. Assim, 0
eremitério era o lugar para se recolher para orar em solitude, estudar, preparar
conferéncias e direcdo espiritual, e o ambiente onde escrevia livros. Sem a
compulsdo de produzir para consumir, mas na fruicdo gratuita da vida como dom e
tarefa, o eremita de Gethsemani nos sugere que a vida pode ser vivida
diferentemente dos contra valores impostos pela sociedade, cultura e até arte religido
de nosso tempo. (BERTELLLI, 2005, p. 239-240).

O eremita aponta para o desejo mais profundo presente nas obras de Merton: o
siléncio. Para chegar a esse ponto, o autor enfrentou e discutiu por mais de uma década com
D. James, assumiu a condi¢do de ser eremita como uma postura de tomar a vida nas maos em
plena liberdade, buscou a construcdo da harmonia e completava a sua ora¢do com o trabalho.
Através da escrita, 0 mundo pode ter acesso a espiritualidade que Merton construiu em seu
itinerario pos-conversdo. Os trés pilares vocacionais de Merton contribuiram para que
nascesse a harmonia da obra e se compusesse tal espiritualidade. O ser monge, padre e

eremita apontam para uma abertura espiritual e rementem a uma analise mais aprofundada

sobre 0os componentes presentes na espiritualidade.

3.2. Os componentes da espiritualidade

Para um mergulho mais profundo na triplice dimenséo da espiritualidade, apresenta-se,
a seguir, a composicdo da espiritualidade e seus elementos. Sao eles: o0 seguimento de Jesus, 0

profetismo e a mistica do deserto. Eles perpassam as trés dimensdes ja tratadas e sdo as raizes
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da experiéncia de fé de Merton, que se transformou em escritos que chegaram até a sociedade

como livros.

3.2.1. Seguimento de Jesus

Seguir é a atitude de decidir livremente, tomar um projeto de vida, uma resposta
positiva aos anseios que se tem em relacdo a vida e ao sentido dela, e coloca-la em execucédo
no cotidiano. Com a vocagéo, a inciativa vem de Deus. Ele se compadece, escolhe e chama.
O ser humano livre € quem ira responder sim ou ndo a esse chamado, porque toda resposta é
livre. Merton toma a figura de Adado, presente no Geénesis, para fazer uma analise da
importancia da liberdade desde o ato da criacdo do primeiro homem, Deus a concedeu.
Portanto, a liberdade do homem se completa e adquire seu carater mais profundo e espiritual

em relacdo intima com o Criador. Segundo o autor:

Addo, portanto, no primeiro momento de sua existéncia respirou o ar de uma
liberdade infinitamente pura — liberdade diretamente derramada por Deus em sua
alma no ato de sua criagdo. Era uma liberdade contingente, dependendo de sua unido
com o Espirito que nos torna livres. A auto-determinagdo sobrenatural tornava-o
capaz de uma liberdade igual, em certo sentido, & prdpria liberdade de Deus.
Todavia, salvo essa Unica condi¢do de consentir na perfeita unido espiritual que,
desde o inicio, estava profundamente impressa no ser de Ad&o, por livre dom de
Deus, via ele, nitidamente, que Deus era tudo e nada mais importava. Todas as
coisas eram belas e boas, porém somente quando vistas e amadas nele. Tudo
pertencia a Addo, porque Adao pertencia a Deus — isto é, pertencia & Liberdade. Era
como se a Verdade, o Amor, a Liberdade, o Poder, a Alegria, o Extase tivessem sido
doados ao homem para fazer parte de seu proprio ser, de sua propria natureza.
Foram-lhe doados para serem sua supernatureza. Pois 0 homem, filho de Deus, fora
criado para ser, no mais alto sentido, um super-homem?®’. Devia, de fato, viver como
um deus. (MERTON, 1967, p. 48).

O primeiro Addo falhou em sua missdo de assumir a liberdade, porque ndo foi
responsavel por ela e acabou buscando-a fora de si mesmo. A humanidade de afastou
livremente da presenca de Deus. O Criador, em seu infinito amor, enviou seu Filho amado.
Assim, “e o Verbo se fez carne e habitou entre nds, e vimos sua gldria, a gloria que o Filho

unico recebe do seu Pai, cheio de graca e de verdade” (Jodo 1, 14). Jesus se torna um segundo

Adao e restaura a liberdade com responsabilidade. Ele restitui o encontro entre Deus e a

%7 O super-homem de Merton ndo é o super-homem de Nietzsche. Em Merton isso significa o préprio Cristo, um
homem que é Deus e estd acima da propria humanidade por sua ligagéo intima com Deus; é 0 homem completo
em todas as suas atribuicdes, inclusive instaura a proximidade entre criado e criador. Segundo Avila Crespo
(2005, p. 15-35), em Nietzsche o termo original foi traduzido equivocadamente como super-homem. O termo
certo deveria ser além-homem; é o homem que supera a pergunta que busca a esséncia do ser e que é capaz de
construir-se transvalorando e superando o homem comum.
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humanidade. A espiritualidade retoma a esséncia de Imagem e Semelhanca de Deus e, com
isso, 0 homem pode através do Cristo voltar a busca do “eu-real”, 0 momento anterior a
queda, no qual Adao estava repleto de plena liberdade: “tudo pertencia a Adao, porque Adéo
pertencia a Deus” Jesus se torna a ponte, Imagem criada da Imagem incriada; ele aponta para

0 Pai. No evangelho, isso se expressa em um ver o Pai no Filho.

O primeiro Addo, pelo emprego irresponsavel da liberdade, pelo ato do orgulho
original em que substituiu auto-afirmagéo por auto-realizag&o, introduziu na vida do
homem a morte, a ilusdo, o erro e a destruicdo, despertando nele o desejo
desordenado. O segundo Ad&o, pelo emprego perfeito de sua liberdade em
obediéncia a verdade, reintegrou 0 homem em sua comunhdo original existencial
com Deus, fonte de vida. Abriu-lhe, assim, as portas do Paraiso. O homem pode
novamente beber na fonte inexaurivel da verdade que Deus havia escondido nas
profundezas da natureza humana, no ponto em que a imagem criada se expande em
Imagem incriada da Realidade eterna — o Verbo de Deus. A obra do segundo Adao,
portanto, restabeleceu a paz na alma do homem, dando de novo a posse segura da
vida para a qual foi criado. A vitdria do Cristo sobre a morte substituiu as angustias
e a inquietacdo insacidvel do Addo decaido pela tranquilidade e inteireza da
parrésia®® original com Deus. (MERTON, 1967, p. 119-120).

Cristo foi quem ensinou o ser humano a se libertar do egoismo. Com a liberdade deu a
possiblidade do ser humano aceitar o bem espiritual e eterno e deixou como heranca a
maneira de se tornar semelhante ao proprio Deus no amor por meio de seu exemplo e de seu

sacrificio na Cruz. Por isso, 0 mosteiro, para Merton (1960, p. 119) interpretando S. Bernardo,

se transforma em:

uma escola de Cristo. Equivale isso a dizer que é uma escola de amor puro e de
perfeita liberdade. E um lugar em que a alma redescobre a nobreza que Ihe é propria,
sua integridade de filha de Deus e aprende a exercitar essa liberdade e esse amor
para os quais foi criada a imagem e semelhanga d’ Aquele que € a propria Caridade.

Bertelli (2005, p. 197) escreve que, para Merton, 0 seguimento é como uma resposta
total e integral ao chamado de Jesus. Isto ¢ reflexo da releitura da expressdo: “vem e segue-
me” (Lucas 9, 23-27). Ser monge, ser padre e ser eremita s8o as respostas a esse seguimento
gue Merton executa. O mosteiro é o lugar da manifestacdo do Senhor na constituicdo da

espiritualidade. O Cristo € a paz e ele recobra 0 homem a sua solidariedade original. Merton
responde a indagagdo do seguimento deste modo:

A quem, entdo, procuramos no mosteiro? N&o apenas a Deus, nosso Pai e Criador —
pois mesmo quando O procuramos, ndo podemos encontra-Lo sem Cristo.
Procuramos Cristo, nosso Salvador e Redentor, em Quem fomos reconciliados com
o0 Pai. Ou melhor, procuramos o Pai Nele; porque Séo Paulo diz:

% Pparrésia expressa a perfeita atualizacdo do homem pela sua unido sobrenatural com o Espirito de Deus,
expressa, a0 mesmo tempo, a unido e a coesdo de todos os dons naturais e preternaturais que tornaram o homem
0 que Deus tencionava que ele fosse. Parrésia, portanto, simboliza a prefeita comunicacdo da inteligéncia do
homem com Deus, pelo conhecimento (gnosis) e pela contemplagdo (theoria). Simboliza, também, a perfeita
comunh&o da vontade com Deus, pela caridade. (MERTON, 1967, p. 63-64).
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‘Em Cristo, Deus reconciliou o mundo consigo’ e ‘Cristo morreu por todos para que
0s que vivem ndo vivam mais para si, mas para Aquele que por eles morreu e
ressuscitou’ (IT Corintios 5, 19, 14).

‘Procuramos a Cristo Crucificado como nossa redencdo, nossa forca, nossa
sabedoria, nossa vida em Deus’ (I Corintios 1, 23-24).

N&o podemos compreender isso plenamente se ndo compreendermos o0 amor e a
compaixao de Cristo por ndés em nossa fraqueza. Os Pelagianos é que viram a cruz
unicamente como um desafio e uma inspiracdo, ndo como um poder, uma fonte de
vida e de forca. Cristo ndo é precisamente o heréi sublime que exige, para imita-lo, o
retesamento de cada nervo — Ele é o misericordioso Salvador que desceu ao nosso
nivel para dar-nos Sua forca. Quis identificar-Se com nossa fraqueza em Getsémani
e na Cruz.

Procuramos Jesus ndo apenas como nossa salvagdo pessoal, individual, mas como a
salvacdo e a unidade de todos os homens. A solidariedade original do homem, da
qual dependem nossa completa felicidade e perfeicdo, foi destruida pelo pecado, € 0
homem néo pode encontrar paz e unidade dentro de si nem na sociedade, até que se
reconcilie com Deus em Cristo. Cristo é a nossa paz, com 0s outros, COnosco e com
Deus. Por isto procuramo-Lo como o Salvador do mundo, o Principe da Paz, Aquele
que restaurara a unidade da humanidade em Seu Reino de Paz. (MERTON, 1962b,
p. 22).

O seguimento de Jesus € uma resposta a uma vocacdo. E a restituicdo do homem
proximo de Deus. E assumir a profundidade de se conhecer como um “eu-real” — Imagem e
Semelhanca de Deus. Ao mesmo tempo, é tornar-se mais livre para Deus. Contemplar é fazer
parte do projeto de Cristo enquanto Imitar/Seguir a Ele. Bertelli (2005, p. 218) ainda

apresenta o seguimento como uma coeréncia entre fé e vida, contemplacéo e agéo.

O Batismo é um passo fundamental para seguir Jesus, pois ele assume uma
caracteristica de nova criacdo. O Batismo abre o mar da vida para que o batizando adentre e
saia do outro lado em busca da Terra Prometida. Taborda (1984, p. 151) afirma que o Batismo
incorpora o ser humano a Cristo. Dele parte a misséo de seguir, enquanto imitar o Cristo, ser
um novo Cristo. Para Merton (1967, p. 156)

assim como Cristo é 0 Novo Addo, o Batismo é uma nova Criagdo. Assim como
Cristo é 0 novo Moisés, 0 Batismo € uma nova passagem pelo mar Vermelho. No
mistério do Batismo somos, portanto, colocados, ndo apenas em face da Paixdo e
Ressurreicdo do Cristo, mas ainda de todas as grandes obras de Deus, desde a
Criacgdo até o juizo final. Estamos misticamente presentes ao dilGvio e a passagem
de Israel através do mar Vermelho, a entrada na Terra Prometida, a subida de Elias
no carro de fogo (Merkabah), ao batismo do Cristo no Jorddo e as batalhas misticas
do Apocalipse.

O Batismo assume toda a experiéncia biblica e faz com que a pessoa que o recebe
sinta-se parte integrante da historia da salvacdo. Ele insere o cristdo na dindmica de filiagdo
divina (BOFF, 2000, p. 53).

O seguimento de Jesus é um componente fundamental da espiritualidade, pois ele abre

o0 profundo do ser humano ao encontro de Deus e faz uma retomada da constitui¢do originaria
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do ser humano de ser imagem e semelhanca do Criador. Ser sacerdote é ser um ungido de
Deus. De certo modo, € assumir a proclamacdo e o profetismo do anuncio/dendncia que se
coloca na vida do Batizado. O Batismo e a graca juntos remontam a comunhao entre o divino
e o0 sacerddécio (MERTON, 1967, p. 157).

Outro elemento que constitui a espiritualidade de Merton € o profetismo. Profeta é
todo aquele que anuncia o Messias e, a0 mesmo tempo, é aquele que denuncia as injusticas de

Seu tempo.

3.2.2. Profetismo

O profetismo é uma chave de leitura do mundo e do cotidiano e a denuncia esta
contida nele. Merton, mesmo antes de entrar no mosteiro, fez muitas dentncias. Em Diario
Secular de Thomas Merton, identifica-se um homem engajado com os problemas de seu
tempo e que critica os acontecimentos do periodo. No livro, ele faz um levantamento de
problemas sociais encontrados na sociedade americana, retoma a nogao de esmola, usada no
tempo de Jesus, para impedir que as pessoas que mendigavam néo desistissem de procurar
trabalho (1961, p. 39-40). Também faz uma critica a civilizacdo, a filmes, as obras de arte, a
guerra, ao nazismo. Em varios escritos ele parece fazer criticas a D. James. Em o Homem
novo, ele escreve um trecho com o titulo de liberdade de expressdo. No livro Espiritualidade,
contemplagdo e paz, assinala que os monges devem tomar certos cuidados e o que o bom

abade deve fazer. Ele expde que:

¢ funcdo do Abade, no mosteiro, conduzir seus filhos a essa maturidade espiritual,
que consiste na liberdade e sabedoria cristas. Para isso deve, ele préprio, ser sabio e
livre. Podera, entdo, formar discipulos dignos de auxilia-lo em sua tarefa e, entre
eles, um bastante sabio para o substituir. Por isso a palavra sabedoria ocorre tdo
frequentemente nos textos de S. Bento. Para ele, 0 monge nédo era, sem duvida, uma
crianca grande, incapaz de se governar ou de fazer coisa alguma. O beneditino
possui a verdadeira infancia espiritual da alma madura porque décil as inspiragdes
do Espirito Santo. S6 nessas condicBes pode a casa de Deus ser sabiamente
governada, como o quer S. Bento, por homens sabios. (MERTON, 1960, p. 67).

O profetismo se apresenta como um fenémeno recorrente e até comum na regido do
antigo oriente. Ele ocorreu principalmente no Israel antigo e teve manifestaces posteriores no
tempo. “Trata-se da existéncia de pessoas que se sentiam, apresentavam e falavam perante a

comunidade como portadoras de mensagens divinas. Tais pessoas recebiam designacoes

diferentes nas suas respectivas culturas e linguas.” (REIMER, 2014, p. 1). O titulo de profeta
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também é atribuido a Jesus por inumeras vezes no Evangelho. Nos Atos, essa missdo passa a
pertencer a vida dos discipulos do Cristo: “Sucedera nos ultimos dias, diz o Senhor, que
derramarei do meu Espirito sobre toda a carne. Vossos filhos e filhas profetizardo, vossos
jovens terdo visdes e vossos velhos sonhardo”. (Atos, 2, 17). Os profetas utilizavam
ilustracBes em seus escritos para apresentar as mensagens divinas dentro do simbdlico.
Ademais, eles eram criticos quanto a forma desmedida que as autoridades da época se
colocavam diante do povo (PETERLEVITZ, 2008, p. 8-12). Isso significa que o profetismo
que Merton viveu é uma heranca deixada por Jesus por meio de seus discipulos; sendo assim,
estd intimamente ligada a situacdo de seguimento de Jesus. Pode-se notar, também, em sua
obra, a presenca das ilustracdes que remetem para as mensagens divinas e as criticas,

principalmente ao modelo de civilizacdo que se configurou nos EUA.

Segundo Bertelli (2005, p. 223), Merton critica o ativismo estéril da sociedade e do
mosteiro. Ele explicita que “o consumismo desenfreado e desmedido é a expressdo do vazio
da sociedade e cultura atuais. Merton busca salvar o homem contemporédneo de uma
existéncia inauténtica, do falso eu, ressaltando sua dimensao divina e eterna”. Ele afirma que
Merton, ao assumir a atitude de soliddo contemplativa, se torna uma critica viva a uma cultura
de seu tempo pautada em uma vivéncia do aqui e agora (idem, p. 224). A causa pacifista e 0s

direitos civis foram o ponto mais forte de expresséo de sua critica social.

Na esfera religiosa, 0 monge Merton, ap6s anos de clausura comunal, dividiu-se
entre 0 anseio eremita e o ativismo politico, engajamento expresso principalmente
por sua pena, em continua e conflituosa presenga na praca publica, defendendo,

entre outras, causas pacifistas e os direitos civis. (COSTA, 2009, p. 272-273).
Observa-se, nas obras de Merton, que a contemplacdo € assumida como a atividade
mais elevada do espirito. Para ele, quando o humano ndo consegue atingi-la, passa a diversdo
e acaba encerrado na ilusdo da midia. “Perdendo o poder de contemplagdo, o ser humano se
torna objeto manipulavel de uma sociedade que é feliz porque bebe coca cola e € protegida
pela bomba.” (BERTELLI, 2005, p. 222). Ademais, em Merton na Intimidade (2001), a
critica é destinada a passividade e conformismo com que as pessoas sentam na frente da
televisdo e assistem as cenas de violéncia, seja no cotidiano, seja na Guerra do Vietnd. No
fundo, o que lhes falta é a compaixdo. Nesse livro, aparece a inconformidade e a dendncia
profética contra o tipo de autoridade que se coloca a frente dos EUA e vende a imagem
ilusoria de uma guerra como se fosse algo bom, produzindo uma manipulacdo dos fatos feita
por meio da desinformacéo. Nos estudos de Chomsky sobre a manipula¢do que a midia faz

sobre a vida das pessoas, percebe-se a mesma critica que Merton tecia quando falava da
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televisdo. “Fazer com que o publico seja incapaz de compreender as tecnologias € os métodos
utilizados para seu controle e sua escraviddo.” (CHOMSKY, 2013, p. 14). Em ambos, a
critica esta voltada para a midia. No entanto, em Merton, ela se aprofunda como uma estrutura
que impediu e baniu o siléncio da cultura. Bertelli (2005, p. 225), relendo Merton, afirma que
a televisdo, o radio e o telefone sédo os maiores inimigos da contemplacdo. O verdadeiro ponto
de dendncia do autor é a conformidade com a violéncia que entra na vida das pessoas por

meio da midia e torna a guerra algo que da prazer de se assistir diante do televisor.

Além da dendncia, outra raiz profética é o andncio. Merton busca a construcdo de um
novo paradigma: um estilo de vida mais simples, mais evangélico, mais perto da natureza e
fecundo na oracdo (BERTELLI, 2005, p. 234). Baseado no novo paradigma, Merton
considera que o abade representa o pai espiritual da comunidade. “E o Abade que, por
vocacao carismatica, ocupa, na comunidade, o lugar de Cristo. [...] O Abade é o superior, um
homem de Deus, especialmente dotado de gragas e dons para 0 bem da comunidade.”
(MERTON, 1960, p. 65). O monge deve amar a pobreza e a soliddo, deve partilhar do seu
trabalho os dividendos com os necessitados; ser humilde e buscar nessas atitudes um reflexo
de Cristo (idem, p. 114). Esse movimento de anuncio/denuncia que o profeta faz também
implica em um retorno as raizes profundas da religido e da crenca, o Evangelho. Peterlevitz
(2008, p. 6) afirma que os profetas “formam anunciadores da Palavra de Deus, porque viram o
desenrolar da historia de maneira profunda. Eles souberam ler a histéria porque foram
chamados pelo Deus da historia. Profeta € 0 homem que vai para onde a historia vai.” Pode-se

perceber que Merton seguia esse modelo de ser profeta.

Os Padres do Deserto eram profetas que denunciavam a incorporagéo de valores nao
cristdos no cristianismo pos Constantino e anunciavam o verdadeiro caminho que o cristdo
deveria seguir. O deserto era onde eles buscavam, por meio da mistica, anunciar 0s
verdadeiros valores e denunciar a injustica. A mistica do deserto é um elemento fundamental,

por isso 0 proximo topico trata de apresenta-la.

3.2.3. A mistica do deserto

Com o fim da perseguicdo dos cristdos pelo decreto de Constantino, nasceu uma
flexibilidade no ser cristdo. Os cristdos comecaram a abandonar certos valores das

comunidades primitivas e a se abrir aos valores romanos, causando a insatisfagdo de alguns.
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Com isso, houve uma migracdo de pessoas para o0 deserto em busca de renunciar ao novo
estilo de vida e se abrir inteiramente ao amor a Cristo. No deserto, surgiu a espiritualidade
primitiva dos monges. Homens e mulheres foram procurados por outros em busca de curas,
libertacbes e sabedoria. Queriam resgatar a mistica propria das primeiras comunidades;

viviam em soliddo e oracdo.

A fuga para o deserto era 0 meio de evitar a tentadora conformidade ao mundo.
Antdo, Agatdo, Macério, Poemen, Teodora, Sara e Sinclética foram lideres
espirituais do deserto. Ali se tornaram um novo tipo de martires: testemunhas contra
os poderes destrutivos do mal, testemunhas do poder salvifico de Jesus Cristo.
(NOUWEN, 2004, p. 12-13).

Os eremitas acreditam que o deserto é um lugar privilegiado para o encontro com o
profundo mistério de Deus. A inspiracdo advém da purificacdo de vida que o povo de Israel
teve ao caminhar no deserto para chegar a terra prometida e de Jesus que se retirou ao deserto.
O deserto € um lugar biblico, onde Jodo Batista esteve pregando, onde os profetas e Abrado
passaram; em Jesus o0 deserto produz vida, assim como 0 mana caido do céu durante o éxodo.

Bertelli (2005, p. 240) escreve que:

a vocagdo eremita que Merton escolheu e viveu nos trés Gltimos anos de sua vida
(1965-1968) foi uma forma radical do seguimento de Jesus. Ela aponta para temas
fundamentais ligados ao deserto na teologia biblica. Ha o deserto dos patriarcas
(Abrado) e profetas (Elias, Isaias, Oséias) na Primeira Alianca. Na segunda Alianga
ha o deserto do precursor Jodo Batista e de Jesus, na solitude palestinense. E no
deserto que, movido por compaixdo, Jesus alimenta a multiddo faminta, sobe a
montanha e se transfigura. O deserto de Jesus é o paradigma para todas as outras
formas posteriores, pois nele vive a intimidade com Deus. Sumo Bem, o Unico
Necessario, ja presente e ainda objeto de esperanga escatologica.

