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Sou a febre que lhe queima, mas vocé ndo deixa
Sou a sua voz que grita, mas vocé ndo aceita

O ouvido que lhe escuta

Quando as vozes se ocultam

()

Sou o novo, sou o antigo

Sou o que ndo tem tempo

O que sempre esteve vivo

Mas nem sempre atento

O que nunca lhe fez falta

O que lhe atormenta e mata

Sou o certo, sou o errado
Sou o que divide

(Ney Matogrosso)
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RESUMO

A principio uma criatura angélica, o Diabo adquiriu, ao longo da Idade Média, através do
imaginario ocidental, aspectos assombrosos € animalescos, além do status de ser poderoso
que antagoniza com Deus e persegue os homens. Todavia, a partir dos séculos XVII e XVIII,
sua imagem, antes inflada e difundida pelo medo, passa a ser combalida pelo ideal
racionalista do Iluminismo, vindo a ser retratada, no ambito literario, como uma criatura
decadente, de aparéncia humanizada que, por vezes, busca conhecer o homem e dialogar com
ele. E através do mito de Fausto, que Satd, sob a alcunha de Mefistofeles, ganha sua
ressignifica¢do. Este trabalho tem, portanto, o objetivo de analisar duas representacdes do
Diabo mefistofélico em duas obras literarias do século XIX, sendo estas “Fausto”, de Goethe,
e “A Igreja do Diabo”, de Machado de Assis, abalizando os aspectos fisicos e morais que
compdem o ser que personifica o Mal, e que evidenciam sua intima relacdo com os elementos
que qualificam o homem. Para tanto, tomamos como base teoérica as lides que se nos
apresentaram em “A Simbolica do Mal”, de Paul Ricoeur, partindo dos conceitos de
“mancha”, “pecado” e “culpabilidade”; além das concepcdes de “influéncias divinas” e
“influéncias diabdlicas”, postuladas por Vilém Flusser (1965) no que tange as agdes humanas.
O Mefistofeles, pintado pelas maos de Goethe na obra “Fausto”, apesar de suas primeiras
apari¢des animalescas, por fim, manifesta-se como um ser humano para o protagonista da
obra. Ser diabdlico em sua habilidade de persuadir, o Mefistofeles goethiano firma um pacto
com Fausto, estabelecendo entre eles uma cumplicidade tamanha, que leva o homem a
duvidar de sua propria indole, incapaz de afirmar seus atos como obras de influéncia
demoniaca, ou frutos de sua propria vontade. O Diabo machadiano, por sua vez, inspirado no
Mefistofeles de Goethe, ¢ também um ser conhecedor dos prazeres mundanos, embora se
mostre completamente alheio a contradi¢do humana. Visando atrair “Faustos” para si, o
Demoénio cria uma doutrina com base na subversdo dos sete pecados capitais, a qual ¢
amplamente aceita pelos homens. O engano do Diabo machadiano decorre, entretanto, da
crenca de que a humanidade ¢ e sempre foi md, e da imposicdo de seus dogmas acima da
vontade humana. Ao fim da trama, Satd toma ciéncia de que o homem, dotado do livre -
arbitrio, embora ndo seja uma criatura completamente boa, ¢ também incapaz de ser
unicamente maligno. O que se conclui com este trabalho é que ndo importa a forma que o
Diabo venha a assumir, seja como uma criatura monstruosa, como um filésofo sedutor, ou
uma simples ideia, ele ¢ parte integrante do consciente do homem ocidental. E o reflexo de
seus desejos mais torpes, de seus sentimentos e falhas. E a escuriddo necesséria, que nos leva
a reconhecer a luz.

Palavras-chaves: Simbolica do Mal; Diabo; Mefistofeles; A Igreja do Diabo; Fausto.