Capra (2006, p. 31) assinala que “o deserto torna-se, entdo, o lugar do combate
espiritual, da luta contra tudo aquilo que se opde a unido com Deus, contra as paixdes e contra
0 demdnio, contra 0 mal que reina no mundo, mal que seré derrotado comegando pelo proprio
coragdo.” A vivéncia do deserto € um abandono total nas méos de Deus e em sua Providéncia.
Né&o era um individualismo e nem uma fuga, mas uma busca da espiritualidade e total abertura
a procura de Deus. Eles eram criticos de seu tempo e por isso se lancaram em uma nova
instancia. “Merton faz verdadeira apologia das Maes e Pais do deserto, por sua resisténcia a se
deixar domesticar ¢ cooptar em sua fé pelos poderes politicos e religiosos” (BERTELLI,
2005, p. 242). Eles buscavam a verdadeira pureza de coragdo que é a situacdo em que a alma

se transformou pela caridade.

A pureza de coragdo descrita por Cassiano ndo é tanto um estado psicolégico como
um novo nivel de realidade. E a condi¢do de uma alma transformada pela caridade
perfeita. Essa alma é elevada acima de si mesma e para fora de si. N&o s6 pensa e
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age num alto nivel, mas é ela propria um novo ser, nova criatura. (MERTON, 1960,
p. 32).

A caridade é o amor generoso e desinteressado, que conduz o ser humano a amar a
verdade. Isso significa que se deve amar o outro percebendo Deus nele, pois Ele ali reside. O
amor, nesse grau, ganha um status de “sacramento”. Merton (1959, p. 29) afirme que “o meu
amor deve ser-lhes o ‘sacramento’ do amor misterioso ¢ infinitamente desinteressado que
Deus Ihes tém. O meu amor deve ser para eles o ministro ndo de qualquer espirito, mas do
Espirito Santo.”. Assim acontece o redescobrir o verdadeiro eu criado, a plena Imagem e
Semelhanca de Deus. O deserto também é um lugar de tentages e, portanto, exigia um
cuidado rigoroso para que os Padres do Deserto ndo caissem nos perigos dos visionarios e
iluminados, que provocavam o préprio éxtase, ou a acedia, uma tentacdo de sentir e afundar

no tédio do lugar onde se esta. Bertelli (2005, p. 243) resume escrevendo que:

o Eremita de Gethsemani buscou o deserto como uma forma radical de seguimento
de Jesus. Foi um tempo de mistica esponsal com o Senhor que também buscava com
frequéncia o ermo, passando noites em claro em orac¢do ao Pai. Tal processo chega a
radicalidade nos Ultimos anos da vida, quando Merton simplifica as necessidades
bésicas da vida, reduzidas ao essencial, na experiéncia do deserto da vida eremita.

A vida no deserto € um convite para participar da proposta de uma vocacao
“extraordinaria”, ou seja, de estar sempre na presenca do Senhor (JOAO PAULO II, 1996, p.
67). A espiritualidade do deserto € um modo de viver radicalmente o mistério de Deus, da
criacdo e do humano a partir de uma experiéncia de encontro profundo. A mistica do deserto
contém a oracdo de Jesus, a xeniteia, a hesychia, a compaixdo, a antecipacdo da alegria

escatoldgica e o ser peregrino.

A oracdo de Jesus € um elemento que colabora para esse encontro intimo: humanidade
e Deus. Ela consiste “em descer da mente ao coragdo, morada de Deus, onde o Espirito ora
em nds e em favor de nds. Visa integrar as dimensdes intelectual, afetiva e passional,
buscando resgatar a imagem de Deus a qual fomos criados.” (BERTELLI, 2005, p. 245-246).
Ela é uma imersdo ao profundo e Ia acontece o encontro com o Criador. Esse tipo de oracdo
pertence a espiritualidade do deserto. Ela é conhecida como: oracdo de Jesus, oracdo
centrante e oracdo do coracdo. No livro Relatos de um peregrino russo (1985), observa-se 0
movimento que o0 meétodo da oragdo centrante apresenta: descoberta, aprofundamento e
vivéncia da presenca de um encontro intimo com Deus. Bonowitz (2014) relata que a oragéo
do peregrino russo “nos ‘prepara’ para a contemplacéo, é a expressdo linguistica da verdade

de nosso ser: nossa necessidade de Deus, nosso desejo de Deus e de Sua vinda
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misericordiosa.” O essencial nessa espiritualidade é deixar Deus ser Deus; ou seja, que Ele

tome as rédeas do movimento de encontro.

A espiritualidade do deserto carrega alguns elementos muito préprios como a xeniteia
que significa ser estrangeiro (Xenos). Ela “consiste, entdo, em estar sempre a caminho, como
peregrinos e estrangeiros no mundo.” (BERTELLI, 2005, p. 247). Ela esta baseada em
Abrado no momento que recebeu a ordem de Javé de sair de sua terra. (Génesis, 12, 1). E um
processo de plena entrega nas mdos do Criador, deixar Deus ser Deus. Santo Agostinho
(2008, p. 243) coloca que “o vosso servo mais fiel ¢ aquele que ndo espera nem prefere ouvir
aquilo que quer, mas se propde aceitar, antes de tudo, a resposta que de Vos ouviu”. O deserto
implica em se colocar a caminho da Vontade de Deus. Acontece o desapego, é um resultado
da xeniteia. Significa um deixar de lado os vinculos materiais, emocionais e afetivos. Fixar-se
no que realmente € importante. Como diz Santo Agostinho, essas coisas ndo sao o préprio

Deus.

Percorri o melhor possivel, com os sentidos, 0 mundo do exterior. Observei em mim
a vida do corpo e os proprios sentidos. Passei depois as profundezas da memdria, a
essas ampliddes sucessivas. Observei-as, estupefato. Mas, sem Vés, nada pude
distinguir. Contudo, reconheci que V6s nada disto éreis. (AGOSTINHO, 2008, p.
262).

Outro termo € a hesychia. Sua procedéncia é de hesychazein e indica uma situacdo de
permanecer tranquilo e descansar confiando. “Descansa em lahweh e nele espera” (Salmo 37,
7). Segundo Bertelli (2005, p. 248), a hesychia “¢ a defini¢ao da propria vida monastica e
eremitica”. Consiste em que tanto a porta da cela (exterior) quanto a porta da lingua (interior)

estejam fechadas. E a busca de se concentrar em Deus.

Existe também a perigrinatio in stabilitate, que significa ndo pertencer ao mundo, mas
contempla-lo em sua transitoriedade. Santo Antdo foi um homem que experimentou esse
modelo admirando o mundo a partir de um tumulo como apresentou Santo Atanasio ao
escrever a biografia intitulada Vida de Santo Antdo (LIEBAERT, 2000, p. 167).

O ultimo elemento ¢ a hospitalidade. Receber um héspede como se Cristo, em pessoa,
estive adentrando a casa, a vida. Segundo Bertelli (2005, p. 249), “¢ uma forma concreta de

expressar a compaixao, que ¢ a caracteristica mais importante da espiritualidade do deserto”.

O que é a compaix@o? Goldim (2014) diz que “é uma virtude de compartilhar o
sofrimento do outro.” E de origem latina é quer dizer “sofrer com”. Implica em ser, dentro da
espiritualidade do deserto, o fruto mais maduro. Bertelli (2005, p. 249) afirma que é um

“reverenciar a sacralidade da vida no mistério de Deus, da criacdo e do ser humano. No
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encontro com a outa pessoa, ter a coragem de ser vulneravel, considerando a dor de um como
a dor de todos”. Portanto, a compaixdo é um modo de se colocar no lugar do outro e assumir a
condicdo daquele no mais profundo de si. O reflexo desse movimento € a caridade, 0 amor a
Deus se manifesta através do amor ao outro. “Quem ama s6 a Deus, ama todos os homens em
Deus e para Deus.” (MERTON, 1962b, p.123). Por isso, Bertelli (2005, p. 250) afirma que
“Merton sente compaixao pelo mundo vazio, falso e inconsciente no qual viveu”. Traduzir a
compaixao é assumir a realidade do mundo e apontar para algo maior que essa prépria
realidade, como uma saida que concede as pessoas uma instancia de novo mundo. Quando
Merton escreve, tenta mudar a situacdo existencial da civilizagdo apresentando a situacédo da
propria sociedade americana. Uma das formas é o centralismo no si-proprio e um deixar o
outro esquecido, este ¢ o “pecado basico, para os cristdos, ¢ a rejeicdo dos outros para
escolher-se a si proprio.” (MERTON, 1970, p. 202). Essa exposi¢do tem como objetivo tentar
abrir os olhos para a “verdade” que ¢ um Jesus que acolhe e ndo um Cristo que rejeita.
Percebe-se que o deserto é o lugar onde a compaixdo acontece, porque o Cristo chama os seus
a uma intimidade Consigo (BETELLI, 2005, p. 250). O movimento de Deus se transforma em
mudanca de vida, ocorre 0 movimento continuo, ou seja, a compaixao de Deus se converte em
compaixdo humana e se langa de um eu para um outro. Segundo Ismael (1984, p. 75), a
compaixdo foi um dos sinais que havia guiado Merton em sua caminhada até Getsémani e a
vida religiosa. Segundo Bertelli (2005, p. 176-177), a compaixd é chamada na Biblia
Hebraica de “hesed”*®. Ela é o amor de Deus pelos humanos, também implica em uma
manifestacdo do amor dos seres humanos um para com 0 outro, um amor concreto que as

pessoas encontram em suas vidas.

A antecipacdo da alegria escatoldgica se apresenta como outro elemento do deserto.
O deserto € também um lugar da morte. Esta situacdo existencial é o ponto final que todo ser
humano tende a ir como diz Ariano Suassuna (1957): “Cumpriu sua senten¢a. Encontrou-se
com o unico mal irremediavel, aquilo que é a marca do nosso estranho destino sobre a terra,
aquele fato sem explicacdo que iguala tudo o que é vivo num sé rebanho de condenados,
porque tudo o que ¢ vivo, morre”. Ou, ainda, Heidegger (2007, p. 340): “A morte é a
possibilidade mais propria do ser-ai”. Ela ¢ a dindmica existencial da finitude (CASANOVA,
2009, p. 130). Merton (1970, p. 272), relendo Heidegger, reflete sobre a vida inauténtica
pautada em evitar encarar a realidade da morte. Depois afirma que a morte é aceita em

espirito de fé, ela se transforma em plenitude. Mas isso € “fruto de nossa participagdo no amor

% Hesed é 0 amor de Deus para com os seres humanos e as demais criaturas, provendo as suas necessidades,
libertando dos inimigos e das aflicGes.
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com que Cristo aceitou a morte na Cruz.” (MERTON, 1970, p. 273). Portanto, ha uma
esperanca: depois da morte ha a vida eterna. “A esperanca ¢ a dimensdo de futuro da f¢, em
que o amor serd vivido plenamente, face a face com o mistério de Deus. A motivacdo basica
da mistica é o desejo escatoldgico de ver a Deus. Mas ninguém pode ver Deus nesse mundo
sem morrer.” (BERTELLI, 2005, p. 253). SO se espera 0 que ndo se tem. E um viver sem
nada, ou seja, a pobreza e a entrega nas méos de Deus.

Esperanca sobrenatural é a virtude que nos despoja de tudo a fim de nos dar tudo.
Ninguém espera por aquilo que ja tem. Por conseguinte, viver de esperanca é viver
em pobreza, sem nada. E, no entanto, se nos entregarmos & economia da
Providéncia, nada do que esperamos nos faltara. Pela fé conhecemos a Deus sem O
ver. Pela esperanga possuimos a Deus sem sentir-Lhe a presenca. (MERTON, 1959,
p. 35-36).

A inspiracdo de Merton para escrever essas palavras vem do texto de S&o Paulo:
“Porque nods somos salvos em esperanca. Mas esperanca que se Vvé, ndo é esperancga. Pois 0
gue o homem V&, por que espera por tal coisa?” (Romanos 8, 24). No fundo, é dizer que as
coisas colocam o ser humano em marcha para Deus, portanto ndo se pode pensar o Senhor
COmMo uma coisa, somente a esperanga consegue fazer isso na perspectiva de Merton. “Sem a
esperanca, a nossa fé s nos da distantes relagdes com Deus. Sem 0 amor € a esperanca, a fé
s6 O conhece como um estranho. Pois, a esperanca € que nos joga nos bracos da sua
misericérdia e da sua providéncia.” (MERTON, 1959, p. 36). A fé significa, em Merton
(1960, p. 24), a “inteira fidelidade, o dom total e abandono de si mesmo.”. Bertelli (2005, p.
254) afirma que a esperanca e a escatologia tém uma importancia tal nas obras de Merton que
ele chega a identificd-las com a contemplagdo. “A esperanc¢a é o limiar da contemplagdo,
porque a contemplacdo € uma experiéncia das coisas divinas, e nds ndo podemos
experimentar o que ndo possuimos de algum modo.” (MERTON, 1959, p. 42). Nota-se, na
perspectiva apresentada, que o ser humano j& possui dentro de si as coisas divinas, Deus se
faz presente nas profundezas do ser humano. Sendo assim, tanto a esperanga, quanto a
contemplacdo, sdo instancias que lancam o humano para o plano das coisas divinas. Em suma,
através da esperanca e da contemplacdo, ha uma abertura que lan¢a o humano ao fim de todas
as coisas com uma perspectiva de alegria escatoldgica, ou seja, a morte ndo é o fim. Existe
um lugar onde o composto alma-corpo-espirito repousara no Cristo e, portanto, em Deus.
Sendo assim, “a ultima palavra na histéria humana nao ¢, entdo, nem o fracasso, desespero e a
morte, mas a alegria escatoldgica, cuja pregustacdo se d& na ruminagdo dos Salmos e na
leitura monastica da Biblia, desde as Vigilias Noturnas até as Completas.” (BERTELLI, 2005,

p. 255).
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O dltimo elemento do deserto é o ser peregrino, que é estar em caminho, viajante,
estrangeiro. Na primeira fase de sua vida, Merton é um tipo de peregrino no mundo. Suas
varias viagens, como citadas anteriormente, implicam no ser peregrino. Todavia, foi nos
ultimos momentos que esse vir-a-ser aconteceu. O monge deixou os EUA e partiu para o
estrangeiro e chegou até a Asia. Assim como os Pais do Deserto sairam das cidades cristas e
formam em peregrinagéo para o deserto, ele se colocou no mesmo processo, primeiro para a
casa proxima do mosteiro e depois para Calcuta, Himalaias, Nova Déli, Ceildo, Mandras e
Bancoc (ISMAEL, 1984, p. 80). Assume o desfecho de um monge revolucionario, por
adentrar e criticar as estruturas sociais para instaurar o bem-estar da comunidade (idem, p.

81). Esse lancar-se traduziu na maxima profética de anuncio/dendncia.

Os Ultimos dias de sua vida terrestre, Merton 0s passou como eremita peregrino, a
exemplo dos monges celtas®, que ele tanto admirava. Foi nessa condicdo que
encontrou a morte em Bancoc, Tailandia, em 10/dez/1968. A forma estranha em que
a irma morte veio ao seu encontro levantou muitas suspeitas desde o comego*!. De
fato, a partir de 1958, quando ele comegou a se corresponder com 0 russo Boris
Pasternak*®, seus passos estavam sendo vigiados pelo FBI*®. (BERTELLLI, 2005, p.

257).
Ismael (1984, p. 77) escreve que Merton faz uma aproximacédo entre 0 monge budista
e o cristdo. A esfera da peregrinacdo ganha destaque como caminho que conduz a busca e que
ajuda a enfrentar os elementos que dispersam a esséncia do ser humano de sua estrada
vivencial em busca do verdadeiro lar. A imagem do peregrino € um reportar as imagens mais
antigas da histdria biblica como: Abrado, Moisés, os profetas. Ademais, o proprio Jesus, fonte
inspiradora de qualquer forma de vida religiosa no seio da Igreja, € um exemplo de peregrino,
foi um itinerante que proclamava o Reino de Deus. Os seguidores de Cristo adotaram o nome
de “O Caminho” para descrever o movimento que tinham iniciado. Lucas (Atos 22, 4-5)
registra: “Persegui de morte este Caminho, prendendo e langando a prisdo homens e mulheres,

como podem testemunhar o sumo sacerdote e todos os ancidos”. O evangelista ressalta a

perseguicdo de Paulo aos cristdos em sua primeira denominagdo como “Caminho”.

0 Os monges Celtas sairam da Irlanda para evangelizar as ilhas do Mar do Norte. Eles se apresentavam como
missionarios e peregrinos. Um de seus atributos era o respeito a cultura local. A parir disso, apresentavam o
Evangelho e a figura do Cristo. S8o Kevin era um dos representantes mais notaveis do grupo.

! Bertelli levanta, em seu texto, suspeitas que a morte de Merton pode ter sido provocada. Ele afirma em sua
tese que Merton terminou sua vida como um martir. Ele se embasa na proibi¢do da autopsia do cadaver, dos
documentos de investigacdo, de sua correspondéncia com Boris Pasternak, com a insatisfagdo de grupos
catolicos com seus escritos contra a Guerra do Vietnd — inclusive a CIA possui cartas de Merton para Paulo VI
falando sobre suas preocupagdes quanto ao Vietna.

*2 Boris Pasternak (1890-1960) foi um poeta e romancista russo. A CIA guarda copias das cartas trocadas com
Merton datadas a partir de 15 de dezembro de 1958.

* Os arquivos do FBI que investigavam Merton foram abertos em 27 de junho de 1985. Foi o jornalista Robert
Grip que conseguiu acesso a eles.



64

No universo religioso aqui privilegiado, ja no século |, aqueles que se reuniam em
torno da mensagem de Jesus, antes de se crismaram “cristdos”, viam a si proprios
como seguidores de “O Caminho”. Metafora peregrina transporta ao mais antigo
catecismo cristdo, elaborado na passagem do primeiro para o segundo século, a
Didaqué: ‘Existem dois caminhos: um é o caminho da vida, e o outro, o da morte. A
diferenca entre os dois é grande. (COSTA, 2009, p. 275).

Segundo Costa (2010, p. 278), Merton encarou a vida como uma “imagem da vida
como peregrinacao ao alto”. A vida se torna um lugar de passagem para o plano mais absoluto
onde Deus se encontra. A peregrinacdo esta mais presente na vida que o autor levou do que
propriamente em seus escritos. Seguindo a l6gica da morte como alegria escatoldgica vem a

tona que esta vida para ele era um peregrinar rumo aos bragos amorosos de Deus.

Apds serem apresentados os trés elementos que compdem a espiritualidade de Merton
— 0 seguimento de Jesus, o0 profetismo e a mistica do deserto, faz-se necessario apresentar os
modos de ser proprios da espiritualidade: a soliddo e o siléncio. Eles integram um termo
préprio que perpassa e aponta para o centro da espiritualidade cultivada nos escritos.

Seguindo os passos de Ismael (1984, p. 67), trata-se da perspectiva da metafisica do siléncio.

3.3. Metafisica do siléncio

A metafisica implica em uma disposicdo existencial para se pensar sobre os problemas
da existéncia de uma forma que se vislumbre o todo e abarque o mais fundamental. O nome
vem do grego ta meta physika. Esta expressao também ¢ interpretada como “caracterizagdo da
interrogagdo que vai meta — trans ‘além do ente enquanto tal’.” (Heidegger, 2014, p. 12). A
metafisica abarca tudo que estd para além do ente e se torna, por designacdo, a
transcendéncia. A metafisica € toda pergunta que lanca o pensar racional sobre algo que esta
para além do ente. Ela sempre tenta abarcar a totalidade do problema, pois ela é a totalidade, e

deve estar comprometida com a existéncia de quem interroga.

De um lado, toda questdo metafisica abarca sempre a totalidade da problemética
metafisica. Ela é a propria totalidade. De outro, toda a questdo metafisica somente
pode ser formulada de tal modo que aquele que interroga, enquanto tal, esteja
implicado na questdo, isto é, seja problematizado. Dai tomamos a indicacdo
seguinte: a interrogacdo metafisica deve desenvolver-se na totalidade e na situagao
fundamental da existéncia que interroga. (idem, p. 1).

Heidegger analisa a questdo do nada frente ao ser e acaba fazendo uma metafisica do
nada no texto O que é metafisica?. Ao fazer uma metafisica do nada, o filésofo, trata da

questao do ser e coloca o nada em situacdo de um pertencer originalmente ao ser. “O fim da
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metafisica [...] ndo se d& com a absolutizacdo da presenca, mas muito mais com a
absolutizagdo da auséncia, do nada. [...], mas do nada determinado uma vez mais a partir do
ente, como o vazio de ente.” (CASANOVA, 2009, p, 235). Pode-se afirmar que na
profundidade do ser do ente acontece, de forma natural, 0 movimento préprio do nada. Isso

quer dizer que ele tem a possiblidade de “revelar o ente enquanto tal”.

Como isto obtivemos a resposta a questdo do nada. O nada ndo é nem um objetivo
nem um ente. O nada ndo acontece nem para si mesmo nem ao lado do ente ao qual,
por assim dizer, aderiria. O nada é a possibilidade de revelagéo do ente enquanto tal
para o ser-ai humano. O nada ndo € um conceito oposto ao ente, mas pertence
originalmente a esséncia mesma (do ser). No ser do ente acontece o nadificar do
nada. (HEIDEGGER, 2014, p. 12).

Tendo em vista 0 exposto, pode-se pensar a nulidade do si-mesmo de Jesus Cristo. Ele
esvaziou-se de si mesmo para assumir a condi¢cdo de menor, servo, para se abrir totalmente ao
mistério de Deus e aceitar a obediéncia até a morte. Tal processo resulta em um deixar o “eu”
e as vontades deste “eu” de lado e buscar a Deus e Sua vontade. Livremente e humildemente

adentrou o vazio, o nada, tornou-se homem como 0s outros homens e se abriu totalmente ao

transcendente.

Ele tinha condicdo divina, e ndo considerou o ser igual a Deus como algo que se
apegar ciosamente. Mas esvaziou-se a si mesmo, e assumiu a condi¢do de servo,
tomando a semelhan¢a humana. E, achado em figura de homem, humilhou-se e foi
obediente até a morte, e morte de cruz! Por isso Deus o sobrexaltou grandemente e o
agraciou com o Nome que é sobre todo o nome, para que, a0 nome de Jesus, se
dobre todo joelho dos seres celestes, dos terrestres e dos que vivem sob a terra, e,
para gléria de deus, o Pai, toda lingua confesse: Jesus é o Senhor. (Filipenses 2, 6-
11).

Alguns documentos da Igreja, como a exortacdo apostolica Redemptionis donum,
detém uma reflexdo profunda sobre essa tematica do esvaziamento de Jesus e a valorizam
como pertencente ao mistério de Deus. Jodo Paulo 11 (1984, traducdo nossa) escreve: “Sabe-se
que esta [redencdo] encontra seu ponto central no mistério pascal de Jesus Cristo, nele unem-
se 0 esvaziamento frente a morte e 0 nascimento para uma Vida nova através da
ressurrei¢do.”* A entrega em profundidade de Jesus & vontade de Deus o lanca para os bragos
de Deus onde ocorre 0 momento da Nova Vida, a Ressurei¢do. O esvaziamento é um caminho

que conduz ao encontro.

Merton busca o significado do proprio nada. Ele o apresenta como parte integrante do

proprio ser humano. Deve-se buscar conhecé-lo e o Gnico modo de fazé-lo € amando-o. “Para

* Se sabe que ésta (redencion) encuentra su punto culminante en el misterio pascual de Jesucristo, en el que se
unen el anonadamiento mediante la muerte, y el nacimiento a una Vida nueva mediante la resurreccion
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conhecer, de fato, nosso ‘nada’, temos também de ama-lo. Ora, ndo podemos ama-lo se ndo
vemos que ¢ bom. E ndo podemos ver que ¢ bom se ndo o aceitamos.” (MERTON, 2012, p.
37). O nada se apresenta como uma forma da existéncia do ser humano, algo que
simplesmente estad. O processo significa um amar-se a si proprio, pois até o humilde ama a si
mesmo ¢ busca ser amado. Ademais, aquele que “nada possui, sabe igualmente que necessita
de tudo, e ndo tem medo de mendigar aquilo que necessita e de procurad-lo onde pode.” (idem,
p. 38). Abrir-se ao nada que se € significa uma possibilidade de procurar o “eu-real”. O nada
se apresenta como uma instancia que aponta para o ser que é proprio da esséncia do humano.
Essa situacdo é a abertura essencial para a metafisica que, como Heidegger (2014, p. 14),
expde “pertence a ‘natureza do homem’.”. Bertelli (2005, p. 177) expressa essa mesma
condigdo escrevendo que ‘“unicamente quem se esvaziou de si mesmo € capaz de ter
compaixdo e abertura aos outros, pois se esvaziou das camadas de falsidade inerentes a
condi¢do humana, bem como das mascaras, ilusdes e fugas.” Entdo, 0 esvaziamento de si é
também uma forca que lanca 0 humano na abertura e para o encontro com o outro, pois parte

de um “eu-real” e nao mais de um “eu” que pretende se apresentar como real.

Em Jesus e em Merton essa busca pelo nada s6 pode se dar por um elemento profundo:
a humildade, uma das virtudes mais presentes na obra do monge trapista. O autor faz uma
reflexdo sobre a profundidade dessa virtude constante nas Regras e nos escritos dos
beneditinos. Isso remete a se mostrar como se €, ndo esconder as limitagdes, transforméa-las

em forca movente para encontrar com Deus e irrigando a fé.

A humildade beneditina, portanto, ensinard 0 monge a ndo ocultar suas fragilidades
debaixo de um exterior rigido e meticuloso, mas a utilizar-se delas com meios de
chegar a unido com Deus pela humildade e compaixdo e, sobretudo, por uma fé
sempre crescente na divina misericordia. (MERTON, 1960, p. 124).

A compungéo, fruto da humildade, ajuda na construgdo da paz interior “que nada mais
¢ sendo o desabrochar do nosso verdadeiro ‘eu’ tal qual somos em Cristo.”. (idem, p. 126). A
humildade é um elemento essencial da espiritualidade de Merton, porque projeta o ser
humano para se conhecer e se apresentar na profundidade de sua existéncia, ou seja, no que de
fato ele é. O humilde se diferencia do orgulhoso (aquele que mascara suas fraquezas). Aquele
ama suas limitacOes e as aceita, a0 mesmo tempo, deseja participar das situagdes importantes

que Deus coloca na existéncia do ser humano, mas que advém d’Ele. O humilde quer ser um

com todos.

O homem orgulhoso ama sua propria ilusdo e autossuficiéncia. O homem
espiritualmente pobre ama precisamente a sua insuficiéncia. O orgulhoso exige
honras por possuir o que nenhum outro tem. O humilde roga naquilo que todos os
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outros receberam. Deseja, também ele, ser repleto, até a plenitude, pala bondade e
misericordia de Deus. (MERTON, 2012, p. 38).

Existe uma aproximacéo entre o esvaziamento de Jesus com a busca pela humildade
de se nadificar do ser humano presente em Merton. Esse tipo de vida interior requer uma
grande disciplina. Segundo Bertelli (2005, p. 203), o ascetismo supde renunciar aos bens
materiais e aos interesses pessoais para que se preserve o essencial da vida — ser no mundo
segundo o Evangelho. A ascese contribui com esse processo. O ascetismo apenas dispde a
alma para a unido divina e por si ndo produz o resultado direto (MERTON, 1960, 25). Ele é

um meio de resgate do verdadeiro ser do humano.

O ascetismo cisterciense e, em verdade, todo o ascetismo dos Pais da vida monéstica
¢ simplesmente a recuperagdo do nosso verdadeiro ser, da verdadeira ‘natureza’ do
homem, criada para a unifo com Deus. E a purificacdo e libertacdo da imagem
divina no homem, oculta sob as camadas da ‘dessemelhanga’. Nosso eu verdadeiro ¢é
a pessoa que Deus nos destinou a ser — o homem livre e reto, feito & imagem e
semelhanga de Deus. A tarefa de recuperar essa semelhanca perdida se opera quando
nos despojamos de tudo o que € alheio e estranho ao nosso verdadeiro eu —
despindo-nos da ‘dupla veste’ da hipocrisia e da ilusdo, com que tentamos ocultar a
nos proprios, a nossos irmaos e a Deus, a verdade da nossa miséria. (idem, p. 42).

Mesmo com as virtudes da humildade, compulsdo e ascetismo, Merton toma um
elemento como essencial para essa abertura do ser humano ao seu préprio nada: a solid&o.
Torna-se uma situagdo existencial em que o homem vive e deve buscar, pois € 0 momento em
que se faz peniténcia e se busca alcancar a pureza do coracao, € um lugar de deserto. Desse
modo, “todo lugar se torna o deserto. Todo lugar é soliddo em que 0 homem deve fazer
peniténcia e combater o adversario e purificar seu coracdo na graca de Deus.” (MERTON,
2012, p. 19). A pureza de coragdo ¢ algo maior que uma situacdo psicologica. Ela é “a
condicdo da alma transformada pela perfeita caridade. Essa alma é elevada acima de si mesma
e para fora de si. Ndo s pensa e age num mais alto nivel, mas ela prépria um novo ser, nova
criatura.” (MERTON, 1960, p. 32-33). A soliddo conduz a busca da pureza de coragdo e, por
meio dela, a vida é extremamente simples. Através da humildade, a soliddo permanecera fiel a
vontade de Deus e ndo a propria vontade, que poderia lancar o ser humano no abismo
contrario, do coracdo impuro — egoista. Isso poderia lancar a alma no desespero da existéncia.
O desespero € uma situacdo do proprio ser do humano. Somente enfrentando-o, submergidos

na soliddo, no deserto existencial, tendo Jesus como norte, poder-se-a buscar a Deus.

O deserto é a morada do desespero. E, atualmente, o desespero se acha por toda
parte. N&o pensemos que nossa soliddo interior consiste na aceitacéo da derrota. Nao
nos podemos evadir, seja do que for, consentindo, tacitamente, em sermos
derrotados. O desespero é um abismo sem fundo. N&o pensemos em fecha-lo
permitindo-o e tentando, depois, nos esquecer que consentimos.



68

Nisto, portanto, consiste nosso deserto: viver em face do desespero, mas sem o
consentir. Pisa-lo, esmagando-o debaixo da Cruz. Lutar incessantemente contra o
desespero. Essa é nossa soliddo. Se lutarmos corajosamente, encontraremos Cristo
ao nosso lado. Se ndo podemos encara-la, jamais o encontraremos. (MERTON,
2012, p. 19).

Segundo Bertelli (2005, p. 224), “Merton sempre buscou transformar a soliddo em
solitude. A propria vida em solitude ja é um testemunho profético contra as ilusdes em que
vive a imensa maioria das pessoas: 0 consumismo desenfreado, o poder da midia, a burocracia
e o coletivismo, que visam distrair o que ¢ essencial”. O divertimento acontece como uma
instancia que tenta “anestesiar” a angustia® existencial, porém somente a mistica é capaz de
ser um remédio eficaz contra a angustia, que “manifesta o nada”. Segundo Gomes (2010, p.
4), “Heidegger expde a angustia como aquele modo pelo qual o ser-ai do homem é colocado
diante do nada.” Tornar-se um solitario € um adentrar e tomar consciéncia que a solidao faz
parte do ser humano e que, no fundo, é um solitario. A soliddo é algo atual que acompanha
por toda a existéncia. Adentrar no proprio ser em situacdo de soliddo é um deparar-se com a
insatisfacdo e a incerteza, pois é realidade. A humildade € uma forca que possibilita a
aceitacdo das limitagdes e abre a virtude da esperanca, pois “a pura soliddo interior encontra-
se na virtude da esperanca.” (ISMAEL, 1984, p. 73). Essa virtude concede a possibilidade de

estar em e com Deus.

A verdadeira soliddo tem como um de seus elementos integrantes a insatisfagédo e
incerteza que nos vém do fato de estarmos em face de uma possibilidade nao
realizada. Ndo é uma busca frenética de possibilidades — e sim uma humilde
aceitacdo que nos estabiliza em presenca de uma enorme realidade que, em certo
sentido, ja possuimos, e que por outro lado, ¢ uma “possibilidade”, um objeto de
esperanca. (MERTON, 2012, p. 65).

A inspiracdo de tal soliddo vem dos cartuxos*®, pois para eles ela tem uma importancia
de lancar a alma em um estado de siléncio e receptividade. Através de tal situacdo, se abrem

“as profundezas espirituais a agao do Espirito Santo que faz conhecer os mistérios do reino

** A angstia é o sinal da inseguranca espiritual. Ela nasce da natureza de fazer perguntas sem resposta. Hé
também a angustia que vem do medo de fazer as perguntas fundamentais; isto, porque, elas poderiam ndo ter
nenhuma resposta.

Sem dudvida a angustia € sempre angustia diante de..., mas ndo angustia diante disto ou daquilo. A angustia diante
de... é sempre angustia por..., mas ndo por isto ou aquilo. O carater de indeterminacdo daquilo diante de e por
gque nos angustiamos, contudo, contudo, ndo é uma simples falta de determinacdo, mas a essencial
impossibilidade de determinacéo. (HEIDEGGER, 2014, p. 7).

*® Os principios da vida cartusiana sdo a quietude (quies) ou repouso dos desejos e das coisas terrestres, a solidao
que afasta da companhia dos homens e da vista das vaidades mundanas, o siléncio que impede de falar
inutilmente e a procura das realidades sobrenaturais (superiorum appetitio).

Sdo Bruno ¢ aquele “servo prudente” ao qual o escolheu Deus para ser o pai da nossa familia monastica. Com
mais seis companheiros, teve a missdo, sem o pretender, "de devolver a vida contemplativa a beleza e a
integridade dos seus primeiros tempos" (Cons. Apost. Umbratilem vitee, de Pio XI). Isto acontecia em 1084, nas
altas montanhas do Deserto da Chartreuse, nos Alpes Franceses. Bruno, depois de fundar um outro eremitério na
Calabria, faleceu no dia 6 de outubro de 1101. (CARTUXA..., 2014).
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Deus e nos ensina as insondaveis riquezas do amor e da sabedoria de Cristo”. (MERTON,
1960, p. 152). Bertelli (2005, p. 204) afirma que ndo se pode crescer na espiritualidade e na
liberdade espiritual sem a atitude profunda de soliddo, ou seja, o siléncio interno e externo. O
siléncio se torna real quando é praticado. Falar dele ¢ falar no proprio siléncio. O siléncio é
abertura existencial ao siléncio de Deus e, portanto, lanca o ser humano para Deus. Ele é um
penetrar no si mesmo e conhecer-se tal qual se é, um profundo encontrar-se consigo para,

entdo, encontrar-se com o Criador.

Meu conhecimento de mim mesmo no siléncio (ndo pela reflexdo sobre mim, mas
pela penetracdo até o mistério de meu verdadeiro ser, que esta além de palavras e de
conceitos, porque ¢ totalmente pessoal) se abre no siléncio e na “subjetividade” do
préprio ser de Deus.

A graga de Cristo me identifica com a “palavra enxertada” (insitum verbum) que é o
Cristo vivendo em mim. Vivit in me Christus. A identificacdo pelo amor conduz ao
conhecimento, ao reconhecimento intimo e obscuro, mas revestido de uma
inexprimivel certeza conhecida so6 na contempla¢do. (MERTON, 2012, p. 57).

A vida contemplativa, através da pureza de coracgdo, se apresenta como um viver na
simplicidade e na liberdade interior. Ao reconhecer-se e aceitar-se tal qual se €, a pessoa fica
contente, feliz. Assume-se um andar com Deus e, deste modo, ndo deseja nada mais que
aprender “a ndo0 querer ver nada de especial em si mesmo. E o preco de sua liberdade.”
(MERTON, 1962b, p. 77). A contemplagdo “¢ uma experiéncia das coisas divinas”
(MERTON, 1959, p. 42). O siléncio produz a contemplacdo, porque diante de Deus
“nenhuma palavra, imagem, conceito ou metafora podera expressa-Lo adequadamente, a
atitude mais apropriada diante dele é o siléncio.” (BERTELLI, 2005, p. 204). N&o se pode
amar simplesmente pelo siléncio, ele tem que estar projetado como abertura existencial do ser
humano para o transcendente. Por isso, Bertelli (2005, p. 205) afirma que o siléncio quando
tem Jesus e o Evangelho como seu centro ndo é uma negac¢do, mas uma abertura ao mundo,
um valorizar cada pessoa, coisa, situacdo que ocorre na existéncia. O siléncio torna-se, assim,
uma forga motriz que abre o conhecer a realidade e produz um respeito a ela. O vazio, 0 nada,
a nulidade, que se encontra no ser humano, é preenchido por Deus através do estar sozinho
em atitude de siléncio, ¢ uma abertura ao transcendente. Acontece a percep¢ao do “eu-real”,
gue é o movimento de uma atitude sacral, ou seja, Deus é o seu Unico Senhor. A humildade e
a compuncdo sdo as virtudes que possibilitam a libertacdo para esse movimento de

descoberta, assim como se deve confiar e amar o Criador e viver a dor das limitagoes.

Uma atitude verdadeiramente sacral em face da vida ndo é de modo algum fuga ao
senso de nulidade que nos invade quando nos vemos sozinhos diante de nés
mesmos. Pelo contrério, ela penetra nessas trevas e nulidade, reconhecendo que a
misericérdia de Deus transformou nossa insignificancia em Seu templo, e crendo
que em nossas trevas se escondeu a Sua luz. Por isso a atitude sacral ndo refuga o
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vazio interior, mas, ao contrario, penetra nele com temor e reveréncia e consciente
do mistério.

Precisamos é do dom de Deus que nos torna capazes de encontrar em nds, ndo a nés
mesmos, mas a Ele. Entdo nossa insignificancia passa a ser toda Dele. Isto é
impossivel sem a libertacdo produzida pela compuncdo e pela humildade. Néo
requer talento nem penetracdo; requer dor transbordante de amor e confianca.
(MERTON, 1962b, p. 67).

O “eu-real” que Merton apresenta ¢ a identificacdo do ser humano com Deus. O
siléncio é a porta que se abre como horizonte que mostra a Verdade que se encontra na
intimidade da pessoa, € o0 elemento que aponta para a transcendéncia e, portanto, traz consigo
a identidade prépria do humano, no fundo a humanidade é Imagem e Semelhanca de Deus.
“Logo que ele pronuncia meu nome, meu siléncio € o siléncio de vida infinita, e sei que sou,
porque meu coracao se abriu a meu Pai no eco dos anos eternos.” (MERTON, 2012, p. 59). E
a retomada da criacdo em que Deus colocou o ser humano como sua imagem e semelhanca,
distinguindo-o das demais criacdes. Na experiéncia biblica, o salmista também expressa essa
identidade desde sua espiritualidade como: “Antes da aurora, como orvalho, eu te gerei!”

(Salmo 109, 3). E uma experiéncia de se sentir acolhido como filho e de pertencer a essa

identificacdo com o ser de Deus.

A presenca de deus esta presente & minha prépria presenca. Se sou, entdo ele é. E
sabendo que sou, se penetro nas profundezas da minha propria existéncia e da minha
realidade presente, o indefinivel “sou” que constitui 0 meu ser em suas raizes mais
profundas, entdo, através desse profundo centro, passo ao infinito “Eu sou” que ¢
préprio nome do Altissimo. (MERTON, 2012, p. 57).

Deus € presenca na vida humana. Essa ligacdo do siléncio advém de uma interpretacdo
de que no inicio Deus criou Adao em uma unido mistica com seu proprio ser. Na solidao ele
adorava o Criador, no siléncio adquiria a sabedoria e contemplava tudo que havia sido criado
em seu crescer, multiplicar e movimentar. A liberdade de Ad&o se dava mediante a presenca
do Espirito de Deus. O mundo e tudo que nele existia era a presenca propria de Deus
(MERTON, 1967, p. 49-50). Assim, o verdadeiro sacrificio que Deus toma com bons olhos é
o oferecimento da alma, que se coloca atenta, por inteiro, aos seus designios. Merton (1962a,
p. 40) assinala que “como filhos de Deus, somos chamados a nos servirmos da liberdade que
temos, a fim de auxiliar a Deus a criar em nossa alma Sua semelhanga.” Adao perdeu essa
ligagdo com Deus; porém, o Cristo retomou-a para a humanidade. Ele se tornou o exemplo de
comunh&o existencial com Deus e abriu as profundezas humanas novamente para o Criador.
Em Jesus, essa imagem e semelhanca sdo perfeitas. Na Encarnacdo é que Cristo assumiu a
imagem criada, apesar de possuir a mesma coexisténcia de Deus, por isso seu esvaziamento é

fundamental. Ele apresentou o caminho que se deve seguir.
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Mesmo se o Verbo ndo se tivesse encarnado, teria sido o Arquétipo, a imagem
perfeita de cada alma humana criada a imagem de Deus. Porém, na Encarnacédo,
Cristo assumiu uma alma que, como a nossa, foi criada e, portanto, ad imaginem.
Ele que, como Deus, é a Imagem perfeita do Pai é, como homem, a perfeita
semelhanga de sua propria Imagem divina. Ele se identifica, em realidade, com a
Imagem, consubstancial ao Pai. Consequentemente, Cristo nos da ndo somente um
exemplar divino e ontoldgico de nosso préprio ser espiritual, mas apresenta-nos
também um exemplar criado de perfeicdo espiritual. E veremos que a alma de
Cristo, unida ao Verbo numa unido mais intima do que qualquer outra unido de duas
naturezas que jamais existiram ou existem, é ndo s6 o modelo de nossa comunhdo
existencial com Deus, mas a fonte da graca pela qual essa unido se efetua em
nossas almas. (MERTON, 1967, p. 111).

Logo, essa exposicdo implica em uma “identidade perfeitamente escondida em Deus.”
(MERTON, 2012, p. 60). Ela se localiza na profundidade do préprio ser do humano e sé pode
ser alcancada através da solidao e do siléncio, abertura a transcendéncia. “A ‘semelhanca’ a
Deus s6 pode ser estabelecida em nos na forma da imagem impressa em nossas almas, quando
a luz do Cristo Verbo e Filho de Deus penetra nessa imagem.” (MERTON, 1967, p. 153).

Sendo assim, h4d em cada ser humano uma ligacdo natural com Deus feita através do espirito.

Deus ¢é o fundamento da acao espiritual e a liga¢do do divino com o humano é feita por Ele.

E a metafisica do siléncio que se apresenta como abertura do si-mesmo através do
reconhecimento do nada presente em cada ser humano que se d& por meio da contemplacao.
Isso resulta no reconhecimento da Imagem e Semelhanca de Deus que projeta o encontro
intimo com Jesus, através do Evangelho, sendo ligacdo com o proprio Deus. Tal instancia
gera o “homem novo”, fruto da meditagdo e da ora¢do. Merton (2012, p. 86) afirma que
“rezamos melhor quando nossa alma esta vazia de toda imagem, salvo a imagem do Pai
invisivel. Essa imagem é a sabedoria, 0 Verbo do Pai, Verbum Spirans amorem, a gléria do
pai. [...] s6 o puro amor pode esvaziar perfeitamente a alma das imagens.”.

Essa situagdo de abertura constituiu o “homem novo”. O corpo e a alma se
transcendem a participacdo do mistério de Cristo. A alma se torna espiritualizada pela fé. A
ascese passa a ser fundamental para frear o desejo desenfreado de voltar ao estado anterior.
Entdo, ser um “homem novo” representa ser um “novo Cristo”, ¢ um assumir a condi¢ao
primeira de Addo, totalmente entregue e espiritualizado e ligado ao proprio ser de Deus,

sendo, igualmente a Jesus, convidado a viver como Ele viveu.

O nosso ser todo, corpo e alma, estd sacramentalmente elevado a participacdo da
paixdo e ressurreicdo do Cristo no batismo. Ora, isso implica uma justificacdo
preliminar interior pela fé que espiritualiza a alma em sua intima substancia.
Contudo, as poténcias da alma, bem como o0 corpo com os sentidos, 0 permanecem
sujeitos a “sabedoria da carne”. Isso exige um combate ascético, no qual nosso
espirito, unido ao Espirito de Deus, resiste a carne, seus desejos e suas ilusdes, de
maneira a fortalecer-nos e elevar-nos cada vez mais, abrindo-nos os olhos ao sentido
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pleno de nossa vida em Cristo. Mas havera, por fim, uma transformagdo mistica na
qual seremos perfeitamente conformados no Cristo. O segundo Adéao vivera em nds
plenamente. Seremos “o Homem Novo” que ¢é, em realidade, um s6 Homem — 0
Cristo total, Corpo e membros. (MERTON, 1967, p. 124).

Como o segundo Adao, o “homem novo” tem uma responsabilidade de atuar com 0s
outros como Jesus assim o fez. Retoma-se o primeiro Adao e se abre ao Segundo que atuou de
uma forma diferente. Segundo Ismael (1984, p. 73), “o siléncio ¢ o pai da palavra... se
dissipamos a nossa vida em palavras inuteis, jamais ouviremos qualquer coisa no fundo dos
nossos coragdes, onde o Cristo vive e fala em siléncio”. O falar de Deus ¢ o que projeta o ser
humano para encontrar a imagem e semelhanca Dele no eu e nos outros, que é uma
comunhdo. Boff (2000, p. 29) expde que “a comunhdo é a realidade mais profunda e
fundadora que existe.”. A imagem de Deus retoma o principio da unidade, que sé pode ser

reconhecida por meio da graca de Deus.