ABSTRACT

At first an angelic creature, the Devil acquired, throughout the Middle Ages, through the
Western imagination, amazing and animalistic aspects, in addition to the status of a powerful
being who antagonizes God and persecutes men. However, from the 17th and 18th centuries
onwards, his image, previously inflated and spread by fear, began to be undermined by the
rationalist ideal of the Enlightenment, being portrayed, in the literary sphere, as a decadent
creature, with a humanized appearance that, sometimes, tries to get to know the man and
dialogue with him. It is through the myth of Faust, that Satan, under the nomenclature of
Mephistopheles, gains his resignification of him. This work has, therefore, the objective of
analyzing two representations of the Mephistophelian Devil in two literary works of the 19th
century, these being “Faust”, by Goethe, and “The Devil's Church”, by Machado de Assis,
emphasizing the physical aspects and morals that make up the being that personifies Evil, and
that show its intimate relationship with the elements that qualify man. To do so, we take as a
theoretical basis the deals presented to us in “Symbolism of Evil”, by Paul Ricoeur, starting
from the concepts of “stain”, “sin” and “guilt”; in addition to the conceptions of “divine
influences” and “diabolical influences”, postulated by Vilém Flusser (1965) with regard to
human actions. Mephistopheles, painted by the hands of Goethe in the work “Faust”, despite
his first animalistic appearances, finally manifests himself as a human being for the
protagonist of the story. A diabolical being in his ability to persuade, the Goethian
Mephistopheles signs a pact with Faust, establishing between them such complicity that it
leads man to doubt his own nature, unable to affirm his acts as works of demonic influence, or
fruits of his own will. Machado's Devil, in turn, inspired by Goethe's Mephistopheles, is also a
being who knows worldly pleasures, although he is completely oblivious to human
contradiction. Aiming to attract “Fausts” to himself, the Devil creates a doctrine based on the
subversion of the seven deadly sins, which is widely accepted by men. The machadian Devil's
deceit stems, however, from the belief that humanity is and has always been evil, and from the
imposition of its dogmas above the human will. At the end of the plot, Satan becomes aware
that man, endowed with free will, although he is not a completely good creature, is also
incapable of being solely evil. What is concluded with this work is that no matter what form
the Devil takes, whether as a monstrous creature, as a seductive philosopher, or a simple idea,
he is an integral part of the western man's consciousness. He is the reflection of his most vile
desires, feelings and failures. He is the necessary darkness, which leads us to recognize the
light.

Keywords: Symbolism of Evil; Devil; Mephistopheles; The Devil’s Church; Faust.
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A RELACAO ENTRE O HUMANO E O DIABOLICO EM FAUSTO, DE GOETHE, E
A IGREJA DO DIABO, DE MACHADO DE ASSIS

INTRODUCAO

Real ou imaginario, a origem do ser que representa o Mal nos permanece intangivel,

uma vez que ndo se ¢ possivel ir além dos estadgios pré-culturais da historia humana na busca
por evidéncias da concepgio desta criatura (COUSTE, 1996, p. 113). Do Diabo sabemos seus
muitos nomes e formas', sua beleza e fealdade, sua elegincia e perversdo, e podemos apenas
especular a sua génese, provinda quer seja pelas mios do Altissimo?, quer seja pela
inventividade dos antigos homens atribuida aos seus maiores medos®. E consenso entre
teoricos, todavia, que o Mal nos acompanha desde o nascimento da consciéncia de nossos
primeiros pais (COUSTE, 1996, p. 112), desde que o fruto do conhecimento nos foi servido, e
nos apercebemos nus e amedrontados.
O intuito deste trabalho ¢ o de analisar no poema Fausto (1808), de Goethe, e no conto 4
Igreja do Diabo (1884), de Machado de Assis, a imagética de Sata, as percepgoes que ele tem
sobre si e sobre 0 homem, ¢ as possiveis semelhangas e distingdes entre ambos os seres. Nao ¢
de nosso interesse, entretanto, advogar em prol do Diabo, nem provar ou negar sua existéncia
enquanto ser material, mas o de buscar conhecé-lo independente da matéria.