Assim ¢ que nds somos “o segundo Addo”, porque somos, nds proprios, o Cristo.
Em néds, a imagem de Deus, completa e inteira em cada alma individual, €, também,
em todos nos “a imagem de Deus”. O primeiro Addo, “que ¢ um s6 homem em todo
nos”, é salvo e transformado pela acdo do Cristo, e se torna, em nds, 0 segundo
Adao. Assim, com algo da visdo penetrante dos Santos Padres, tomamos consciéncia
da presenga profunda e misteriosa, dentro de nés, do primeiro homem e do Gltimo.
Vemos como nés mesmos somos Addo, como somos nés mesmos 0 Cristo e que,
todos, vivemos um no outro, em virtude da unidade da imagem divina reformada
pela graca, de modo andlogo a circumincessdo das trés Pessoas Divinas na
Santissima Trindade. O proprio Deus vive em n6s e n6s nEle. Somos 0 seu novo
Paraiso. E, no meio desse Paraiso, esta o proprio Cristo, a Arvore da Vida. Da base
dessa arvore, correm quatro rios do Eden, para irrigar, ndo s as faculdades da nossa
alma e do nosso corpo, comunicando-lhes graca e iluminagdo mistica, mas também
0 mundo inteiro em redor de nés, pela invisivel irradiacdo do Espirito Santo,
presente em nds. Estamos no mundo como portadores do Cristo e templos do
Espirito Santo, porque nossas almas estdo repletas de sua graca. (MERTON, 1967,
p. 126).

O siléncio se configura como abertura do ser humano ao seu verdadeiro “eu-real” e a
ligacdo intima com Deus. Esse reconhecimento ndo é puro repouso, € movimento e deve
proporcionar ao ser humano um atuar no mundo como o Cristo o fez, em outras palavras,
tornar-se um novo Cristo. O sentido da vida se mostra como a espiritualizacdo das atividades
préprias da vida através da humildade e da fé e o siléncio como uma natureza gerada pela
caridade (MERTON, 2012, p. 90). A metafisica do siléncio ¢ a abertura do “novo homem” ao
mundo, aos outros e a Deus. Por isso, deve-se adentar em como esse atuar se produz no
mundo. Todo modo de atuar no mundo implica em uma ética. O modo como se apresenta a
vida de Merton no primeiro capitulo é a exemplificacdo de como o0 homem est4 em processo

de deixar o “homem velho” e assumir a verdadeira identidade de “homem novo” através da
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abertura espiritual. Por isso, no proximo capitulo mostrar-se-4 como a espiritualidade e a ética

se relacionam na perspectiva de Thomas Merton.
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4. ETICA E ESPIRITUALIDADE

A exposicao da estrutura da espiritualidade e a metafisica do siléncio apontam para o
caminho da ética. Concluiu-se anteriormente que Merton produz uma espiritualidade do ethos.
Neste capitulo, sera tratada a relacdo entre ética e espiritualidade através do desvelamento do
“eu-real”. Merton afirma que 0 amor ¢ o principio motor da ética do “homem novo”. O
“homem novo” produz um agir ético no mundo, onde se posiciona por meio da contemplacgéo
e da acdo, elementos de abertura ao encontro profundo com Deus, como 0 Si mesmo e com 0

proximo.

4.1. A ética*’ como amor

A palavra ética vem de ethos e significa morada — ref(igio®® — quando se refere ao
grego noog, que evoluiu para £0og que significa conjunto de valores — costumes, ou seja,
comportamento ou habitos. A origem da palavra indica a existéncia de uma estrutura que
permeia a esfera dos valores de uma cultura. A palavra Moral tem raiz em mos — mores — e
significa vontade, habito, costume, modo de ser; também expressa natureza, regra. Ela é uma
palavra muito rica de sinénimos. As duas palavras indicam um mesmo objeto: o costume
(social) e o habito (individual). Na relacdo ethos e praxis é que se permite a convivéncia entre
os individuos no &mbito da moralidade e viabiliza a existéncia de uma comunidade ética, do
ponto de vista normativo e teleoldgico em que a préaxis ordena-se a um sistema de fins e de
normas (VAZ, 2009, p.74).

A ética consiste em uma constru¢do da cultura no tempo. Conforme a cultura vai
mudando, acontecendo, o0 ethos vai mudando sua forma de ser. No entanto, ele leva geracfes
para mudar. Merton (1962b, p. 65) afirma que a vida humana é sujeita a mudancas e

repeticdes. Sendo assim, o ethos estabelecido também esta sujeito a mudancas e a repeticoes.

*" A Etica é a ciéncia dos atos humanos. Ato de homem é aquele que 0 homem exerce sem intencdo e eleicéo.
Ato humano é aquele que o homem exerce com intencdo e livre eleicdo. O homem, por todo e qualquer ato que
preceda da sua vontade livre, age em vista de um fim altimo, que é a felicidade. [...] A felicidade do homem nao
se encontra nos bens criados, sendo s6 em Deus, consistindo em seu conhecimento. Tal felicidade, que consiste
no conhecimento de Deus, 0 homem ndo a atinge plenamente nesta vida, mas atinge a felicidade imperfeita, pelo
conhecimento do amor de Deus e na pratica das virtudes. (FAITANIN, 2008, p. 145).

* Na antiguidade grega, o ethos se designava como refiigio do animal. Mais tarde, o termo ethos foi assimilado
pela cultura grega como reflgio ou morada do ser humano. Refere-se, também, ao conjunto de costumes
normativos de um grupo, bem como a uma morada espiritual. (VAZ, 2009, p. 11-21).
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Conforme Vaz (2009), a estrutura do ethos € composta por uma realidade socio-historica:
social e tradicional, e por uma préaxis individual: sujeito e dinamismo. Merton (2012, p. 27)
expde que o ato bom gera um prazer e deve ser relembrado por ser acdes possiveis, valiosas e

faceis de serem praticadas, pois estdo presentes no dia-a-dia.

Merton (1958, p. 14) expressa que tanto a sanidade quanto a felicidade do ser humano
dependem de suas condi¢cBes morais. Além disso, afirma que o tipo de cidade que serd
construida pelos individuos depende da maneira como eles resolvem os termos da vida moral,
pois, dependendo do tipo de individuos, ter-se-a o tipo de cidade. Desse modo, individuos

sadios geram uma cidade sadia e individuos ferozes criam uma selva.

O autor cita as cidades como exemplo em suas obras quando faz a aproximag&o entre
0 que ele pensa e o0 que acontece fora do mosteiro. Costa (2009, p. 279) faz um recorte na
literatura de Merton apresentando duas cidades que o autor visitou e que teriam se tornado o
modelo ideal de escalada para o finalismo cristdo — o voltar para os bragos de Deus. Isso é
mostrado ao tratar da vida inteira como passivel de ser interpretada a luz da fé. Portanto, a
peregrinacdo existencial pode apontar para a peregrinacdo espiritual. No caso de Merton,
ocorreu o pedido de uma graca, a de ter sucesso em sua postulacdo ao sacerddcio (idem, p.
281). Percebe-se que as duas formas de peregrinagdo se confluem em um rio que, segundo
Costa (idem, p. 282), constroi a “escalada para o alto”. Por isso, a afirmativa de Merton

caminha para Deus como recompensa.

Para Thomas Merton (1958, p. 15), a moralidade ndao é um fim em si mesmo, bem
como a virtude ndo € uma recompensa para 0 cristdo, pois a Unica recompensa € 0 proprio
Deus. Para Paulo, Deus € a recompensa e a Lei um meio de se alcangar Deus. “Agora, porém,
independentemente da Lei, se manifestou a justica de Deus, testemunhada pela Lei e pelos
Profetas, justica de Deus que opera pela fé em Jesus Cristo, em favor de todos 0s que creem.”
(Romanos 3, 21-23). Para Pedro, a virtude tem um papel fundamental e o cristdo é convidado
a vivé-la e cultiva-la para que eles sejam frutiferos e Gteis no conhecimento e vivéncia da fé
em Jesus Cristo. Merton se aproxima da teologia paulina, mas substitui a Lei pelas virtudes e,
também, de Pedro escrevendo sobre a importancia das virtudes para a constru¢do do caminho

que ascende para Deus.

Aplicai toda a diligéncia em juntar & vossa fé a virtude, & virtude o conhecimento, ao
conhecimento o autodominio, ao autodominio a perseveranca, a perseveranca a
piedade, a piedade o amor fraternal e ao amor fraternal a caridade. Com efeito, se
possuirdes estas virtudes em abundancia, elas ndo permitiram que sejais inGteis nem
infrutiferos no conhecimento de nosso Senhor Jesus Cristo. (2 Pedro 1, 5-8).
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Assim como Avristoteles*, Merton busca a felicidade que chama de “verdadeira
felicidade”. As virtudes se tornam um meio para se alcangar a felicidade. O principio motor
das virtudes e da consequéncia delas, que ¢ a felicidade, vem do amor generoso, que também
¢ denominado de caridade. Somente através da atividade desinteressada e amorosa para
consigo e para com os demais, é que o ser humano pode se realizar e alcancar a felicidade
verdadeira. O outro adquire, nas obras, um lugar de manifestacdo desse amor generoso. A

felicidade situa-se no encontro amoroso e desinteressado com o outro.

A verdadeira felicidade encontra-se no amor generoso, N0 amor que aumenta a
medida que é repartido. Ndo ha limite na participabilidade do amor, e por isso, a
felicidade virtual desse amor é infinita. A lei da vida intima de Deus € a infinita
doacdo. Ele estabeleceu como lei do nosso ser a comunicacdo de nés mesmos, e
assim é que o melhor modo de amar a si mesmo é amar os outros. E na atividade
desinteressada, que melhor realizamos as nossas capacidades de ser e de agir.
(MERTON, 1959, p. 25).

Diante disso, a vida moral aponta e conduz o ser humano para uma recompensa que é
a “unido com Deus”. Para Merton, h4 uma profundidade muito maior nessa unido, pois ocorre
uma transformacdo no pds-morte, a humanidade caminha para uma total identificacdo com o
Criador. O homem, através da “contempla¢dao mistica” e da fé, é capaz de adentrar nessa

unido no aqui e agora de seu acontecer. Ele deseja o encontro definitivo com Deus, mas tem

seu encontro durante a vida através da virtude da fé.

A vida moral leva a um valor que a transcende, a experiéncia de unido com Deus e a
nossa transformacdo em Deus, a consumar-se na outra vida, a luz da gléria. Mas ja
nesta terra 0 homem pode ter um antegozo do céu na contemplacdo mistica. E quer
tenha quer ndo tenha a respectiva experiéncia, 0 homem de fé, vive nos céus.

(MERTON, 1958, p. 15).
As virtudes representam uma realidade maior e se tornam necessérias ao uso pratico
do ser humano. “A virtude é o ato bom, habitual que torna melhor quem a possui e melhor a
sua acdo ante as vicissitudes e desordens das emocdes, desejos e inclinacBes. A virtude
capacita, entdo, o homem a tornar-se melhor no que ¢ e no que faz.” (FAITANIN, 2008, p.
145). O tornar-se melhor aponta para 0 amor que deve ser para si e para 0 outro, assim como o
Evangelho indica: “Amaras o Senhor teu Deus, de todo o teu coracdo, de toda a tua alma, com
toda atua forga e de todo o teu entendimento; e a teu préximo como a ti mesmo.” (Lucas 10,

27). Portanto, amar a si implica, para o cristdo, amar ao outro com a mesma intensidade. O

amor que se apresenta em Merton deve ser repartido, ou seja, 0 ser humano deve amar e ser

* Arist6teles identifica 0 bem de cada coisa e realizagdo com o seu fim. Finalidade e bem sdo praticamente
sinbnimos para ele. As Eticas e Politica visam, primeiro, determinar o que melhor se adéqua a finalidade
humana, entendida como felicidade; segundo, quais as formas de alcanca-la: por que tipo de educacdo e em que
tipo de a¢des. (SANTORO, 2008, p. 68).
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amado, tal movimento é o amor generoso, compartilhado. “O dom do amor é dom do poder e
da capacidade de amar, e, por conseguinte, dar o amor plenamente é também recebé-lo.
Assim, s6 um amor que é repartido pode ser conservado, e ele s6 pode ser perfeitamente dado,
quando é também recebido.” (MERTON, 1959, p. 26).

Na expressdo amar ao proximo como a si mesmo estd fundamentada no amor, que é
Deus. Ele € o ponto final que se quer alcancar e somente por meio do mediador, Jesus, é que
se consegue ter acesso ao Criador, exatamente porque Jesus diz: “Eu sou o Caminho, a
Verdade é a Vida. Ninguém vem ao pai a ndo ser por mim. Se me conheceis, também,
conhecereis a meu Pai. Desde agora o conheceis e o viste.” (Jodo 14, 6-7). A fé é o motor que
lanca a essa esfera do Evangelho e a Caridade é o principio da atividade de servir a Deus. Ela
transforma o ser humano e o faz participe da unido com Deus. Ela se transforma em um agir
moral no mundo. A Verdade de Merton é a mesma do Evangelho de Jodo, o Cristo, que é 0
proprio Deus encarnado. Ele s6 se d& a conhecer quando h& uma abertura que se caracteriza

em ama-Lo.

O ponto de contato com o salvador ressuscitado é a fé em Sua Cruz. Pela fé
sujeitamos inteiramente nossos espiritos e coragdes a Ele e ao poder da divina vida
da caridade. A caridade entdo vem a ser o principio de nova atividade, das boas
obras com as quais servimos o Deus vivo — somos entdo “purificados das obras
mortas” — as coisas que fazemos tém um carater totalmente novo e espiritual em
Cristo. Do gloria a Deus, constroem o Corpo de Cristo, merecem-nos aumento de
unido com Aquele que é nossa santidade. (MERTON, 1962b, p. 24).

A verdade necessita de um olhar para dentro de si que seja capaz de ir mais além do
que abstracdo filosofica. O homem moderno ndo estéa disposto a fazer um movimento interno
para alcancé-la. Ele detém um conhecimento vasto de muitas coisas, mas uma profunda

incapacidade de amar e, assim, deixa de se abrir a Verdade originaria, da qual tudo depende.

Nas palavras do autor,

a verdade de que precisa 0 homem néo é a abstracéo filosofica, mas Deus mesmo. O
paradoxo da contemplacdo é que Deus é realmente conhecido quando amado. E néo
O amamos se ndo fazemos a sua vontade. Eis por que é tdo ignorante esse homem
moderno, conhecedor de tanta coisa. Por ndo amar, ele deixa de ver a Gnica Verdade
importante da qual depende todo o resto. (MERTON, 1958, p. 17).

Merton assinala que as virtudes estdo intimamente conectadas com a caridade, forca
motriz que langa o ser humano de volta para Deus. Ela se apresenta como um ‘“amor
genuino”, unico, que representa Vivencialmente o encontro amoroso com Deus através do
encontro com outrem. Ele a expressa como dotada de qualidades proprias que fazem com que

0 amor seja legitimo: prudente, justo, moderado e forte (MERTON, 1959, p. 27). Esse
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movimento de desejar que Deus penetre na vida humana através do amor que se tem por Ele
pode ser percebido nos escritos de Santo Agostinho. A confluéncia da virtude na caridade
para que ela se lance de volta no mundo valorizando o que realmente deve ser valorizado

também esté presente em Agostinho quando faz o seu “apelo a verdade™:

Fazei que eu Vos conheca, 6 Conhecedor de mim mesmo, sim, que Vos conhega
como de Vs sou conhecido. O virtude da minha alma, entrai nela, adaptai-a a \V0s,
para a terdes e possuirdes sem mancha nem ruga. E esta a esperanca com que falo, a
esperanca em que me alegro quando gozo de uma alegria sa. Os outros bens desta
vida, tanto menos se deveriam chorar, quanto mais os choramos; e tanto, mais se
deveriam chorar, quanto menos os choramos. Mas V0s amastes a verdade, e quem a
pratica alcanca a luz. Quero também pratica-la no meu coracédo, confessando-me a
Vés, e, nos meus escritos, a um grande nimero de testemunhas. (AGOSTINHO,
2008, p. 217).

O amor em Merton assume um status de “sacramento”, porque ¢ um simbolo, uma
forma de manifestacdo da presenca de Deus na terra. Ao mesmo tempo, ele assume o papel de
ministro do Espirito Santo, ou seja, 0 amor é o representante, por exceléncia, do Espirito de
Deus no aqui e agora da existéncia (MERTON, 1959, p. 29). O amar a outrem implica em
querer o verdadeiro bem e seu fundamento é a verdade. Contudo, um amor que néo é capaz de
distinguir o bem do mal se apresenta mais como 6dio do que amor (idem, p. 27). Em Paulo, se
observa a mesma postura. O amor assume o fundamento e a sintese da Lei. Os dez

mandamentos sdo os preceitos do amor; a caridade ndo concebe a préatica do mal e o resumo

dos mandamentos é o amar 0 outro como a si proprio.

N&o devais nada a ninguém, a ndo ser o amor mdtuo, pois quem ama 0 outro
cumpriu a lei. De fato, os preceitos: Nao cometerds adultério, ndo mataras, ndo
furtards, ndo cobicaras, e todos 0s outros se resumem nesta sentenca: Amaras o teu
proximo como a ti mesmo. A caridade ndo pratica 0 mal contra o préximo. Portanto,
a caridade é a plenitude da Lei. (Romanos 13, 8-10).

Kant (2007, p. 51-52) também assume que a felicidade é uma finalidade por pertencer
a uma generalidade dos seres humanos. A perspectiva kantiana®® do imperativo categdrico
pode, a principio, aproximar-se do principio do amar ao préximo como a Ssi mesmo, um agir
por meio de uma maxima que tenha validade e aplicabilidade universal. O “imperativo

categérico s6 pode ser uma exigéncia que tem sua origem em nGS MesSMOS: SOMOS NOs

mesmos, como seres autbnomos e, enquanto, tais, independentes de outros mobeis e motivos,

*® Em Kant, a autonomia é o fundamento da dignidade da natureza humana e de toda a natureza racional. A
heteronomia ¢ a sua oposicdo. A moralidade é a relacéo das agdes com a autonomia da vontade — relagdo com a
legislacdo possivel por meio das maximas. A vontade Santa é aquela que as maximas concordem
necessariamente com as leis da autonomia. A Obrigacado é dependéncia em que uma vontade ndo absolutamente
boa se acha em face do principio da autonomia. O Dever é a necessidade objetiva de uma acéo por obrigacdo. O
imperativo € uma formulagdo geral advinda de um querer de uma subjetividade que tende a expressar uma
relacdo entre leis objetivas e universais. (KANT, 2007, p. 79-85).
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que nos damos a nossa propria lei.” (HAMM, 2008, p. 17). A diferenca é que o imperativo
categorico tem o carater de uma lei pratica e o principio cristdo € um modo de viver no
mundo. O principio cristdo ultrapassa o intelecto, onde se localiza o imperativo, pois abarca o
completo do humano. Nao é sé imitacdo, mas também € o préprio movimento do Cristo

agindo na pessoa.

Nossa vida espiritual é a vida do Espirito de Cristo em Sua Igreja. E a vida que jorra
do contato com Cristo, “espirito vivificante”. Ter verdadeira vida espiritual consiste,
pois, em pensar, amar e agir ndo do modo por que Cristo teria agido em dada
situagdo, mas como justamente age em nos, por Sua graca, neste momento. E viver e
agir no espirito da Igreja, que é o espirito de Cristo.

Em outras palavras, nossa vida em Cristo é bem mais do que imitacdo de longe, a
reproducdo moral em nossas vidas do modelo apresentado por Jesus nos
Evangelhos. Nos ndo abrimos simplesmente uma “Vida de Cristo” e depois, como
todo esforgo, sinceridade e boa vontade, levamos a efeito, humanamente, aquilo que
lemos. Tais esforcos sdo necessarios, mas se nao estiverem num plano inteiramente
espiritual, pouco fruto terdo para nosso espirito. (MERTON, 1962b, p. 24-25).

Somente com o amor gratuito e doado é que o ser humano se torna mais verdadeiro.
Quanto mais amor € dado, mais proximo de Deus a pessoa se encontra. Merton (1959, p. 165)
afirma que “quanto mais nos desejarmos dar em caridade, mais temos a dar. E quanto mais
dermos, mais nos tornamos verdadeiros. Porque o Senhor nos deu um ser proporcional ao que
temos a dar.” Afinal, “a verdade que o homem precisa conhecer ¢ a transcendente realidade da
qual as verdades particulares sdo a parcial manifestacdo. Como somos também reais, esta
Verdade ndo é tdo distante de n6s como se pode imaginar.” (MERTON, 1958, p. 16). Merton
considera a caridade como vida e como a verdadeira riqueza do Reino de Deus (MERTON,
1959, p. 165). Desse modo, o esvaziamento de si, tornar-se nada, € uma abertura existencial
que implica em encher-se do amor de Deus que se revela como caridade no ser do ser humano
e esta rodeada do desejo de doar o que de mais importante se tem para o outro. A finalidade
da vida € um crescer na unido com Cristo e manifestar o amor de Deus pelos demais, pois

acontece a participacdo no projeto do Reino de Deus.

A finalidade de nossa vida sera, pois, crescer na unido com o Cristo ressuscitado,
viver cada vez mais profundamente a vida de Seu Corpo, a Igreja, continuar na terra
a Encarnacdo que manifesta o amor de Deus pelos homens, e participar assim da
gléria de Deus com Cristo no céu. (MERTON, 1962b, p. 15).
A vida de Merton se apresenta como um lugar de manifestacdo de suas reflexdes. Nela
ocorre todo 0 movimento descrito. Nota-se que as obras de Merton sdo uma transcri¢éo de sua
profunda “experiéncia de fé”. Costa (2009) faz a aproximacdo da andlise das cidades que

Merton conheceu com sua caminhada rumo a Deus. O objetivo dele é demostrar que até os
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momentos anteriores da conversdo fazem parte da base experiencial que sustenta a

“espiritualidade de Merton”.

Todas as coisas, inclusive trajetorias individuais, sdo completadas a luz da
eternidade. O peregrino Merton sente-se, portanto, crescentemente ligado a seu
Deus. Dessa Gtica da fé, cada etapa de sua vida, mesmo que anterior a converséo,
mesmo que classificada como pecaminosa, poderd ser encarada como parte de
continuo (e misterioso) exercicio ascensional rumo aos céus. (COSTA, 2009, p.
284).