Como parte incontestavelmente importante do imaginario ocidental, a figura do Diabo
tem se tornado cada vez mais presentem nosso cotidiano, seja nas pegas publicitarias, na
literatura, no teatro ou no cinema, seja nos debates casuais, religiosos e filosoficos. Outrora

sobrenatural e temivel, o Diabo tem se mostrado cada vez mais semelhante a nos,

! Nenhuma criatura jamais recebeu tantas denominagdes como a figura representante do Mal, o Diabo. Ele ficou
conhecido como Satd, Lucifer, Diabo, Satanas, Demonio, Maldito, Belial etc. Assumiu nomes populares como
Pai da Mentira, Anjo Mal, Capiroto, Cdo, Coisa Ruim, Espirito do Mal etc. Constituiu-se de inimeras formas
hibridas, dentre elas a de serpente, lobo, bode, corvo. (LIMA, 2015, p. 184)

2 O texto biblico ndo nos fala diretamente sobre a origem de Lucifer. O proprio nome Lucifer (do latim lux fero,
“portador da luz”) surge somente uma vez na Biblia, em Isaias 14.12, e este nome ¢é geralmente identificado por
muitos tedricos como um equivoco de tradug@o, uma vez que o original hebraico helel ben shachar deveria ser
traduzido como “filho da manha” ou “estrela da manha”. Além disso, na ocasido em que esses termos aparecem,
o profeta Isaias dirige-se ao rei da Babilonia, outrora amado por Deus, mas que devido a soberba, acabou por ser
derrotado. Seja esta ou ndo uma forma indireta de se falar também a respeito de um ser celeste precipitado pelo
orgulho e inveja, como creem muitos, “todas as coisas que ha nos céus e na terra, visiveis e invisiveis,"
(Colossenses 1:16), afirma o apostolo Paulo, tudo foi criado por Deus e para Deus. Logo, deduz-se, no ponto de
vista cristdo, que Lucifer, ou qualquer que seja seu nome, tenha sido uma cria¢do divina.

3 O medo do desconhecido nos acompanha desde as primeiras cagadas do homem pré-historico que, segundo
Cousté (1996, p. 111), ao deparar-se, por exemplo, com os fosseis dos saurios gigantes ja extintos, incorporou ao
seu imaginario “a primeira, confusa e espantosa figuracdo do Diabo”: o pavoroso mito do dragéo.
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comportamental e esteticamente, a ponto de sua imagem conf undirse com a nossa (PAPINI,
1974, p. 145). Destarte, conhecer o Mal, sobretudo aquele que se fez (ou o qual fizemos) a
nossa imagem e semelhanga, ¢ também um meio de conhecermos a nds mesmos, de
avaliarmos o mal que nos ¢ inerente, com o intuito de melhorar nossa indole.

Antes de analisarmos o as obras literarias que compdem o titulo deste estudo, ¢é
necessario, para tanto, que tracemos um breve panorama histérico do Diabo na cultura do
Ocidente, desde a Antiguidade até o Iluminismo Europeu, a fim de investigarmos suas
diferentes representacdes ao longo dos séculos. Por conseguinte, destacamos a imagética que,
de Marlowe a Thomas Mann, “percorreu toda a alta literatura, do século XVI em diante”
(FERRAZ, 2015, p. 33), isto €, o diabo Mefistofeles, figura intrinseca a lenda de Doutor
Fausto. Ao abordarmos a lenda do Diabo mefistofélico, discorremos também sobre sua
presenca na literatura ocidental, mui bem destacada durante o periodo romantico, na obra de
Johann Wolfgang von Goethe, datada do inicio do século XIX.

Falar sobre O Fausto de Goethe nos é imprescindivel, uma vez que 4 Igreja do Diabo
de Machado de Assis possui uma relagiio intertextual* com o poema do escritor alemio. Em
sua obra, o pacto entre homem e Diabo, a busca pela satisfagdo de um e de outro, os tornam
em criaturas tdo intimas, que por vezes se confundem, como que se tornassem num Unico ser.
Logo apo6s, abordaremos diferentes concepgdes acerca do mal, considerando as teorias de
Zimbardo (2005), Santo Agostinho (1995), Kant (2008), Ricoeur (2013) e Villém Flusser
(1965). Por ultimo, seguiremos para a andlise do conto de Machado de Assis.