A caridade, em Merton, aproxima-se também dos ensinamentos de Jodo, contidos em
suas cartas. O amor vem de Deus e 0 amor humano para o Criador é reflexo do primeiro. Para
0 imenso amor, que se mostra como um chamado, um retorno, aos bracos de Deus ha uma
resposta que € a caridade, 0 amor generoso. Merton afirma que “somos todos chamados por
Deus para participar da sua vida e do seu reino. Cada um é chamado a ocupar no reino um
lugar especial. Se encontrarmos esse lugar, seremos felizes.” (MERTON, 1959, p. 137). Em
outras palavras, a felicidade é resultado de uma resposta ao chamado de Deus, 0 amor. Em
Jodo, acontece 0 mesmo movimento de retorno para Deus e, também, a dindmica do amar ao
proximo como a si mesmo. O amai-vos uns aos outros se torna o lugar da resposta direcionada
para o Criador. A partir dessa méaxima, pode-se contemplar, em Jodo, a intima relacdo do

humano com o divino: a unido definitiva com Deus. Seguem suas palavras:

Carissimos, amemo-nos uns aos outros, pois o0 amor é de Deus e todo aquele que
ama nasceu de Deus e conhece a Deus. Aquele que ndo ama ndo conheceu a Deus,
porque Deus é Amor. Nisto se manifestou o amor de Deus em nds: Deus enviou 0
seu Filho Gnico ao mundo para que vivamos por ele. Nisso consiste 0o amor: ndo
fomos nds que amamos a Deus, mas foi ele quem nos amou e enviou-nos o seu Filho
como vitima de expiacdo pelos nossos pecados. Carissimos, se Deus assim nos
amou, devemos, nds também, amar-nos uns aos outros. Ninguém jamais contemplou
a Deus. Se nos amarmos uns aos outros, Deus permanece em nds, € 0 seu Amor em
nos é levado a perfeicdo. (1 Jodo 4, 7-12).

A decisdo de participar da vivéncia da caridade é livre. No entanto, ha a necessidade
de um intermediario para que o divino e o humano se unam na construcdo do caminho rumo
aos céus, a perfeicdo da caridade. A virtude da esperan¢a, como visto anteriormente, garante a

perfeita liberdade, ou seja, a confluéncia das liberdades divina e humana. A esperanca é

simplesmente esperar pela graca™* de Deus, pela salvagdo. Ela é um dom de Deus para com 0

°L A palavra graca quer traduzir a experiéncia cristd mais originéria e original: por um lado, de Deus, que tem
uma profunda simpatia e amor para com o homem a ponto de se dar a si mesmo, e, por outro, do homem capaz
de se deixar amar por Deus, abrindo-se ele também ao amor de e ao dialogo final. O resultado desse encontro é a
beleza, a graciosidade, a bondade que se reflete em toda a criacdo, mas de modo especial no homem e em sua
histéria. [...] A graca quer dizer a presenca de Deus no mundo e no homem.

Graga diz respeito também abertura do homem para Deus; capacidade de se dimensionar com o Infinito e de
entabular um didlogo que Ihe conquista dia a dia sua humanidade e o premia com a deificacéo.
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ser humano. O livre-arbitrio dotado de esperanca vive uma espera que € um mover-se para
Deus e para o seu Reino. O ser humano pode dizer, afirmativamente, para Deus que “sé na
grandeza da Vossa misericdrdia coloco toda a minha esperanga.” (AGOSTINHO, 2008, p.
244). Esclarece Merton:

Um dos maiores problemas especulativos da teologia € resolvido, na vida cristd
prética, pela virtude da esperanca. O mistério do livre-arbitrio e da graca, da
predestinacdo e da cooperacdo com Deus, € resolvido na esperanca, que
efetivamente coordena as duas coisas nas suas relacbes uma com a outra. Aquele
que espera em Deus ndo sabe que € predestinado ao Céu. Mas, se ele persevera em
sua esperanca e faz continuamente os atos da vontade inspirados pela Graga divina,
estara entre os predestinados: porque este ¢ o objeto da esperanga, e “a esperanga
ndo confunde” (Romanos, 5,5). Cada ato de esperanga € ato seu, pertence-lhe, mas é
também dom de Deus. E a esséncia mesma da esperanca é esperar, livremente, como
dédivas gratuitas de Deus, todas as gracas necessarias a salvacdo. O livre arbitrio
que resolve esperar estes dons, reconhece implicitamente que o seu ato de esperanca
é também dom de Deus. E, no entanto, vé ele, igualmente, que se ndo quisesse
esperar, ndo se deixaria mover por Deus. A esperanca ¢ a alianca de duas liberdades,
a humana e a divina, na aceitagdo de um amor que é simultaneamente, promessa e ja
inicio de realizacéo.

A esperanca procura ndo somente a Deus e 0os meios de antingi-Lo, mas, sobretudo,
a gldria de Deus revelada em n6s manifestagdo final da sua infinita misericérdia, que
pedimos ao dizer: “Venha a nds o vosso Reino”. (MERTON, 1959, p. 42-43)

Merton (2012, p. 21) ressalta que “a liberdade humana nao atua num vacuo moral.”. A
liberdade humana ndo € afetada pelas paixdes, coacdo externa e inclinacGes temperamentais.
O maximo que elas fazem é definir uma acdo da liberdade, mas presa a certos limites. Afinal,
a verdadeira liberdade s6 acontece quando se esta realizando a vontade de Deus (MERTON,

1959, p. 47). A resposta para a pergunta: “Livre para qué?” ¢, simplesmente, “para amar a

Deus” (MERTON, 1960, p. 44).

A liberdade, em Merton, tem como alma de seu existir a consciéncia®. Ela é definida
como “os seus o0lhos, a sua energia, a sua vida. Sem a consciéncia, a liberdade n&o sabe jamais
0 que fazer de si mesma. E um ente racional que nio sabe o que fazer consigo, acha

insuportavel o tédio da vida. Ele estd, literalmente, a morrer de fastio.” (MERTON, 1959, p.

Graga é sempre encontro, na extrapolacdo de Deus que se d& e do homem que se da. Graga &, por natureza, 0
rompimento dos mundos fechados sobre si mesmos.

S6 no divino o homem é homem. S na graca, naquilo que é mais do que ele, o homem se constitui como
homem.

Quando se fala em graga, se quer visualizar este fenbmeno que, como se depreende, rompe todas as barreiras
estanques daquilo que nés chamamos realidades, dimensdes, mundos. A graca instaura um mundo sé, onde 0s
opostos se encontram: Deus-Homem; Criado-Criador. Graca € a unidade e a reconciliagdo. Por isso graca é
sinbnimo de salvacéo, de perfeita identidade do homem e de Deus. (BOFF, 2003, p. 15-17).

52 Primeiro, existe a consciéncia psicoldgica, que melhor dirfamos consciéncia reflexa. Ela nos refere as acoes
gue praticamos. Ela conhece-as e, por elas, se conhece a si mesma. Em segundo lugar, ha a consciéncia moral,
gue ndo se reduz a dizer-nos que agimos, nem como agimos, mas quao bem agimos. Ela julga o valor dos nossos
atos. A consciéncia psicoldgica e a consciéncia moral sdo, ambas, faculdades da inteligéncia. Sdo duas espécies
de percepg¢do que nos ensinam o que realmente nds somos. (MERTON, 1959, p. 50).
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47). Ele insiste que a liberdade deve se desenvolver para escolher qualquer coisa de bom.
Quem ensina a escolher é a consciéncia. Ela € como uma luz que auxilia os seres humanos a
interpretar a vontade de Deus em suas vidas e colabora no amadurecimento do ser humano
por meio da atividade moral. Apresenta-se como a distingdo entre 0 homem e o resto da
criagdo. Expressa-se como um resumo, espelho, realidade profunda do ser humano e aponta
para o mistério de Deus presente nas entranhas da humanidade. Segundo o autor,

0 homem distingue-se do resto da criacdo pela sua inteligéncia e pela sua liberdade.
E crescendo em sabedoria e conquistando um dominio mais prudente e afetivo da
sua propria atividade moral, que 0 homem amadurece em sua humanidade. Carater e
madureza sdo, pois, medidos pela clareza e distingdo da nossa consciéncia moral. A
consciéncia ¢ um resumo do homem todo, embora seja 0 homem muito mais que
uma consciéncia animada. A consciéncia é o indicio de valores escondidos, de atos e
tendéncias imperceptiveis, muito mais importantes do que ela. E o espelho das
profundezas de um homem. A realidade de uma pessoa é uma coisa profunda,
sepultada ndo apenas nos invisiveis recessos do mistério metafisico do homem, mas
no mistério de Deus mesmo. (MERTON, 1959, p. 51).

A consciéncia moral € a capacidade de interpretar e trazer para o plano da lei moral as
leis mais gerais de ser. Ela transforma leis universais em leis ajustaveis ao cotidiano de cada
ser humano. Ela transfere a norma de comportamento mais abstrata em algo concreto. A
consciéncia moral é capaz de indicar o caminho das inspiracdes da graca presentes em cada
ser humano. Contém a vontade e o amor de Deus dentro dela. Por isso, “a consciéncia moral

abarca e possui em cada instante a lei viva que é a vontade e o amor de Deus por nés.”
(MERTON, 1959, p. 58).

As virtudes estdo todas dentro do ser humano e € a graga que as coloca em movimento
no agir humano. A graca, para Merton, é caridade. As virtudes cristas estdo todas ligadas
intimamente com a graca e € ela que conduz o ser humano a trazé-las para sua existéncia.
Representa 0 movimento de Jesus agindo na vida dos seres humanos e possibilitando a

vivéncia das virtudes. Segundo ele,

a graca que é caridade, contém em si todas as virtudes de maneira oculta e em
poténcia, como folhas e os galhos da arvore estdo escondidos no interior da semente.
Ser semente ja é ter o gosto de vir a ser uma arvore. A graca habitual traz consigo
todas as virtudes cristds em germe.

A graca atual nos move a atualizar essas poténcias escondidas e a realizar o que
significam: Cristo agindo em nés. (MERTON, 2012, p. 27).

Merton também aponta para a existéncia dos Dons e mostra a diferenca entre as
virtudes, coordenadas pela razéo, e os Dons. A razdo tem suas limitacbes, mas ela é quem

conserva a afinacdo da alma com a graca. Sem a razéo, a alma pode ser conduzida somente

pelas paixfes e o instinto. Ja os Dons estdo para além da razdo. Eles sdo expostos como
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inspiraces de Deus para o ser humano e pertencem a um nivel superior ao do natural. Eles
sd0 uma abertura para a formulagdo de juizos e decisdes sobrenaturais, uma unido intima com
o Criador para desvelar o caminho de retorno aos bracos de Deus. Essa unido aponta para o
amadurecimento do conhecimento de Deus e ao desenvolvimento de um novo nivel ou mais

intenso de amor.

Todas as virtudes, adquiridas e infusas, naturais e sobrenaturais, dispdem a alma a
agir de acordo com as normas de perfeicdo estabelecidas para um ser racional
ordenado a um fim sobrenatural. Contudo, no nivel das virtudes, onde a alma se
move segundo um modo humano, sob a direcdo da razdo e a luz da graga, a sua
atividade é enfraquecida e obstruida por muitas imperfei¢des involuntarias. Por que
isto? Com a caridade infusa e a graca santificante, e mais um exército de virtudes, a
razdo deveria funcionar sem tropecos. Até certo ponto ela o faz. Mas voltemos ao
nosso instrumento e a seu afinador. A diferenca entre a perfeicdo de uma alma que
opera s6 no nivel das virtudes, humano modo, e a de outra que é movida pelos Dons,
através de inspiracBes especiais, é como a diferenca entre uma sinfonia tocada por
um afinador de piano e a tocada por um génio. A razdo, ajudada pela graca e as
virtudes, pode avancar na vida sobrenatural. Ela é como um patinador que vai para o
gelo com a bem fundada esperanca de ndo ter de voltar carregado em padiola,
podendo dizer: “Eu sei patinar”. Mas isto ndo o transforma em campedo. E se ele se
sente animado a descrever arabescos com o0s patins, convém moderar 0 entusiasmo,
pois bem que pode quebrar uma perna. (MERTON, 1958, p. 133).

Para que a caridade, que € lei intima de Deus, seja palpavel no horizonte da vida
humana, ha necessidade de que a consciéncia esteja em profunda sintonia com o Espirito
Santo por meio da fé, esperanca e a generosa caridade, pois, assim, a consciéncia se torna
inteira e totalmente livre. O reflexo desse movimento é a realizacdo da vontade de Deus (lei

divina). E a realizacdo da vontade de Deus que faz com que o ser humano seja capaz de

realizar os seus atos morais desde a ética da caridade, sendo um novo Cristo no mundo.

A consciéncia unida ao Espirito Santo pela fé, esperanca e generosa caridade, torna-
se um espelho da prépria lei intima de Deus, que é a sua caridade. Ela se torna
inteiramente livre. Converte-se em sua prépria lei, pois fica de todo sujeita & vontade
de Deus e ao seu Espirito. Na perfei¢do da sua obediéncia, ela “experimenta e vé que
o Senhor é bom”, e conhece o sentido da declaragdo de S. Paulo, de que “a lei ndo é

feita para o justo” (I Timéteo 1, 9). (MERTON, 1959, p. 59-60).
Em suma, as acdes verdadeiramente livres estdo de acordo com a unido das liberdades
divina e humana por meio da graca que se caracteriza como esperan¢a no ser humano. A
consciéncia € o nucleo da liberdade. Ela possibilita que as leis mais gerais do ser acontecam
no viver concreto da existéncia. A razdo é importante para que o ser humano se mantenha
sobrio frente as paix0es, forcas externas e as inclinagdes. Os Dons abarcam o completo
humano e se distinguem da razdo, porque, além de advindos do divino, possuem uma
dimensdo que abarca o todo do ser humano e o langa para os bragos de Deus. As virtudes sao

um modo de alcancar a felicidade, desejo e projeto humano por exceléncia. O amor generoso
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é o compartilhado com os demais e, portanto, o outro assume um lugar de manifestacdo da
ligac@o originaria de Deus com a humanidade, a maxima que agrega 0 amor generoso € o de
amar ao proximo como a si mesmo. A caridade se apresenta como principio ético da vivéncia
humana no mundo e o reflexo de Deus no mundo. Toda essa construgdo aponta para 0 ser
proprio do ser humano, sua realidade profunda. Merton definiu essa realidade profunda como
“eu-real”. O proximo passo a se tratar ¢ o produtor dessa ética do amor. Por fim, percebe-se

que Merton ndo faz uma ciéncia do ethos, mas uma espiritualidade dele.

4.2. O “homem novo” como produtor da ética do amor

Depois de se apresentar a espiritualidade como ética em Merton, faz-se necessario
mostrar o modelo de atuacdo do ser humano nessa perspectiva, “homem novo”. Ele é quem
atua no mundo e se coloca diante de um outro. O “eu-real” se apresenta como a estrutura
fundamental do “homem novo”. A graca € um elemento essencial para se entender sobre esse
ser préprio do ser humano. O ponto de partida dessa constituicdo € que Merton denomina de
“homem velho” ou “homem decaido”. As imagens que Merton usa para tratar desse homem
que € voltado somente para o si-proprio sdo o mito de Prometeu e a historia de Adao. Elas
indicam o caminho que a humanidade tem tracado depois da criacdo e sdo o ponto de
superacdo da proposta cristd exposta por Merton. Além disso, serd tratado do tema da

Verdade e da Realidade de Deus, que sao pontos chaves para se compreender o “eu-real”.

Merton cita uma personagem e sua histdria, Prometeu, para tornar conhecido o homem
de seu tempo. Ele aponta Prometeu como a imagem psicologica do ser humano que reflete a
culpa, a rebeldia, a frustracdo, a alienacéo e a inseguranca: de si, de seus dons, de sua forca,
mas que, no fundo, busca afirmar-se. Também é detentor de uma perspectiva errbnea no
combate entre a vida e a morte. A vida ndo pode vencer a morte. O desafio aos deuses se torna
algo glorioso, porém é simbolo de derrota, porque Prometeu foi castigado para sempre. Desse
modo, o desfecho é uma vitdria e, a0 mesmo tempo, derrota, isto €, a celebracdo do préprio
desespero (MERTON, 1967, p. 25). Identifica o instinto prometeano com a fragueza humana,
quase infinito. Sua raiz se localiza no abismo do nada do ser humano. Prometeu se torna o
profeta e contemplativo da idade atdmica (idem, p. 28). O homem decaido € o escravo de si
mesmo, pois se tornou um idolo e acaba falseando a Imagem de Deus. A liberdade se
transforma em escraviddo por querer o impossivel ou pela pretensdo de ser um deus

(MERTON, 1960, p. 38-39). Nessa perspectiva, o desespero € a forca motriz da existéncia
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humana e a situacdo ndo leva a um desfecho feliz. Portanto, a felicidade ndo € o objetivo do

ser humano que vive do desespero e sim a punic¢éo ou castigo de si mesmo.

Além de Prometeu, ainda ha o modelo pelagiano/naturalista. Merton (1967, p. 31),
expressa que 0 jansenismo> é um modelo naturalista, pois é da indole prometeana. Nessa
Otica, “Deus da ao homem o poder da liberdade, ¢ 0 homem sem mais nenhum auxilio de
Deus, exceto pelo ‘bom exemplo’ e a inspira¢do do Cristo, opera a propria salvagdo por meio
de facanhas heroicas sem temor nem tremor.” (idem, p. 36). Essa é uma visdo que agrada ao
homem moderno, pois faz com ele seja independente da relagdo com Deus, que assume um
papel de devedor de uma recompensa para 0 ser humano. A solugdo pelagiana segue nessa
linha e atua dentro das limitagdes que o ser humano tem de, por seus poderes naturais, obter
certo conhecimento de Deus. Todavia, essa solucdo ndo consegue alcancar a realidade de si
mesmo que cada ser humano possui. Afinal, segundo Merton (1962b, p. 19), “somos homens
decaidos e o mundo caiu conosco. O homem e 0 mundo foram escravizados pelo principe das
trevas e mergulharam no erro do pecado. O pecado torna impossivel ao homem encontrar o
caminho de volta para Deus”. Isso significa que o ser humano, apesar de seus méritos e de
seus argumentos bem construidos, vive na decadéncia humana anunciada no mito de
Prometeu, pois, “pensam haver fogo a ser roubado dos deuses” (MERTON, 1967, p. 37), mas
o fogo que acabam por roubar é o préprio fogo que contém em suas almas, porque a

ascética humana e técnicas misticas ndo podem salvar-nos de nossos pecados.
Mantém-nos longe de Deus e pde-nos mesmos mais distantes Dele, pois sua ilusdo
engendra em nos a falsa confianca e orgulho. Estdo centrados no homem, ndo em
Deus; tendem a glorificar o homem, néo a Deus. (MERTON, 1962b, p. 19-20).

Nada que o ser humano faca com esses falsos caminhos podera realmente levéa-lo a
encontrar Deus. A pergunta e a resposta de Merton estdo cunhadas nos escritos de Paulo e de
14 extrai seu modelo de busca de Deus e o revelar do “homem novo”, a graga de Deus. Ele
apresenta a graca ndo como algo magico, estranho, ou como algo que anestesia a alma. Ela é a

unidade entre Deus e 0 ser humano. Nessa unido, o ser humano €é capaz de viver sem 0posicao

a Deus e, assim, estabelecer um laco intimo de amizade e filiacéo.

> 0O jansenismo é um fendmeno religioso de origem europeia bastante complexo e de muitas faces. Cornélio
Jansénio é o fundador do jansenismo. Ele escreveu sua teoria no livro Augustinus, inspirado na doutrina de
Miguel Baio. O disciplinador e propagador de suas ideias foi Saint-Cyran (Duvergier de Haurann). O grande
exemplo e onde a disciplina do jansenismo foi empregada, em seu aspecto dogmatico, foi no mosteiro de Port-
Royal, através da abadessa Maria Angélica Arnauld. A questdo Moral foi defendida por Antonio Arnauld, irmao
da abadessa. A doutrina se espalhou pela Europa e assumiu um viés politico na Italia durante o Sinodo de
Pistoia. A politica pombalina foi influenciada pelas obras jansénicas e exportada para as coldnias portuguesas,
inclusive o Brasil (MELO, 2014, p. 17-77).
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A graca € unidade, inteireza, é sermos uma s coisa com nés mesmos e uma s coisa
com Deus. A graga € a paz da amizade com Deus — e se ndo nos traz, forgosamente,
uma paz ‘sentida’, da-nos, entretanto, todos os motivos para permanecermos em paz,
se a0 menos pudéssemos compreender e apreciar tudo o que ela significa. A graca
significa ndo haver oposicédo alguma entre o homem e Deus, e que 0 homem é capaz
de estar suficientemente unificado dentro de si mesmo para viver sem oposicdo a
Deus. A graca é amizade com Deus. Mais — ¢ filiacdo divina. Tornamo-nos ‘filhos
amados’ de Deus, nos quais Ele se compraz. (MERTON, 1967, p. 38).

A graca é quem conduz 0 processo para o ser humano adentar no seu intimo e se abrir
para Deus. Ela esta presente no proprio ser do ser humano, como Dom. A graca faz parte da
natureza do homem (MERTON, 2012, p. 39). A liberdade humana é poténcia que, sé por
meio da graca, atinge o estagio de libertacdo espiritual e, por conseguinte, por meio de um
Dom de Deus, faz com que aconteca a verdadeira autonomia (MERTON, 1967, p. 39). A
caridade e a esperanca sdo as forcas que Merton (1959, p. 37) aponta como elementos que
purificam e robustecem a liberdade humana. Elas fazem com que o ser humano alcance a
verdadeira autonomia de filho de Deus. Assim, “quando a verdade de Cristo nos tornou livres,
somos entdo o que deveriamos ser: imagens do Pai celeste, filhos que trabalham com o Pai
para estabelecer seu reino de liberdade.” (MERTON, 1967, p. 42). E pelo ensinamento de

Cristo que o ser humano se transforma em um “homem novo”, exatamente porque

0 ensinamento de Cristo é a semente de uma nova vida. A transformacéo do homem
comega com a fé na palavra de Deus recebida. Ela o eleva acima do mundo e da sua
prépria natureza, e transporta os seus atos de pensamento e de desejo a um nivel
sobrenatural. O homem faz-se participante da natureza divina, filho de Deus, e
Cristo vive nele. A partir desse momento, a porta da eternidade abre-se nas
profundezas da sua alma e ele é capaz de tornar-se um contemplativo. Estdo pode
fica no limiar de um abismo de luz tdo forte que é trevas, e ardera do desejo de ver a
plenitude da Luz, gritando para Deus como Moisés, na nuvem do Sinai: “Mostra-me
tua face!” (MERTON, 1958, p. 17-18).