O Diabo machadiano nos chama a aten¢do porque, em sua disputa com a Deus, visa
ganhar para si ndo somente um Fausto, mas “todos os Faustos dos séculos dos séculos”
(ASSIS, 2013, p. 184). O Diabo da obra de Machado ¢ soberbo e audacioso em sua busca pela
“vitéria final e completa” (ASSIS, 2013, p. 184), e mbora, pouco criativo, sendo tolo. Crente
de obter a conquista ao imitar a Deus, resolve fundar uma igreja para si e converter os
pecados capitais em dogmas de sua doutrina. Se vé vitorioso, pois se julga conhecedor dos
reais desejos humanos. Na Terra, seu contato com os homens, todavia, lhe faz enxergar o
maior de seus desafios: A eterna contradi¢cdo humana. Assim, de maneira satirica, este conto

machadiano busca representar a dualidade presente no homem, sua incapacidade de manter-se

4 Intertextualidade ou dialogismo trata-se de uma referéncia ou incorporagdo de um elemento discursivo
previamente produzido a outro, podendo ser reconhecido quando um autor constroi a sua obra com referéncias a
textos, imagens ou a sons de outros autores ou mesmo de sua propria autoria, como uma forma de reveréncia, de
complemento e de elaborag@o do nexo ¢ sentido deste texto, som ou imagem (BARROS; FIORIN, 1999).
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constantemente fiel a um dos extremos do maniqueismo, e a critica as regras religiosas
impraticaveis impostas pelas igrejas cristas.

Levando em consideracao a importancia que ha em conhecer o que o homem fala de si
e como se interpreta, bem como a interessante imagética de um Diabo que traz em si
contornos humanos, analisamos a representagdo do Inimigo em A4 Igreja do Diabo, abalizando
os aspectos fisicos e morais que o compdem, ¢ que evidenciam sua intima relagdo com os
elementos que qualificam a humanidade. Para tanto, tomamos como base teorica as lides que
se nos apresentaram em A Simbolica do Mal (2013), de Paul Ricoeur, as concepgdes do Diabo
conforme os pensamentos de Giovanni Papini (1974), e as ideias de “influéncias divinas” e

“influéncias diabdlicas”, postuladas por Vilém Flusser (1965) no que tange as agdes humanas.

1. 0 DIABO AO LONGO DOS SECULOS

A Serpente no Eden, no segundo capitulo de Génesis, é considerada por muitos
tedlogos a primeira mencdo ao ser diabdlico dentro das Sacras Escrituras, ainda que tal
relacdo tenha sido dada tardiamente®. Entretanto, embora o Diabo deva ao cristianismo boa
parte de sua difusdo (COUSTE, 1996, p. 20), “as narrativas do surgimento do mal no mundo
ndo sdo um privilégio do texto do Génesis” (MARQUES, 2014, p. 20). Varios tedlogos e
historiadores denotam que o Mal enquanto entidade ja se fazia presente em inimeros mitos e
crengas que antecederam o monoteismo. Desde a Antiguidade, diversas culturas citam seres
que, embora ndo representem o Mal em sua plenitude, apresentam atitudes maléficas que, por
vezes, dialogam com a historia do Satd hebreu a qual conhecemos.

Dentre tais seres, podemos destacar Sataran, considerado por Cousté (1996, p. 115)
como, possivelmente, o mito central da Mesopotdmia, que propagava as mais terriveis
adversidades ao povo, na companhia de seus servos demoniacos. Deus -serpente, cujo nome e
atributos bem remetem aquele nosso personagem biblico, Sataran ¢ fruto do romance
incestuoso entre Tammuz, o mais antigo dos deuses ciclicos, e /nanna, a suprema poténcia do

pantedo caldeu, que desceu aos infernos para resgatar seu amado.

5 “No primeiro século de nossa era, estabeleceu-se uma ligagdo explicita entre as crengas isoladas do judaismo
tardio: Satd, o anjo caido, incorpora-se na serpente do Jardim do Eden, sendo a serpente um disfarce adotado
pelo Diabo para levar a cabo a sua agdo maligna [...]”

“Essa concep¢do da queda do Anjo Rebelde e do homem foi retomada pelos Padres da Igreja grega; um pouco
mais tarde, Jeronimo (340-420) e Agostinho de Hippona (354-430) implantaram a mesma ideia na igreja latina”
(NOGUEIRA, 2000, p. 28-29).
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Destaca-se também, em pleno apogeu babildnico, o surgimento de Marduk, entidade
que apresenta “fortes caracteristicas infernais, ja que ascende a divindade pelo processo de
suplanta¢ao que o nosso Diabo hebreu tentou” sem €xito: a rebelido. Nessa historia, gravada
em sete tabuas por volta do século XXI a. C., Apsu e Tiamat enfrentavam a revolta dos
proprios filhos, dentre eles, o poderoso Marduk, que ¢ quem os assassina e lhes usurpa o
poder.

Na mitologia egipcia encontramos aquele que seria o patriarca de todos os Principes
das Trevas, segundo Papini (1974, p. 128). Anterior ao Sata hebraico e ao Tifeu grego, Seth ¢
um personagem importante da teogonia egipcia que, de acordo com Papini, daria origem a um
poderoso tema que mais tarde permearia a Biblia Sagrada (Caim e Abel, Salomao ¢ Adonias)
e as mitologias greco-romanas (Rémulo e Remo, Etéocles e Polinice): o fratricidio. Conforme
Papini, Seth ¢ o tnico “Diabo fratricida”, que movido pela inveja e ganancia, assassina e
esquarteja seu irmao gémeo, assumindo, dentro da mitologia egipcia, o titulo de “Senhor das
Trevas”, deus da sede e das tempestades. Contudo, Seth ndo ¢ exclusivamente mal, pois os

egipcios viam nele uma figura protetora durante as guerras.

Todavia, como bem fora dito, a concep¢do (ou o conjunto de concepgdes) que
prevalece no imaginario ocidental acerca do Inimigo tem influéncia direta nas religides
monoteistas mosaicas, que dispdem da Biblia Sagrada como instrumento basilar. E nas Sacras
Escrituras que o Diabo da doutrina crista, antagonista de Deus e dos homens, ganha seus
primeiros contornos, embora ndo aparente desempenhar este papel desde o principio. O Diabo
possui no Antigo Testamento importancia infima, estando mais para um personagem de
cunho pedagogico, que aponta as consequéncias do pecado ao homem, do que para um ser

que, de fato, antagoniza com o Divino.

No Antigo Testamento, além da Serpente do Eden, responsavel pela entrada do mal no
mundo, outras possiveis associagdes ao Diabo incluem o bode expiatorio (Azazel),
mencionado em Levitico 16, que carregava sobre si os pecados dos homens durante o ritual da
Expiacdo; a Estrela da Manhd, em Isaias 14, que foi lancada por terra; e o Espirito Mentiroso,
em Reis 22, que surge como um cumplice de Deus no plano contra o Rei Acabe.

Sua tUnica aparigio, clara e significativa, nos textos veterotestamentarios® encontra-se
no segundo capitulo do livro de Jo, onde mais uma vez demonstra certa cordialidade para com

o Altissimo. Nessa passagem, sob a nomenclatura de Sata, o Diabo propde ao Senhor, diante

6 Referente ao Antigo Testamento do texto biblico.
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de Sua corte celeste, uma espécie de aposta: Satd, com a permissdo divina, submeteria o
outrora afortunado J6 a uma série de desventuras, a fim de testar a fé daquele homem para

com Deus. Ao apontar a relevancia dessa passagem biblica, Cousté afirma que

Independente do lugar-comum de “os obscuros designios da providéncia”, o que nos
deixa embatucados nessa historia sdo as relagdes cordiais entre Deus e o Diabo; a
familiaridade com que aceita a presenca deste ultimo no céu; o papel de coadjutor
divino que parece representar. [...] o que se mostra evidente € que o Sata hebreu de
ha 25 séculos era uma figura complexa, muito mais interessante que sua
simplificada degradagdo operada pelo cristianismo. (COUSTE, 1996, p. 158)

Se no Velho Testamento Satd surge pontualmente como um artificio pedagdégico e um
“agente de Deus” (PAPINI, 1974., p. 52), no Novo Testamento ele “deixa de ser Satan o anjo
de Deus e passa claramente a ser a personificacdo do Mal” (BATALHA, 2015, p. 89), a ser a
criatura que se opde ao seu criador. Sua presenga se torna um tanto mais frequente, sendo
citado com maior assiduidade nos textos evangélicos, seja como o Inimigo (Lucas 10.19), o
Pai da mentira (Jodo 8.44), Belzebu (Mateus 12.24), ou mesmo como o Principe desse mundo
(Jodo 16.11).