Na verdade, 0 movimento do ser humano por meio da graca, com vistas a autonomia,
se apresenta como um movimento de retorno ao momento inicial da criacdo. O surgimento de
Adao estd intimamente ligado com as profundezas da vida de Deus. O “sopro” de Deus ¢ o
proprio “Espirito™* de Deus. O “sopro” gera uma atitude e uma conduta dos seres humanos
que os movimenta de uma forma diferente, tanto no eu, quanto nas inten¢des préprias do eu
(GUTIERREZ, 2000, p. 80). Adao surgiu contendo os dons sobrenaturais do “Espirito” e os
dons naturais. Através disso, ele estava intimamente ligado ao Criador e, portanto, ele via as

coisas como Deus e as amava como Deus. N&o havia violéncia e nem alienacéo (dois temas a

que Merton, atraves de seus escritos, fez fortes criticas). Tudo para ele remetia para a

5 0 termo espirito (latim: spiritus; grego: pneuma; hebraico: ruah) vem dos fenémenos naturais como o vento a
respiragdo dos seres vivos. O vocabulo denota do dinamismo, com um matiz de discricdo e, até mesmo, de dificil
percepgdo pelos sentidos, de quase invisibilidade. (GUTIERREZ, 2000, p. 79).
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Verdade, via-se na Verdade. E sabia-se como um ser real, porque era amado pela propria
Realidade, Deus (MERTON, 1967, p. 46-47). No entanto, o ser humano quis buscar a Deus e
a felicidade fora de si e acabou perdendo a si e a Deus. “Assim, sua busca da felicidade
tornou-se de fato uma fuga de Deus e de si mesmo, fuga que o levou cada vez mais para longe
da realidade.” (MERTON, 1962b, p. 54).

Cristo é a imagem encarnada de Deus. Identifica-se com a prépria imagem de Deus.
Jesus e o Criador possuem uma profunda unido existencial que se torna mais que uma
comunhdo, ela ¢ “a fonte da graga pela qual essa unido se efetua em nossas almas.”
(MERTON, 1967, p. 111). A unido possibilita que a graca atue no ser humano e o faga capaz
de vivenciar a experiéncia de ir até o profundo de si e encontrar a sua identificacdo primeira, a
de Addo antes da queda, que é o retorno a ver Deus dentro de si. “Participar de Deus para o
homem é poder ter aquilo que em Deus é ser: é amar radicalmente, auto-doar-se
permanentemente, comungar abertamente com todas as coisas. E suportar, infinitamente,

como Deus suporta; é ter a cortesia de Deus.” (BOFF, 2003, p. 289).

Cristo se faz necessario na existéncia humana como Mediador, por causa da condicao
de limitado que o ser humano carrega junto a si. Jesus continha as duas naturezas, humana e
divina, unidas™. A natureza divina do homem ndo desapareceu, apenas se fechou diante do
préprio egoismo e perdeu o acesso a imagem de Deus. Merton (1967, p. 108) afirma que “o
proprio fato dos homens terem sido criados a imagem de Deus significava estarem ja,
potencialmente, unidos ao Verbo de Deus que devia vir e assumir a natureza humana. Se essa
unido ndo fosse ja implicita, nunca poderiam 0s homens beneficiar da mediagdo”. O ser
humano se apresenta como detentor de uma possibilidade de abertura ao retorno a imagem e
semelhanca de Deus. O Criador se apresenta como “abertura total”, pois ele saiu de si através
de Jesus para retomar a criacdo em forma de unidade que é seu proprio Espirito Santo que
sempre permanece. A realizacdo de seu Ser aponta, atraves da Biblia, como um ato de amor

que se comunica a todas as criaturas. Ele é autodoacao.

Na historia da experiéncia judeu-cristd, dentro da qual ocorreu o fato decisivo para a
antropologia, a ressurrei¢do, Deus se manifestou assim como é: como um Ser que
somente existe enquanto voltado para fora dele mesmo, enquanto € eterna
comunicacgdo e permanente autodoacdo em amor. Ele é abertura total que saindo de
si mesmo, de seu mistério absoluto (Pai), se autocomunica plenamente (Filho) e se
manifesta no diferente dele mesmo, na cria¢éo (criagdo no, por, com e para o Logos)

% Esta unidade gratuita da humanidade de Jesus com o Filho eterno de Deus exige também o reconhecimento de
uma unidade indissoltvel da sua acgdo: a historia do homem Jesus é estritamente idéntica a historia do préprio
Deus. (KASPER, 1990, p. 54).
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e retorna sobre si, reunindo tudo em sua unidade primigénia (Espirito Santo). Deus,
neste sentido, é uma transcendéncia viva — Deus sempre maior — que se realiza e se
autogera eternamente e sempre para além dele mesmo. Numa palavra, Deus é amor
que criou companheiros no amor e realiza seu Ser (divindade) amando e se
autocomunicando a todos os que criou para poderem acolhé-1’0. Em Jesus Cristo,
Ele se autodoou totalmente ao mundo, revelando-Se assim como é, vale dizer, como
absoluta autodoacdo. (BOFF, 2003, p. 289).

Percebe-se que Deus originalmente deu aos seres humanos a sua imagem e
semelhanca. Os seres humanos perderam a semelhanca quando ficaram centrados em si
mesmos e buscaram a verdade fora de si. Cristo é aquele que restitui o ser humano ao seu
estado original de imagem e semelhanca de Deus e 0 Espirito Santo € quem mantém essa
unidade do divino no humano. Deus € a Verdade e, portanto, a prépria Realidade, a fonte da
realidade da humanidade. O homem acredita ser o centro e a raz&o de ser do universo e assim
ele se priva de ver a Verdade e a Realidade de Deus. Merton (1960, p. 33), refletindo sobre os

Padres da Igreja, afirma que:

O homem, criado a imagem de Deus, perdeu a semelhan¢a com Deus porque,
voltando-se para si, ficou centrado em si mesmo. Perdendo essa semelhanga divina,
mergulhou o homem na irrealidade, pois ndo estd mais unido a fonte de sua
realidade. Existe ainda. E ainda “imagem” de seu Criador. Ndo tem, entretanto, em
si, a vida de caridade que é a vida do proprio Deus — uma vez que Deus é caridade.
Ja que ndo tem essa vida em si, é ele irreal, estd morto. N&o é o que deveria ser. E
caricatura de si mesmo. Uma imagem que é dessemelhante daquilo que representa é,
necessariamente, uma distor¢do. E essa distor¢do é, em verdade, uma completa
oposicdo espiritual & vontade e ao amor de Deus. Criado para realizar-se pela
perfeita semelhanga a deus que é perfeito amor, destrdi o homem suas
potencialidades centralizando em si mesmo todo o seu amor. Criado para dar
testemunho da infinita verdade e do infinito poder, realidade e existéncia de Deus,
em Quem todas as coisas vivem, se movem e tém o ser, nega 0 homem, a realidade e
volta as costas & verdade, de maneira a fazer de si o centro e a razdo de ser do
universo.

O modo profundo de ser do ser humano, ser imagem, colaborou, pela agdo de Jesus,
que o Espirito Santo se instaurasse e permanecesse fazendo o modo profundo de ser como
semelhanga acontecer novamente. S&o Paulo registra que “feito conforme a imagem do Filho
que € o Primogénito entre muitos irmaos, o homem cristdo recebe ‘as primicias do Espirito’.”
(Romanos 8, 23). Mas ndo é s6 para os cristdos, como afirma Juan Luis Segundo (1976, p.
29): “isto vale ndo somente para os cristdos, mas também para todos os homens de boa
vontade, em cujo coracdo a graca opera de modo invisivel. Cristo morreu por todos e € uma
s6 a vocacdo Ultima do homem, isto €, a divina.” Merton apresenta essa situagdo para
qualquer filosofia ou teologia como uma abertura a “busca da Unidade, a volta a Realidade
perfeita, a busca Daquele que esta acima de tudo e em tudo e que, Sozinho, ¢ So.”

(MERTON, 1962b, p. 57). Como afirma S&o Paulo: “A expectativa da criatura ¢ atender
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ansiosamente pela manifestacdo dos filhos de Deus. Porque a criatura esta sujeita a vaidade
[...] Mas a mesma criatura sera libertada da sujeicdo a corrupgdo para participar da liberdade
gloriosa dos filhos de Deus.” (Romanos 8, 19-21).

Merton (1960, p. 33) escreve que, quando o homem purifica seu coracdo da irrealidade
e da iluséo, ele se abre para fazer o seu retorno ao seu “ser real”. O “eu-real” do ser humano
para Merton se revela como semelhanga de Deus. E a caridade se mostra como elemento
fundamental para adentrar no mais profundo de si e ir descobrindo o ser préprio da
semelhanca que se encontra em cada ser humano. O conhecimento de si, feito através do
amor, desvela a semelhanga e aponta diretamente para o conhecimento de Deus. Isso porque

“Deus € amor”.

S6 a caridade é perfeitamente livre, sempre fazendo o que lhe apraz; pois ela ndo

quer sendo amar, e ndo pode ser impedida de amar. Sem caridade, o conhecimento é

estéril. Somente o amor pode ensinar a penetrar a intima bondade das coisas que

conhecemos. Conhecimento sem amor jamais entra nos segredos do ser. S6 0 amor é

capaz de conhecer a Deus como Ele é, pois Deus é amor. (MERTON, 1959, p. 166).

Deus mesmo “esta presente nas profundezas de nossas almas como fonte primeira de

nossa vida natural (que € independente de nossa escolha) e, em seguida, de nossa vida
sobrenatural, que depende de nossa livre resposta a0 Amor de Deus.” (MERTON, 1967, p.

112).

Existem dois modos de ser do ser humano. Um é a imagem que se caracteriza por ter
uma ligacdo independente da liberdade para existir. O outro é a semelhanca que detém o
poder de liberdade e acesso a Deus. Ambos se encontram nas profundezas do humano, um
remete a vida fisica e 0 outro a unido existencial com Deus. Somente quando o0 ser humano se
abre a instancia sobrenatural acontece a aproximacdo da Realidade e da Verdade e,
consentaneamente, vislumbra-se o ser mais proprio do ser humano o “eu-real”. A vontade do
ser humano acaba se direcionando toda para Deus e entdo se torna um principio de querer

fazer qualquer coisa que seja querida, amada por Deus (MERTON, 1960, p. 45).

A verdade exige coragem e martirio. A primeira é colocar o modo de viver em sintonia
com a verdade e a segunda remete a nogédo de ser testemunha da verdade. O verdadeiro € real
e, portanto, a realidade. Ela é a busca do que é, ou seja, a procura de Deus. Para Merton
(1960, p. 41), a busca ndo é de um conceito ou de um objeto e sim a verdade localizada na
atualidade da propria vida. Ela é a realidade presente no ser do ser humano e quando

encontrada é assimilada pela propria existéncia. A maxima de S&o Paulo se apresenta para
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Merton como o fundamento proprio desse movimento de ir ao encontro da verdade: “a fé que
opera pela caridade” (Galatas 5, 6).

Buscar o verdadeiro eu exige um aprofundar-se na alma. Nela se localiza o “cu-real”,
pois ela é o principio de todos 0s nossos atos™. “...] Muitas coisas dependem do modo como
a alma se vé no espelho da sua propria atividade.” (MERTON, 1959, p. 125). A alma, como
foi dito antes, é parte integrante do corpo. Por isso, essa unido garante o acesso a unido da
matéria com o espirito. Somente em uma unido perfeita, na qual todas essas partes do ser do
ser humano acontecem, € que a verdadeira humanidade se manifesta (MERTON, 1960, p. 43).
A alma se descobre unicamente quando age. Mas esse agir, sair de si, ndo quer dizer viver
somente para o exterior e sim viver sendo quem sou. Deve-se buscar a paz com o seu proprio
eu, deixando de lado o julgamento de si préprio e buscando o encontro com Deus. Nesse

encontro, o “eu-real” se mostra como o ser do ser humano, isto ¢, imagem e semelhanca de

Deus, a auto-realizacdo®’ verdadeira (o eu “se realiza” plenamente quando conhece a Deus).

Para encontrar em nés, cessemos de olhar para nés mesmos, de nos inspecionar e
verificar no espelho de nossa futilidade, felizes de ser em Deus e de fazer o que Ele
quiser, segundo as nossas limitag@es, julgando os nossos atos ndo a luz das nossas
ilusBes, mas a luz da realidade divina que nos cerca nas coisas € pessoas com gquem
vivemos. (MERTON, 1959, p. 127-128).

Desse modo, o homem participa da natureza de Deus. Os dois se contemplam um no
outro e a vontade de Deus e a vontade do ser humano se assemelham. “Na medida em que ao
largo da vida o homem é levado a se abrir, dar-se e mais uma vez dar-se e sempre
transcender-se, nesta medida participar mais e mais da natureza de Deus que realiza esta
abertura infinita, absoluta e eterna.” (BOFF, 2003, p. 290). As vontades se convergem em

atos, acoes, que estdo carregadas de virtudes e de um agir moral inteiramente novo. O “eu-

real” do ser humano o torna “homem novo”.

A recuperagdo da imagem divina em nossa alma, na medida em que é experimentada
por todos nés, € a experiéncia de um modo de ser inteiramente novo. Tornamo-nos
“homens novos” em Cristo. E podemos verificar o fato pela mudanga em relagdo ao
objeto de nosso conhecimento e nossa maneira de conhecer. Sim, quando Deus é
conhecido desta maneira, ndo é conhecido como “objeto”, uma vez que ndo esta

% A atividade é justamente uma das expressdes normais da vida, e a vida que ela expressa é tanto mais perfeita
quanto mais ela se mantém numa ordenada economia de a¢do. Essa ordem exige sabia alternativa de atividade e
descanso. N&do vivemos mais plenamente por fazer mais, ver mais, provar mais e experimentar mais do que
antes. Pelo contrério, alguns de nds precisamos descobrir que ndo comecamos a viver mais plenamente,
enguanto ndo tivermos a coragem de experimentar muito menos do que de costume. (MERTON, 1959, p. 129).
5" A auto-realizago, no sentido religioso verdadeiro de que falamos, é, ndo tanto estarmos conscientes de nés
mesmos, mas sim estarmos conscientes de Deus, ao qual somos atraidos nas profundezas do nosso ser. Tornamo-
nos reais e experimentamos nossa realidade, ndo quando paramos para refletir sobre nés préprios como entidade
individual isolada, mas, antes, quando transcendendo-nos e ultrapassando a reflexdo, polarizamos nossa alma
inteiramente em Deus, que é nossa vida. (MERTON, 1967, p. 98).
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encerrado num conceito. Pelo contrario, o conhecimento mistico de Deus refletido
no espelho de sua imagem dentro de nos, coincide misteriosamente com o
conhecimento que Ele tem de noés: “Conhecerei”, diz Sdo Paulo “como fui
conhecido” (I Corintios 13, 12). Nos o apreendemos pelo amor que se identifica,
dentro de nds, com o amor que Ele tem por nés. Aquilo que, na visdo beatifica, sera
plenamente realizado, realiza-se de modo incoativo, na contemplacdo, desde ja na
vida presente. (MERTON, 1967, p. 99).

Leonardo Boff (2003, p. 290) expbe uma participacdo conjunta das naturezas humana
e divina: Deus que participa da natureza humana e 0 homem que participa da natureza divina.
Com essa unidade, Deus se autogera, faz nascer o Cristo e aspira seu sopro, o Espirito Santo,
na “intimidade do homem bom e justo”, o ser humano “experimentando-se radicalmente,
experimenta-se em Deus.” (idem, p. 291). Em Merton, esse experimentar se d& através do
siléncio que é um mergulho no préprio nada humano, no esvaziamento de si, para descobrir,
através da caridade, Deus presente no ser do ser humano. “O contemplativo™ passa do centro
de seu nada para a plenitude de sua realidade em Deus.” (MERTON, 1960, p. 52). O processo
requer aprender, no siléncio, a combinar “vazio e plenitude, boa vontade ¢ indiferenca pelos
resultados, falhas e triunfos, trabalho e 6cio, sofrimento e alegria, de tal maneira que tudo
contribua para 0 nosso bem e para a gloria de Deus.” (MERTON, 1959, p. 135). A vida
humana é imperfeita e a aceitacdo das limitacGes e imperfeicbes € o equilibrio capaz de
combinar os extremos contidos no modo de ser do ser humano. A aceitacdo s6 acontece
quando hd um reconhecimento de ser amado por Deus, pois assim o “eu-real” se revela como
um novo Cristo. Portanto, “sendo Cristo, que somos nds mesmos. Para um homem, ser ¢é
viver. Um homem sé vive como homem, quando conhece a verdade e ama o que conhece, e
age de acordo com o que ama. Dessa forma, ele torna-se a verdade que ele ama. Assim, nos
tornamos Cristo.” (idem, p. 139). O ser humano se autorrealiza e se torna consciente de sua
vocacdo, que é fazer a vontade de Deus, porque se faz feliz a medida que cumpre sua

inclinacdo originaria de ser imagem e semelhanca de Deus.

O reconhecimento de nosso verdadeiro eu, na imagem divina, é o reconhecimento
do fato de somos conhecidos e amados por Deus. E assim, é algo de inteiramente
diverso de qualquer autoconscientizacdo, por mais espiritual que nos pareca. E
totalmente diverso de qualquer outra espécie de “despertar” espiritual, exceto,
talvez, o despertar da vida que ocorre quando alguém descobre, repentinamente, ser
realmente amado por outro ser humano. Contudo, esse despertar humano é apenas a
palida analogia do despertar divino que ocorre quando a “imagem” em nosso
espirito se torna consciente ¢ compreende que foi “contemplada” e “chamada” por
Deus e que € seu destino ser conduzida para Ele. (MERTON, 1967, p. 100).

%8 Contemplativo é aquele que faz a contemplagdo. Ela é uma s6. A palavra, no sentido proprio, significa
contemplagdo infusa ou mistica. Também é chamada de contemplagdo “passiva”. Trata-se de um puro dom de
Deus. Ele é o agente principal, que infunde a contemplacdo na alma e, deste modo, toma posse de suas
faculdades, movendo-as diretamente, de acordo com Sua vontade. A contemplagdo na concepcao cristd implica
necessariamente um sagrado “pavor” — um santo tremor. (MERTON, 1960, p. 69-72).
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Merton (1962b, p. 18) afirma que “nossos olhos devem tornar-se os olhos do ‘homem
novo’ (Cristo)”. Assim, a fé, a esperanca e a caridade purificam os desejos e preocupacgdes do
“homem velho” e se instaura o novo horizonte do “homem novo”, buscar fazer a vontade de
Deus. As virtudes teologais ajudam na luta que se trava com os inimeros obstaculos que a
“espiritualizagdo” gera na vida humana. Ser “homem novo” compreende a “sensacdo de ser
‘conduzido’ e ‘atraido’ pelo amor para dentro do espaco infinito de uma liberdade sublime e
incompreensivel, é a expressdo de nossa unido espiritual com o Pai, no Filho, pelo Espirito
Santo que nos constitui em nossa verdadeira identidade de filhos de Deus.” (MERTON, 1967,
p. 100).

A identidade de filhos de Deus gera uma abertura a salvagdo individual. Entretanto,
ela é partilhada com os demais seres humanos. A busca da unidade com Deus deve resultar na
busca da unidade com todos os seres humanos. Através desse processo, restabelece-se a
solidariedade original em que todo ser humano foi criado. Cristo € quem indica esse caminho
e conduz para a restauracdo da solidariedade originéria, a unidade da humanidade para com
Deus. Merton (1960, p. 22) expressa que “Cristo ¢ nossa paz, com 0S outros, conosco ¢ com
Deus. Por isto procuramo-Lo como o salvador do mundo, o Principe da Paz, Aquele que
restaurard a unidade em Seu Reino de Paz.” Também expde que “a maioria das vocagdes
humanas tende a definir a sua finalidade ndo sé em relacdo a Deus, mas também em relacdo
aos outros.” (MERTON, 1959, p. 145). Desse modo, aquele que desvela seu “eu-real” se abre
no mundo como “homem novo”, a0 mesmo tempo que ¢ abertura para “o outro”, no qual o
“eu-real” se autorrealiza. Merton (1967, p. 32) afirma que “o segredo do misticismo cristao
estd em que a pessoa se realiza pelo amor aos outros”. O amor generoso é doado para outrem

e assim acontece a vontade de Deus no mundo.

Cristo veio ao mundo para ajudar o ser humano a conhecer a si mesmo e aos outros
para, assim, instaurar através da salvacdo a felicidade. Nas palavras de Merton (1962b, p.
145), Cristo veio “para ajudar o homem a fazer face a eles®, a fim de, por esta luta
purificadora, chegar a conhecer-se a si, em primeiro lugar, e depois, aos outros homens, e a
consagra-se a salvacdo e a felicidade tanto dos outros como de si mesmo.” A luta ¢ contra 0
vazio da existéncia humana. Somente adentrando no vazio é que se pode encontrar, no mais
profundo, o “eu-real”. O “homem novo” nasce como ‘“novo Cristo” ¢ isso € o ser cristdo. Ser
cristdo implica em viver a partir do “eu-real” e traduzir esse ser em ato, ou seja, moral.

Contudo, esse ndo é um moralismo fechado e sim a eticidade do amor, plenamente aberto

% 0 eles se refere aos “basicos conflitos intimos neste mundo”.
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(MERTON, 1967, p. 139). Dai a afirmag@o de que “cristianismo ndo ¢ a religido de uma lei; é
a religido de uma pessoa [...] O amor se especifica ndo por leis, mas por pessoas. O amor tem
suas leis, sdo, porém leis concretas, existenciais, baseadas em valores escondidos na propria
pessoa do Amado.” (idem, p. 140). Jesus ensinou ao homem o jeito de se libertar do amor-
proprio, do “homem velho”, e se abrir a liberdade propria do ser humano, do “homem novo”
(MERTON, 1960, p. 119). Essa liberdade é a garantia das boas acdes, é a correspondéncia
entre a realidade profunda humana e a propria voca¢do humana, amai-vos uns aos outros

COMO eu vVos amei, a aproximacao cada vez mais intima com Deus.

O dom do libre arbitrio é, portanto, como um talento que nos foi dado por Deus. E,

como os servidores na parabola, devemos utiliza-los e ndo enterra-los. Devemos

fazé-los render por meio de boas a¢Bes que correspondam a nossa realidade e a

nossa vocacao; isto nos faz, ao mesmo tempo, mais reais e mais livres, de maneira

que, por nossa liberdade nos aproximamos mais de Deus. (MERTON, 1967, p. 141).

Conclui-se que o “eu-real” ¢ a identidade originaria do ser humano, ou seja, a Imagem

e Semelhanca de Deus, que sdo modos de ser da humanidade. A imagem, apesar de estar
presente através dos tempos, se encontra despercebida no viver. O “homem decaido” é aquele
que perdeu sua semelhanca, mas mantém sua imagem, mesmo que ndo tenha consciéncia
disso. Cristo é quem resgata a possibilidade de abertura para Deus, do encontro, e da
condicdes ao ser humano de adentrar nas profundezas do seu proprio ser, vencendo o “homem
velho” e descobrindo seu “eu-real”. Descoberta a originalidade do ser proprio, 0 homem
prometeano, desesperado, que V& no castigo a recompensa e no desafio aos deuses a
instauracdo do si mesmo, ¢ deixado para trds e nasce o “homem novo”. A graca produz a
unidade entre Deus e 0 homem, além de ser um Dom préprio do ser do ser humano. A
Vontade de Deus se torna a vontade do homem. A sua realizagdo ¢ a missdo do “homem
novo”. A liberdade se torna ato quando a graga movimenta o retorno para Deus e gera a
verdadeira autonomia, que é nutrida e fortalecida por meio das virtudes da caridade e da
esperanca. Elas garantem a forca necessaria para que o momento inicial da criacdo se faca
presente na vida daquele que se abre a viver como “novo Cristo”. Jesus ¢ a ligagdo das
naturezas humana e divina e, portanto, contempla a totalidade do primeiro Adao antes da
queda. Ser um “novo Cristo” implica em viver como Ele viveu e agir como Ele agiu. Por isso,
quando o “eu-real”, com suas limitagdes, erros, duvidas, angustias, desejos, virtudes, se
mostra, ele age. Portanto, o “eu-real” € um produtor de um modo de atuar no mundo, de uma
ética que se apresenta como caridade. O “eu-real” € plenamente aberto e age por meio do
amor generoso para com o proprio eu, o outro € Deus. O “homem novo” que nasce da

identidade do “eu-real”, Imagem e Semelhanga, possui dois modos de ser: contemplagdo e
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acdo. Esses modos, os quais serdo analisados na unidade seguinte, refletem como a ética da
caridade acontece no cotidiano.

4.3. Contemplacéo e acdo

Depois de apresentar o “homem novo” de Merton, que surge a partir do “eu-real”, faz-
se necessario mostrar como a contemplacdo estd ligada intimamente com a acdo. O agir, 0
atuar e o viver do “eu-real” partem do processo de unidade com Deus. O mundo é o lugar
dessa acdo. Diante disso, sera apresentada a concepcao que Merton tem de mundo nos seus

dois sentidos: um ligado ao modo biblico de expressa-lo e outro como ele realmente €.

O caminho da contemplacdo ndo é um caminho facil e nem todo cristdo comporta uma
consciéncia sobrenatural ou mistica. A contemplacdo também ndo é uma fuga e nem um
“caminho” que se pode escolher. Merton (1962b, p. 49) afirma que “ninguém seja também
levado a crer que a contemplacgédo oferece um caminho facil de fuga em face dos torturantes
problemas e responsabilidades da vida no século vinte”. Ela é dada aqueles que Deus escolhe.
Somente aquele que espera em Deus € capaz de adentrar no caminho da contemplacdo. A
esperanc¢a coloca o ser humano nesta situagdo e “a esperanca nao confunde” (Romanos 5, 5).
Ela é o esperar em Deus e, ao mesmo tempo, é fundamento da ascética. Ensina a renegar o si
préprio e a renunciar o mundo, porque ela faz o humano senhor de si e senhor das coisas,
sempre de acordo com as promessas de Cristo (MERTON, 1959, p. 39). Mundo® “¢ a
sociedade daqueles que vivem exclusivamente para si. Deixar o mundo significa, portanto, em
primeiro lugar, deixar-se a si mesmo e comecar a viver para os outros.” (MERTON, 1960, p.
29).

A contemplacdo exige uma rendncia tanto no nivel natural, quanto no nivel
sobrenatural. A contemplacdo deve ser ordenada na moral ou no bem da sociedade, e também
por Deus. A luz da graca ensina a distin¢do entre o bem e o mal e entre o0 que advém de Deus
e 0 que vem do ser humano, do que é agradavel a Deus e do que tece elogios ao si proprio
(MERTON, 1959, p. 111). Renuncia (Apatheia) e discernimento (Krisis) pertencem a

madureza da alma e sdo manifestados pela “sede espontanea do bem, caridade e unido com

% «“O mundo” no Novo Testamento é o nome coletivo de todos os que se submetem ao desejo das coisas
temporais e carnais, tomadas como um fim em si. O mundo, nesse sentido, ¢ dominado pelo egoismo e a ilusao,
e o “principe deste mundo” ¢ também o “pai da mentira”. Mas, o Paraclito, Jesus, que nos alcanga do Pai, envia-
O para habitar em nosso coragéo para sempre. (MERTON, 1959, p. 177).
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Deus — ¢ igual a repugnancia do mal.” (MERTON, 1958, p. 30). A renuncia de si mesmo é o
que determina a medida da atuacdo do amor de Deus, pois 0 desejo de renunciar a si
completamente abre caminho para a obediéncia da vontade de Deus. A renuncia implica em
um despojamento da vontade. Existe a exigéncia de uma autorrenincia, que representa “o
esforco generoso de varrer de nossas vidas tudo o que ¢ inutil, tudo que ¢ ‘alheio’, tudo que
nao ¢ querido para nos por Deus.” (MERTON, 1960, p. 42). Por meio da autorreniincia é que
se pode acessar o ser, real e verdadeiro, das profundezas da pessoa humana. “A vida
contemplativa exige um despojamento dos sentidos, mas nem por isso é uma completa
rejeicdo da experiéncia sensivel. [...] Mas a vontade tem uma parte integral em toda
contemplacdo, pois ndo ha, de fato, contemplacdo sem amor.” (MERTON, 1958, p. 18). Toda
renuncia se prende a um principio que faz o ser humano viver inteiramente fora de si e em
Cristo, isto €, as promessas de Cristo: a ressurreicdo e 0 surgimento de um novo céu e uma
nova terra (MERTON, 2012, p. 33).

O ser humano nédo é alheio a seu tempo e deve compreender claramente 0 que € 0
mundo no século em que ele se situa. Deve perceber as transformacfes que ocorrem em seu
meio e os sinais que aponta para o futuro. “Ele precisa entender claramente que o mundo do
século XX estd em crise, porque sofre de uma transformacéo mais rapida e mais profunda de
quantas ja havidas. E uma completa convulsio de toda a raga humana e ninguém podera dizer
com certeza o resultado final.” (MERTON, 1962b, p. 39-40). O momento histérico em que
Merton viveu é o da Idade Atdmica. O ser humano olha para a historia com a impresséo de
que esta refletindo um fenémeno que ocorreu milhares de anos antes. A evolucdo do século
XX foi muito répida. O lugar para se encontrar a Idade Atémica, para Merton (1958, p. 14) é
um movimento de “olhar para dentro de ti mesmo, porque ¢€s tu a Idade Atomica. E eu

também, infelizmente.”

Boff (2003, p. 228) expde que “a crise do ethos da modernidade trouxe a tona sua
intencdo oculta: a vontade de poder que se traduz em vontade de lucro, de acimulo e de
poderio. Saber é poder e poder é dominio do sujeito sobre o objeto que pode ser tanto a
natureza, como o homem e a sociedade.” O ser humano se apega aos interesses temporais e
destitui a contemplacdo, que s6 pode ser alcancada pela experiéncia. “Mas o homem do
mundo e o cristdo inteiramente absorvidos por atividades e interesses temporais, além de ndo
desejarem a contemplacdo, tornam-se incapazes de conhecer o que € ela. A Unica maneira de
saber algo das alegrias da contemplacéo € pela experiéncia.” (MERTON, 1962b, p. 64). A

humanidade perdeu o sabor das coisas espirituais. “Vaidade das vaidades” ¢ uma expressao
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do Eclesiastes que expressa uma proximidade do que Merton refletiu sobre a sociedade
moderna de meados do seculo XX.

Vaidade das vaidades — diz Coélet — vaidade das vaidades, tudo é vaidade. Que
proveito tira 0 homem de todo o trabalho com que se afadiga debaixo do sol? Uma
geracdo vai, uma geragdo vem, e a terra sempre permanece. O sol se levanta, o sol se
deita, apresentando-se a voltar ao seu lugar e é la que ele se levanta. O vento sopra
em direcdo ao sul, gira para o norte, e girando e girando vai 0 vento em suas voltas.
Todos os rios correm para 0 mar e, contudo, 0 mar nunca se enche: embora
chegando ao fim de seu percurso, 0s rios continuam a correr. Toda palavra é
enfadonha e ninguém é capaz de explica-la. O olho ndo se sacia de ver, nem o
ouvido se farta de ouvir. O que foi, sera o que se fez, se tornara a fazer: nada ha de
novo debaixo do sol! Mesmo que alguém afirmasse de algo: ‘olha, isto é novo’, eis
que ja sucedeu em outros tempos muito antes de nés. Ninguém se lembra dos
antepassados, e também aqueles que Ihes sucedem ndo serdo lembrados por seus
posteros. (Eclesiastes 1, 2-11).

Quando o ser humano penetra no nada de seu existir e ali permanece, apenas vendo a
si proprio, ele acaba constituindo uma vida secular. A vida se seculariza “quando se limita ao
‘ciclo’ daquilo que parece ser novo, mas na realidade ¢ o mesmo de antes. A vida secular é
das esperangas Vvas, prisioneira da ilusdo de novidade e mudanca, ilusdo que nos faz retornar
constantemente ao tema antigo, a contemplagdo do nosso nada.” (MERTON, 1962b, p. 65). O
sofrimento® se caracteriza como orgulho quando se acredita nele. Mas quando o sofrer faz
com que o ser humano acredite em Deus, ele se torna humildade. O sofrimento é um mal que
esta presente na vida. No entanto, a misericérdia de Deus, através da graga, faz com que o mal
do sofrimento seja vencido e se torne bem. Quando se consagra o sofrimento a Deus, ¢ o “eu-

real” que ¢ consagrado a Deus. Para Merton (1959, p. 92),

a fé também sabe que a misericérdia de Deus é dada aqueles que O procuram
sofrendo, e que por sua graca vencemos o mal com o bem. O sofrimento, entdo,
torna-se acidentalmente bom, pelo bem que ele nos faz receber mais abundante da
misericérdia de Deus. Nao é por si mesmo que ele nos torna bons, mas por nos dar
ocasido de passar a melhores do que somos. Entdo, o que consagramos a Deus no
sofrimento ndo é ele mesmo, mas 0 nosso préprio eu.

A busca da felicidade é o grande desafio do homem. Agostinho (2008, p. 238) ressalta
que “mal ouvimos este nome “felicidade”, imediatamente temos de confessar que ¢ isso
mesmo 0 que apetecemos; ndo nos deleitamos simplesmente com o som da palavra”, ela é

propria do existir humano. Na vida contemplativa, existem leis muito estranhas que implicam

em renunciar a felicidade. Merton (1962b, p. 51) revela que “na contemplagdo a felicidade

81 Existe uma diferenca em Merton do mal fisico, o sofrimento, e o mal moral, o0 pecado. O mal fisico ndo tem
poder algum para penetrar no fundo do nosso ser. Ele pode tocar a nossa carne, a nossa mente, a nossa
sensibilidade. Ele ndo pode causar dano ao espirito sem a agao deste outro mal, que é o pecado. Se nds sofremos
com coragem, quietamente, sem egoismo e em paz, as provas que nos atingem o corpo sé fazem aperfeigoar-nos
internamente, e nos levam a sermos mais verdadeiramente nds mesmos, porque nos permitem cumprir 0 NOSSO
destino em Cristo. (MERTON, 1959, p. 97)
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ndo pode ser encontrada se ndo tivermos antes renunciado a ela. Se alguém estiver fixado na
busca ‘felicidade’, ¢ melhor que desista de querer ser um contemplativo.” A pessoa que deseja
ser um contemplativo deve abandar esse querer, pois somente 0 esquecer-se de si e 0 desistir
de ver-se a si abrem o caminho da contemplacdo. A verdadeira “vida feliz ¢ a alegria que
provém da verdade. Tal é a que brota de Vos, 6 Deus que sois a minha luz, a felicidade do
meu rosto e meu Deus. Todos desejam esta vida feliz. Oh! Todos querem esta vida que é a
unica feliz; sim, todos querem a alegria que provém da verdade.” (AGOSTINHO, 2008, p.
240). A felicidade da verdade € o processo em que 0 ser humano aberto a contemplacao
adentra no seu nada e descobre a presenca da graga divina que gera um desejar cada vez maior
da caridade. Um desejo direcionado para amar a Deus constrdi um desejo de realizar a sua

vontade. Merton (1959, p. 178) afirma que, no desejo da caridade, é:

Clarividente, neste sentido, que a inteligéncia humana iluminada pelo Espirito Santo
se volta para o Pai e pede um aumento de amor, em nome do Filho. Isto equivale
dizer que o desejo de caridade em uma alma cristd bem madura, é um licido,
profundo, tranquilo, ativo e sumamente frutuoso conhecimento da Santissima
Trindade.

A verdade é o que nos torna reais. H4 um instinto de saber e uma necessidade de falar
sobre ela. “Devemos ser verdadeiros por dentro, verdadeiros a ndos mesmos, antes de poder
conhecer uma verdade que esta fora de nés. Mas, tornamo-nos verdadeiros por dentro, ao
manifestar a verdade como a vemos.” (MERTON, 1959, p. 185). Sendo assim, a vida ¢ “a
conformidade de nossas acbes como 0 que se supde que sejamos.” (idem, p. 186). Nas
palavras de Agostinho (2008, p. 367) isso representa que “nds agora somos inclinados a
praticar o bem, depois que nosso coragdo o concebeu, inspirado pelo Vosso Espirito”. A
contemplacdo se apresenta como a vida de Cristo na alma e consiste no aprofundamento
sobrenatural dos mistérios prdprios que ela contém. O processo ocorre através da graca, que
se mostra como uma acdo de Deus na vida (MERTON, 1958, p. 19). Na contemplacéo ja esta

uma acéo de Deus para com o ser humano.

O homem é feito para a contemplacdo que é a sua mais alta atividade. A culpa de sua
incapacidade para tal ato é que o conduz a deixa-la de lado frente ao desejo. A contemplagédo
“¢ uma atividade imanente, acima do plano sensivel e discursivo. E o sentimento culposo da
incapacidade para tal acdo, que leva o homem a buscar o esquecimento na agitacdo e no
desejo.” (idem, p. 27). A vida contemplativa é a busca do conhecimento de Deus e tem como
fruto a comunhao espiritual com Ele. A contemplacao requer sacrificio. “A contemplacao € o

sacrificio de todo o ser do homem a Deus em auto-transcendéncia. O eu, ao ser esquecido, €
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espiritualmente destruido. No entanto, esta imolagdo espiritual ndo est4d sob o comando da
vontade do homem.” (MERTON, 1962b, p. 52). Ele s6 pode adentrar nas profundezas de sua
humildade e esperar pelo encontro com Deus. Nesse encontro acontece a unido com tudo que
é real. A caridade se apresenta, ela é vida e a riqueza do Reino de Deus que gera o desejo de

doar-se (MERTON, 1959, p. 165). A verdadeira natureza da contemplacéo é:

Antes de tudo uma experiéncia sobrenatural de Deus, um dom livre num sentido
ainda mais especial do que todas as gracas, embora faca parte do organismo
sobrenatural com que somos normalmente santificados. Essencialmente, ela é uma
participacdo viva e consciente da nossa alma e suas faculdades na vida, no
conhecimento e no amor de Deus mesmo. Isso sé é possivel pela graca santificante,
dada como um novo ‘ser’ acrescentando a natureza para habilita-la a produzir atos
inteiramente acima da sua capacidade. (MERTON, 1958, p. 21).

Ver Deus na contemplacdo € muito mais do que se poderia esperar. Somente pela
graca € que acontece essa possibilidade. Os resultados sdo assumir a propria realidade do “eu-
real” que detém suas limitagdes. Ter uma vida espiritual € ter a vida por inteiro voltada para
Deus. As acbes do corpo que estdo ligadas a alma se tornam santas, porque a alma, por causa
de Deus presente e agindo nela, é santa (MERTON, 1959, p. 101). A conversao de todo o ser
para Deus gera a contemplacdo que é a verdadeira oracdo interior do ser do ser humano.

(MERTON, 2012, p. 41).

O homem contemplativo € um retorno ao paraiso, uma abertura & Trindade. Por isso, 0
verdadeiro significado de Cristianismo € o desejo de encontrar com Deus, por meio de Jesus,
através da acdo do Espirito Santo. Para adentrar no mistério profundo do ser do ser humano, €
preciso “reduzir a atividade até poder pensar calma e razoavelmente, em nossas a¢oes. N&o
comegamos a conhecer-nos, se ndo vemos as verdadeiras razées que nos levam a fazer o que
fazemos; e ndo podemos ser nGs mesmos, se nossas acdes nao sdo conforme as nossas
inten¢Bes.” (MERTON, 1959, p. 132-133). Deve existir um equilibrio entre a intencdo e a
acdo, atraves da reflexdo, no ato de contemplar Deus na profundidade do “eu-real”. O “eu-
real” se apresenta como um modo de viver mergulhado na paz, no recolhimento e na calma,
sabendo respeitar os limites do campo de agdo. “Cumpra suas obrigacdes da melhor maneira
possivel, com amor desinteressado e grande paz, de modo a mostrar seu desejo de servir a
Deus. Ame-O e sirva-O serenamente e em todos os trabalhos guarde o recolhimento. Faca
tudo com tranquilidade e sem alarde.” (MERTON, 1962b, p. 93).

O recolhimento ¢ “o que me faz presente a tudo que tem real sentido, em cada
momento da existéncia.” (MERTON, 1959, p. 215). Ele é o0 eixo que aproxima 0s dois

aspectos do ser do ser humano. “Uma ¢ a substancia essencial do meu ser espiritual, a alma
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interior, a vontade profunda, a inteligéncia espiritual. A outra é a minha alma exterior, a
inteligéncia pratica, a vontade engajada nas atividades da vida.” (idem, p. 213). Merton néo
afirma a existéncia de duas almas no ser humano, mas que a unica alma age de dois modos
distintos: atividade externa e contemplacdo interna. Deve-se recordar que a experiéncia
contemplativa é sempre voltada para um encontro na intimidade com Deus presente na alma
(MERTON, 1958, p. 21). Abrir-se a si € abrir-se a Deus (BOFF, 2003, p. 339).

Abrir-se a si implica em adentrar e conhecer o proprio nada, pois é nele que se
encontra a maior das grandezas, Deus. (MERTON, 1959, p. 203). O nada é proprio do ser
humano e gera o “homem decaido”. O pecado € o responsavel por essa situacdo existencial do
humano, mas tal situacdo ndo destruiu os planos de Deus, simplesmente o distanciou de
cumprir sua vocacdo originaria de filho de Deus. A acdo de Deus acontece na historia da
humanidade e em formato de uma educagdo para a humanidade, que ¢ um “tema da
‘pedagogia’ divina, classica nos Padres, e que significa, de um lado, a iniciativa divina e, do
outro, o respeito & liberdade da criatura e das fases necessarias a seu caminhar.” (LIEBAERT,
200, p. 69). O Criador € o responsavel pela saida do ser humano do seu nada. Quando isso
ocorre, Deus se mostra e mostra quem ¢ o “eu-real”, o retorno ao projeto originario da
humanidade. “Se Ele pode achar-me onde Ele quiser, e me diz, Quem é Ele e quem sou eu, e
se entdo fico sabendo que Aquele que eu ndo podia achar, me encontrou, entdo sei que Ele é o
Senhor, meu Deus: tocou-me com o dedo que me pds fora do nada.” (MERTON, 1959, p,
225). Para os Padres do Deserto, a contemplacdo tem sua beleza propria somente quando ela é

uma experiéncia de Deus na escuriddo, “ver a Face de Deus” (MERTON, 1962b, p. 59).

A misericérdia é a chave de transformacdo do universo em pecado. A vocacgdo do ser
humano ¢ “livrar do mal o mundo inteiro, ¢ transforma-lo em Deus: pela oracéo, peniténcia,
caridade e, sobretudo, pela misericordia. Deus, que é todo santo, ndo contente de fazer
misericdrdia conosco, pds também a sua misericordia em maos dos pecadores possiveis que
somos.” (MERTON, 1959, p. 202). A misericordia possibilita a escolha entre o bem e o mal, a
vitoria do bem sobre o mal e a obten¢do da misericordia no “eu” para agir com um “outro”.
“A misericordia de Deus estd a nossa disposicdo, quando a quisermos; basta ser
misericordioso com 0s outros. Pois a bondade de Deus que age através de nés, quando Ele nos
leva a tratar o proximo como Deus nos trata.” (idem, p. 205). Ao agir com misericordia, 0 ser
humano sente compaixdo pelos outros. Ela representa um reflexo da compaixdo de Deus

criado na alma. “A compaixao ¢ a forma de espiritualidade que consiste em compartilhar com

0s outros os dons de Deus que recebemos pelo Espirito ndo s6 para nés, na dimensdo ativa da
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vida humana.” (BERTELLI, 2005, p. 194-195). Para Merton (1959, p. 206), a compaix&o, se
for auténtica e se for um sentimento profundo do coragdo, € a manifestagdo da misericordia de
Deus no ser humano. Sendo assim, a compaixao € a resposta humana a misericérdia de Deus.

O amor que se transmite ao proximo é o mesmo do Criador para com o0 humano.

A contemplacdo € um viver em soliddo, que é 0 modo mais simples de existir, pois “a
vida em comum nos prepara para a vida solitaria na medida em que encontramos a Deus na
simplicidade da vida comum — e em seguida 0 procuramos mais e 0 encontramos melhor na
simplicidade maior da soliddo.” (MERTON, 2012, p. 88). A soliddo é necessaria na vida do
ser humano. Soliddo e dignidade sdo elementos do existir que mostram a verdadeira
“personalidade incomunicavel” que cada um possui e sempre possuird. “A solitude ¢ tdo
necessaria ao individuo e a sociedade, que falhando esta em proporcionar suficiente solidao
para que se desenvolva a vida interior dos seus membros, eles se rebelam e vao procuram
falsas solugcdes.” (MERTON, 1959, p. 237). A soliddo da vida contemplativa “é uma imitagao
e uma realizacdo em ndés das palavras de Jesus.” (MERTON, 2012, p. 83). A obrigacdo de
amar ao proximo e as criaturas de Deus se torna o horizonte do solitario verdadeiro, porque “o
amor é a sua soliddo.” (MERTON, 1959, p. 241). A soliddo da contemplacéo € uma forca que

impulsiona o ser humano a agir no mundo.