Também ¢ no Novo Testamento que o Diabo tenta a Jesus Cristo no deserto (Lucas 4.
1-13), oferecendo-Lhe todos os reinos do mundo em troca de adoracdo. O termo Diabo (do
grego “Diabolos”, acusador, aquele leva a juizo) surge nesta passagem e gradualmente
substitui o termo Satd. Logo o adversario de Deus torna-se no espirito da condena¢do, no
espirito que nega, “no simbolo de todo o Mal” (NOGUEIRA, 2000, p.17).

Ainda assim, o Diabo ndo era tdo assustador durante os primeiros séculos da Alta
Idade Média e “tendia a desaparecer”, afinal, havia sido vencido tanto no deserto quanto no
momento da Paixdo de Cristo, quando o Cordeiro Divino, por meio de sacrificio, trouxe a
absolvi¢do dos pecados para todos os homens (COUSTE, 1996, p. 181). Ademais, os textos
apocalipticos, que agora os descreviam na figura do Dragdo, ja decretavam o fim do Inimigo —
e de quem o servisse — no lago de fogo e enxofre, no dia do Juizo Final (Apocalipse 20.10).

E somente por volta dos séculos XI e XIII, entretanto, que o diabo assumiria o papel
da poderosa criatura, inimiga dos santos, responsavel por todos os males que rodeiam o

mundo e que, mesmo vencido, aspirava vinganca. Nas palavras de Minois:

Pode-se datar do fim do século XII, o momento em que, devido sobretudo a
acentuagdo das ameagas heréticas, se passa de um estado de relativo equilibrio na
matéria a uma acentuada preocupagdo pela agdo diabolica. A amplitude das ameagas
com que se acha confrontada a Igreja, com os Bogomilos, os Valdenses ¢ os
Cataros, sem esquecer a pressdo turca e a presenga dos judeus, explica em parte a
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ateng@o obsessiva que ¢ dada ao Diabo. [...] instala-se na cristandade um medo
difuso que ajuda a criar a ideia de que esta em curso um ataque concentrado contra o
cristianismo, um ataque conduzido por uma poténcia sobrenatural pelo inimigo, o
Diabo. (MINOIS, 2003, p. 68)

Pereira complementa:

O Diabo aparece frequentemente em obras artisticas e literarias, e em narrativas da
Idade Média, a medida que sua figuracdo foi reforcada na mentalidade medieval. De
inicio teve discreto papel, mas pelos séculos X e XI passou a ser mais notado, ora
como a personificacdo do Mal, ora de forma jocosa e divertida, até chegar ao século
XIV, no qual o medo causado por sua figura aumentou, fazendo com que o homem
do medievo visse sua ac¢do e influéncia nos males que o afligiam sob os mantos
tenebrosos da noite, da escuriddo, da peste, da morte, da lepra, dos lobos etc. (...)
(PEREIRA, 2010, p.45)

A sociedade medieval do século X conhecia o Mal de perto, assolada pelas crises que
abateram o ocidente, de forma profunda, durante os séculos  ambres. Assombrados pelo
“terror das calamidades da época precedente, atormentados pelo medo de, no futuro, ser-lhes
arrancadas as docuras da abundancia” (LE GOFF, 2005, p. 58) reavidas durante o século X, o
homem ocidental agarrava-se a cristandade.

Com o crescimento demografico da Europa Ocidental, que dobrara entre os séculos X
e XIII, a necessidade de expansdo territorial, foi decisiva para a ampla divulgacdo do
Cristianismo. Segundo Le Goff (2005), ao mesmo tempo em que a Igreja combatia os cultos
pagdos, ela também se apropriava de imagens provindas dessas crengas, com o intuito de
constituir a imagética cristd acerca do Diabo e do Inferno. A Igreja contratava artistas para
adornar seus templos com simbolos do paganismo que nas paredes das catedrais assumiam
ndo somente um aspecto mais tenebroso, bem como um novo significado.