No siléncio, que é modo de ser do ser humano, acontece a descoberta da profunda
realidade humana, o reflexo de Deus na alma, que se manifesta como imagem e semelhanca
(Merton, 2012, p. 77). O siléncio € um modo de ser que depende inteiramente da caridade.
Por ter raizes em Deus, ele perpassa todas as virtudes da vida sobrenatural, Cristo estad no
siléncio. “Sem tal siléncio, as nossas virtudes ndo passam de som, ndo passam de ruido
exterior e manifestacdo de nada: o que revela as virtudes € sua caridade interior, que tem um
“siléncio” todo particular onde se esconde uma Pessoa.” (MERTON, 1959, p. 247). O siléncio
gera o “homem novo” e se mostra como uma forca que molda 0 modo como o ser humano
age no mundo a partir das virtudes. Agostinho (2008) diz que o “homem renovado” assume
sua identidade a partir do encontro com Deus e é capaz de fazer julgamento das coisas que
devem ser julgadas, assumindo agdes no mundo a partir da sua descoberta do “eu-real”. Ele

assinala que

o0 homem, renovado pelo espirito e vendo perfeitamente a Vossa realidade, ndo
precisa das indicagdes de outro homem para proceder “segundo a sua espécie”.
Gracgas aos VV0ssos ensinamentos, ele mesmo compreende a VVossa vontade e aquilo
que é bom, agradavel e perfeito. VOs o ensinais a ver a Trindade da Unidade e a
Unidade da Trindade, porque ja é capaz deste ensinamento. Tendo Vos falado no
plural: “Fagamos o homem”, afirma-se logo no singular: “E fez Deus o homem”.
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Tendo Vos falado no plural: “A nossa imagem”, enuncia-se no singular: “A imagem
de Deus.”

Deste modo o homem renova-se no conhecimento de Deus, segundo “a imagem
d’Aquele que o criou” (Colossenses 3,10) e, tornando-se espiritual, julga de todas as
coisas que certamente hdo de ser julgadas. Porém Ele por ninguém é julgado.
(AGOSTINHO, 2008, p. 351).

O lugar da acdo do “homem novo” ¢ o mundo. Mundo € uma expressao muito vaga.
“Mundo”, no mau sentido, apesar de sugerir ser 0 cosmos, ndo o é. Merton (1962b, p. 64-65)
atribui 0 mau sentido como advindo de influéncias platdnicas e gndsticas presentes em
escritos cristédos de fundo neoplaténico. “O mundo é metafisicamente real” (MERTON, 1958,
p. 28), porque para alcanca-lo ha uma necessidade de adentrar na contemplacao, que esta para
além do ser humano, pois depende exclusivamente da vontade de Deus. Merton faz uma
distingdo entre o mundo secular® e o sacral. Ambos refletem a dependéncia, porém de modos
distintos. O mundo secular depende da distracéo para escapar do vazio gerado pelo si proprio.
Ele exalta a liberdade do homem. No entanto, o torna escravo das coisas de que depende e
acaba por aliena-lo, porque assume mais uma identidade de coisa. No mundo sacral, 0 homem
admite sua dependéncia exclusivamente de Deus. Ele vive na libertacdo e elevacdo da unido
com o Criador. As coisas criadas e exteriores sdo usadas e dominadas, pois elas foram feitas
para servir e ndo para serem servidas (MERTON, 1962b, p. 66). Até mesmo as sociedades
mais sacrais terrenas detém algo de secular. A atitude sacral é um aprofundar-se no vazio

interior, ela é essencialmente contemplativa e a solidao € a abertura a esse mundo.

A contemplacéo e a santidade estdo presentes no coragdo do ser humano. Quando nédo
esta dividido entre Deus e 0 mundo, ele é capaz de adentrar no vazio de si mesmo e descobrir
o Criador. Por meio da graca, o amor divino estd presente no mundo. Somente quando o
homem se faz presente em Deus, no encontro profundo, € que se realiza a presenca
permanente do Criador na vida do ser humano e a agdo humana no mundo se torna a acéo de
Deus (BOFF, 2003, p. 196). O estar conscientes da verdade interior tem como resultado uma
fé atenta e amorosa, a0 mesmo tempo que € um despertar para o amor de Deus e pelo mundo
(MERTON, 1962b, p. 73). Nasce a unidade corpo-alma-Deus que refletem a santidade da
inteireza, o “homem-novo”, que realiza a¢cdes no mundo dirigidas a Deus em forma de servico

aos demais (MERTON, 1959, p. 108-109).

O homem sacral aceita sua insignificancia e nulidade. Ele € grato e feliz, corajoso e

proximo dos demais. “O homem ‘sacral’ ndo teme nem detesta a si mesmo e ndo tem medo ou

%2 0 “secular”, para Merton, é o temporal, o efémero, a rodar em ciclos que se repetem interminavelmente. E o
que faz a “sociedade mundana”. (MERTON, 1962b, p. 65).
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vergonha de estar a s6s consigo mesmo, porque € capaz de achar na soliddo a companhia de
Deus. E é capaz de sair de sua soliddo para encontrar a Deus nos outros homens.” (MERTON,
1962b, p. 68). A vida interior é a nova lei, que se realiza pela caridade. Ela é a imitacdo da
vida de Jesus no itinerario humano, ou seja, fazer a vontade de Deus. “A nova lei exprime-se
ndo sO nas exigéncias que os preceitos divinos e eclesiasticos nos fazem, mas, sobretudo, nas
exigéncias do proprio Espirito Santo que, vivo e ativo no fundo das almas, nos urge
constantemente a entregar a vontade a atragcdo da caridade.” (MERTON, 1959, p. 59). Por
i1sso, “a lei de nossa vida pode ser resumida no axioma ‘s€¢ o que ¢s’” (MERTON, 1967, p.
179), porque “esse Deus que vive no mais intimo de nés mesmos estando para além de tudo,
enquanto € Mistério-mistério, sem origem, originador de Tudo [...] se abre como verdade de
Si mesmo, se espelha no numero infinito de seus possiveis imitaveis, se comunica com 0s
homens.” (BOFF, 2003, p. 335).

A liturgia cristd consiste na contemplacédo ativa em dois niveis: de revelacao falada e
de mistério ritual ou acdo sagrada. Na revelacdo falada, tem-se o canto e a leitura dos textos
sagrados. Sua forca central se localiza no anuncio formal do Evangelho e no mistério da
salvagdo do homem. “Recebemos a ‘palavra de salvacao’ que ¢ ‘mias afiada que uma espada
de dois gumes’, penetra nos abismos do ser com poder sobrenatural e transformador, desperta
ou renova em nos a vida divina de filhos de Deus.” (MERTON, 1962b, p. 73). A acéo
sagrada € o nivel superior de contemplacdo litargica e se apresenta no rito dos sacramentos,
principalmente no da Eucaristia. “Esses ritos e dons divinos sdo mais do que simbolos;
contém as verdades mesmas expressas por seu simbolismo e trazem consigo gracas que
iluminam os olhos do coracéo para perceberem sua significagdo intima.” (idem, p. 73). “A
acdo divinizadora e transformadora de Deus é exercida em nossas almas de modo todo
espiritual na liturgia.” (MERTON, 1967, p. 177). Participar ativamente da acdo litargica é
uma preparagdo para a “contemplagdo”, porque ela toma o homem por inteiro e o lanca em
consagracdo a Deus. “Por meio da participacdo ativa na liturgia o cristdo prepara-se para
entrar na “contemplagdo” dos grandes mistérios da fé pela Igreja. [...] Ela engloba o ser do
homem, corpo e alma, mente, vontade, imaginagao, emogao e espirito.” (MERTON, 1962b, p.
74).

A palavra ¢ uma fonte de vida para o “homem novo” e ela contribui para a
transformacdo do homem no seu “eu-real”. “Essa transformacdo sobrenatural € precipitada
pela ‘palavra de f&’. A nossa geragdo espiritual como ‘novos homens em Cristo’ depende

inteiramente de nossa reagao a essa ‘palavra’.” (MERTON, 1958, p. 39). A festa ¢ a categoria
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que explicita os sacramentos e em sua estrutura estdo o culto e a oragcdo a Deus. Quando 0s
sacramentos sdo realizados, ocorre uma escuta da palavra que é dirigida a pessoa. Celebrar é
receber Deus em forma de ‘palavra’ que constréi um modo de viver, um jeito de agir € um
modo de atuar no mundo. “A celebragdo causa uma vida, a¢les e atitudes correspondentes
aos gestos e palavras, que mostrando 0s sacramentos visam a vida, ao seguimento historico de
Jesus. Sendo festa, atividade indtil, os sacramentos expressam louvor pelo dom gratuito de
Deus.” (TABORDA, 1977, p. 177). As escrituras sagradas e 0s sacramentos sao forcas que
abrem o homem a contemplacédo e ajudam na transformacdo da vida humana, que se realiza

no seu agir ¢ atuar como “homem novo”. Merton (2012, p. 93) escreve que,

para penetrar nos segredos intimos das Escrituras, temos de fazer delas, em verdade,
nosso pdo cotidiano. Temos de nelas encontrar a Deus nos momentos em que mais
dele necessitamos — e, geralmente, quando ndo temos nenhum outro lugar onde
encontra-lo e lugar algum onde procurar!

No nada humano ndo se pode apreender Deus, pois € Ele que se revela. A
contemplagéo abre o ser humano a um mergulho na nulidade do si mesmo e uma procura de
Deus. Porém, o salto para o encontro com Deus depende exclusivamente do préprio Criador.
Sendo assim, a “contemplacdo ¢ a obra do amor, e o contemplativo prova que ama deixando
todas as coisas, mesmo as mais espirituais, para ir a Deus no nada, no desprendimento e na
‘noite’. Mas o fator decisivo na contemplacao ¢ a livre e imprevisivel acdo de Deus.”
(MERTON, 1962b, p. 84). Agédo e contemplacdo ndo tem antinomia, pois a contemplacédo
modifica o ser do ser humano, fazendo aparecer o “eu-real”, para que ele desenvolva uma
acdo pratica e uma plena execucdo no cotidiano. Nisso se resume a ética do amor, diferente da
ciéncia do ethos. Por isso, Merton (1959, p. 85) afirma que acdo e contemplagéo
“desenvolvem-se a0 mesmo tempo para integrar-se em uma sO vida e unidade. Tornam-se
dois aspectos da mesma coisa. Acdo é caridade que olha para fora, para o lado dos outros
homens, e contemplacdo ¢ caridade voltada para dentro, para a sua fonte divina.” Estar
contente com 0 que a pessoa é e viver com grande simplicidade e liberdade interior sdo
elementos da vida contemplativa na sua acdo. Mas é a pureza de coracdo, a unidade e
realidade Deus, que guardam a verdade contemplativa, ser um novo “Cristo”. (MERTON,
1962b, p. 77).

A disciplina é um elemento fundamental para a vivéncia espiritual, porque os bons
habitos necessitam de repeticdo e de disciplina para se desenvolverem em ac¢do no mundo
(MERTON, 1959, p. 120). O ascetismo e a moral ndo devem paralisar 0S processos, mas

cooperar no desenvolvimento da comunhdo com Deus. A moral s flui na existéncia humana
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a partir do principio de libertacdo feito por Cristo (MERTON, 1967, p. 178). O ascetismo é
atil quando seu fundamento é a humildade, que é uma forca sobrenatural que aumenta a
dignidade humana. “A pedra angular de todo ascetismo ¢ a humildade, e a humildade crista ¢
em primeiro lugar uma questdo de bom-senso sobrenatural. Ela nos ensina a nos aceitar como
somos, em lugar de pretender ser melhores.” (MERTON, 1959, p. 121). Merton (1958, p. 19)
afirma que “a contemplagcdo pressupde acdo ascética. Dado o conexo existente entre
inteligéncia, vontade e os demais atributos do nosso ser, a contemplacao imola a Deus a nossa
realidade inteira”. Deus é acdo. Como afirma Comblin (1982, p. 11), “nosso Deus é um que
age: que liberta, constrdi, transforma. [...] Pois nossa a¢do ndo é exterior a acao de Deus: esta

dentro dela. E a agdo de Deus ndo ¢ exterior a nossa: estd dentro dela”.

Ficar quietos € o modo de espiritualizar e fazer a vida ser agradavel a Deus. Quando
h& paz na alma que se desapegou de si e se abriu a Deus a contemplacdo verdadeiramente
chegou a unidade. Encontrar a paz em si mesmo é o principio motor de abertura aos outros e a
Deus. “Um homem que ndo estd em paz consigo, necessariamente projeta a sua luta interior
na sociedade daqueles com quem vive, e espalha em torno de si um contagio de conflito.
Mesmo quando tenta fazer o bem a outros, esses esforcos sdo inuteis.” (MERTON, 1959, p.
128). Segundo Bertelli (2005, p. 181), o seguimento de Jesus consiste “em promover a paz no
mundo armado até os dentes. Transformar espadas em arados, num mundo de violéncia
imperial, exige uma fé profunda e a corajosa capacidade de ‘auto-entrega’ martirial em favor
dos outros.” O ser do ser humano exige expressdes em atos, qualidade nos atos. “A atividade
¢ justamente uma das expressdes normais da vida, e a vida que ela expressa é tanto mais
perfeita quanto mais ela se mantém numa ordenada economia de agdo.” (MERTON, 1959, p.
129).

O aceitar tal qual se € em realidade, em humildade, € o que vai designar a qualidade
dos atos humanos. A “agdo cristd consiste em uma conversdo dos poderes em servigos.”
(COMBLIN, 1982, p. 379). No fundo, o0 mundo é uma criacdo onde o homem se encontra e
atua cotidianamente. Por isso, “ser e agir tornam-Se um, em nossa vida, quando a nossa vida e
nosso ser sdo um ‘martirio’ da verdade. Com isso nos identificamos com Cristo. [...] Nossa
vocagdo e precisamente esta: dar testemunho a verdade de Cristo, abandonando a nossa vida
as suas ordens.” (MERTON, 1959, p. 140).

Em suma, quando o homem descobre sua real vocagao de ser chamado a ser um “novo
Cristo”, ele passa a atuar no mundo como Jesus atuou. A contemplacdo € o movimento da

acdo de Deus no mais profundo do ser humano que, ao contemplar, executa uma agéo interior
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que gera uma agdo exterior. Essa acgdo ¢ feita pelo “eu-real” que atua desde seu desvelamento
nas profundezas do nada em acdes, atitudes e vivéncias. O centro do desvelamento pertence a
Deus. Ele assume o processo de retomada da identidade primeira do ser do ser humano,
porque a acdo de Deus é amor. Somente assim, a disciplina, ascese e moral tem seu
fundamento garantido, pois elas estdo para auxiliar 0 humano no seu encontro amoroso com
Deus. A liturgia e os sacramentos sdo formas de acdo que colaboram no aprofundamento da
espiritualidade e ajudam o ser humano a assumir o seu “eu-real”, que contempla e, a0 mesmo

tempo, age orientado vocacionalmente, em liberdade, em fazer a vontade de Deus.
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5. CONCLUSAO

A vida de Merton e o contexto em que viveu formaram e influenciaram seu
pensamento e ajudaram no desenvolvimento de suas obras, a ponto de se poder dizer que vida
e obra se confundem. Apesar de algumas delas serem dirigidas para grupos de eclesiasticos ou
de novicos do mosteiro, em geral sdo dotadas de uma abrangéncia a outros horizontes, por

exemplo o cristdo sem vinculos com o clero, a populagdo ndo cristd, os budistas e os filésofos.

A pesquisa revelou que, submergido no mundo académico, Merton encontrou na voz
de um professor a saida para o amor generoso, conforme exposto no segundo capitulo. Ele o
apresentou aos classicos da filosofia e da espiritualidade. Mesmo apaixonado por Marx, em
toda sua vida, estudou e aprofundou os estudos sobre Santo Agostinho, base de muitos dos
seus escritos sobre a espiritualidade. Descobriu a Deus ndo no ato de buscar, mas na acéo do
préprio Deus de querer encontra-lo nas profundezas do seu ser. Mergulhado no nada, seguiu a
sua descoberta vocacional, a que se devotou até a morte. Ponto alto da vida e da
espiritualidade foi a “Casa da Amizade”, que 0 ajudou a descobrir a originalidade de sua
vocacgdo. Através da ajuda aos pobres negros do Harlem e na liberdade da acdo de Catarina de
Hueck, encontrou sua vocacgdo de ir ao encontro dos demais como Cristo assim o fez, porém

de uma forma propria e dentro de um mosteiro.

A pesquisa mostrou também que a Trapa o preparou e lhe possibilitou, com suas
limitacOes, perseguicdes, alegrias, esforgos e exigéncias, a se tornar um dos maiores mestres
espirituais do século XX. No abandono de si, Merton se torna um dos pais da espiritualidade
da teologia da libertacdo, que influenciou e influencia inimeros teélogos latinoamericanos,
principalmente na unidade mistica e compaixao, seguimento de Jesus e profecia, oracdo e
acao, que mostram a integracdo da pessoa humana na espiritualidade libertadora. A vida
monastica contribuiu para que ele se tornasse ndo apenas um escritor famoso, mas também lhe
permitiu mergulhar profundamente no mistério da alma humana, seu “eu-real”, e traduzir a
experiéncia mistica em contemplacdo e acdo no mundo. Escrever era a a¢do concreta da
contemplacdo de Merton, assim como seu agir na comunidade e suas criticas a violéncia. A
luta para a instauracdo da paz teve suas inspiracfes em Gandhi, em Jesus e em sua propria

experiéncia de ser um homem entre duas guerras.

A caminhada espiritual de Merton se deu a partir de sua propria experiéncia de vida.

Inclusive, a obra A montanha dos sete patamares € uma espécie de diario do percurso que
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Merton fez em sua existéncia até se inserir na vida monastica. Ela implica na valorizacdo das
vivéncias, na constru¢cdo do caminho que aponta para o Cristo. Como o0 grande problema
moral da adolescéncia e juventude do autor foram os vicios, a resposta de um homem de fé
deve ser através das virtudes, tratadas em todos os livros. A vida de Merton pode ser toda
colocada dentro da espiritualidade como exemplo da constitui¢do e desvelamento do “eu-real”

e o nascimento do “homem novo” que atua diretamente no mundo.

A partir de suas inquietacdes existenciais, dentro do contexto em que viveu, somadas a
via espiritual descoberta na Trapa, Merton construiu originariamente a relacéo intrinseca entre
espiritualidade e ética, objeto deste estudo. A dimensdo espiritual se revelou desde o ser
padre, o grande chamado para o autor entrar na vida religiosa, o ser monge, que representa a
espiritualidade trapista, até o ser eremita. Um itinerario espiritual vivenciado antes que
tematizado racionalmente para dar razdes a cultura. Ja os componentes espirituais abordam o
seguimento de Jesus, que aponta para a possibilidade de retomada da liberdade de filhos de
Deus e devolve o ser humano para o Criador, o profetismo, que é detentor de um
anuncio/denuncia para a sociedade daquele periodo, e a mistica do deserto, a qual contém a

soliddo, a caridade, a oracdo de Jesus, a compaixao, a esperanca e 0 Ser peregrino.

Na perspectiva cristd da ética, a pesquisa mostrou que Merton chama a atencao para o
“homem decaido” ou “homem velho” que ¢ a representagdo do egoismo do si proprio,
expressa quando a humanidade, Adédo, deixou de ser inteiramente ligada a Deus e buscou fora
de si o conhecimento de Deus. Dessa forma, a ligacao originaria com o Criador foi desfeita. O
ser humano, apesar de manter a imagem de Deus propria de seu ser, perdeu a semelhanca de
Deus, que também € propria de seu ser. Mesmo assim, Deus, que se apresenta como amor,
enviou seu Filho para restituir a ligacdo originaria das duas naturezas, a divina e a humana.
Em Jesus, as duas naturezas se encontram e se unem numa so identidade. Através de Cristo, 0
ser humano retoma seu ser originario: ser imagem e semelhanca de Deus. A graca é que
sustenta e mantém o processo de retorno a origem. Quando o ser humano, por meio de sua
vontade, adentra no si proprio, ele descobre um vazio. Ao se abrir, por meio da graca, o ser
humano descobre Deus presente em suas profundezas, com isso acontece a abertura do ser
humano as virtudes teologais da fé, esperanca e caridade, que purificam o “homem velho” e o
tornam “homem novo”. A identidade propria do ser humano, seu “eu-real”, ¢ ser imagem e

semelhanca de Deus, porque Deus € a Verdade e a Realidade, Aquele que é.

Ao redescobrir o divino no humano, o “eu-real” se desvela, acontece o amor generoso

traduzido na abertura para o outro, representacdo da atividade da alma que ama, uma
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verdadeira acdo ética que brota da espiritualidade. Encontrar-se com Deus é encontrar-se com
outrem na base do principio do amor ao proximo. Contemplar e agir sdo os verbos que
manifestam o modo de ser do “homem novo” na relacdo com tudo que estd ao seu redor.
Contemplar € uma acdo inerente a Deus, que também esta presente no ser humano, pois
reflete um agir no mundo, uma acgdo pratica revestida de amor. Em Merton, a espiritualidade

do ethos gera a ética do amor que se configura em um agir de acordo com a VVontade de Deus.

Este estudo abre inUmeras frentes de pesquisa tendo a espiritualidade do ethos e a ética
do amor como base. Ele se configura como fonte tanto para novas abordagens tedricas quanto
para a pesquisa de campo, uma vez que seus elementos servem para a construgdo de
questionarios a serem aplicados tanto em ordens religiosas quanto em comunidades cristds. A
pesquisa colabora com o estudo das Ciéncias da Religido, mostrando que o discurso da ética
do amor pertence a uma perspectiva diferente do discurso moralista proprio de muitas
religides. Em Merton, ndo se trata de um discurso conceitual que tenta abarcar a realidade do
agir humano no conceito, mas impulsiona o ser humano a descoberta do “cu-real”, que resulta
em um agir de acordo com a vontade de Deus. A razdo é fundamental para a espiritualidade.
Sem ela, o ser humano pode ser conduzido pelos desejos e sentimentos. A razdo e a
espiritualidade levam, em conjunto, a uma abertura harmoniosa do “homem novo”. Mas a

fundamentacéo da ética mertoniana ndo se da so pela razo, mas pela via espiritual do amor.

Na esfera social, esta pesquisa mostra a sociedade um ator que reflete sobre os
problemas da contemporaneidade e que apresenta uma solucdo pelo viés da espiritualidade. A
contemplagdo e agdo se conjugam para que o “homem decaido” dé lugar ao “homem novo” e
para transformar a ldgica do si mesmo (egoismo, narcisismo e individualismo) em uma
proposta que contempla o sujeito humano como reflexo de Deus no “préximo”. Por tudo isso,
a pesquisa demonstrou que a relacdo ética e espiritualidade é um tema atual e de suma

importancia para a sociedade e para as Ciéncias da Religido.
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