Se durante os séculos X e XIII, a sociedade cristd obtinha um momento de aparente
paz e progresso — “atribuidos ao surgimento ou difusdo de uma série de inovagdes nas
técnicas agricolas” (FRANCO JR, p. 33) — e se, por esta razdo, temia que o futuro lhe
trouxesse dias tdo tenebrosos quanto os de outrora, no século XIV o futuro tdo temido lhe

sobreviria:

Em 1315-1317 uma série de intempéries provoca mas colheitas, a alta dos pregos, a
volta da fome generalizada — praticamente desaparecida do Ocidente ou pelo menos
do Extremo-Ocidente no século 13. Em Bruges, de trinta e cinco mil pessoas, duas
mil morreram de fome. A partir de 1348, a Peste Negra faz cair brutalmente a curva
demografica, ja em inflexdo, ¢ transforma crise em catastrofe. (LE GOFF, 2005, p.
101)
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Tal como o Seth representava os maiores medos do povo egipcio (a tempestade e a
sede), ¢ através dos medos do homem medieval que o Diabo, e com ele o proprio
Cristianismo, ganha cada vez mais espago no imaginario ocidental. Pois, ora, se o Filho de
Deus fora estabelecido nas epistolas de Paulo, aquela altura, como ser igualado ao Pai, o
Protetor e Redentor da humanidade, necessitava haver uma contraparte que fizesse jus a
existéncia majestosa do primeiro (Cousté, 1996). Se Cristo protegia o homem, era do terrivel
mal que estava a espreita. Em suma, as boas a¢des humanas provinham de Deus, ao passo em
que as mas acdes eram frutos do Diabo. Aqueles que seguissem os preceitos divinos iriam
para o Paraiso, enquanto os desobedientes que ndo se arrependessem iriam para o fogo do
Inferno (LE GOFF, 2005, p. 154). A “iconografia da intolerancia divina”, segundo Le Goff,
resistiria mesmo a ideia do purgatorio, instituida durante o século XII, perpetuando, assim, a
divisdo da humanidade entre eleitos e condenados em face do Juizo Final.

A Divina Comédia de Dante Alighieri expressa bem o maniqueismo entre o bem e o
mal e as consequéncias das escolhas humanas. Nessa obra publicada por volta do inicio do
século XIV, Dante nos apresenta a geografia dos trés principais espacos do pds-morte: o
inferno, o purgatdrio e o paraiso. Na parte dedicada ao Inferno, ele descreve as penas
aplicadas aos condenados, e apresenta Lucifer como cativo e algoz. Lucifer surge como uma
criatura colossal, com trés faces de cores distintas, seis asas enormes repletas de olhos e trés
bocas para mastigar os mais despreziveis dos pecadores: Judas, que traiu a Cristo, Bruto e
Cassio, que trairam a César.

Ao discorrer sobre essa obra, Papini ressalta que Dante, “como bom catdlico que foi
[...], viu com horror um Lucifer gigantesco e horrivel, mas ndo tdo feio como o representavam
os pintores de seu tempo” (PAPINI, 1974, p. 138). Para Papini, o Lucifer dantesco, apesar de
sua monstruosa aparéncia, “ndo tinha pois perdido todo o reflexo e traco da primitiva
nobreza”, pois € um Diabo que chora sobre si mesmo, sobre as consequéncias de sua rebeldia
e pelo “espetaculo de dor que o rodeia”. E através do pranto, segundo Papini, que se manifesta
nos seres um “sinal de sensibilidade e nobreza” (PAPINI, 1974, p. 139).

Durante os séculos seguintes, ao longo da Renascenca, o Principe deste Mundo com
sua legido de demodnios presentes aquela altura em incontdveis demonografias escritas e

reescritas pelos clérigos’ — espalhavam profanagio e perversidade pela Terra, seduziam

7 Segundo Nogueira (2000, p. 17), o momento decisivo para a formagdo de uma hierarquia demoniaca foi o
Cativeiro da Babilonia, no século VI a.C., onde foram revividas diversas crengas tribais que em contato com as
tradi¢des mesopotdmicas comuns, se amplificaram em um sistema religioso coerente. Todavia, a demonologia,
conforme Nogueira (2000, p. 61), surgiria com autoridade cientifica a partir do século XIV, momento em que o
temor pelo Diabo o tornava numa criatura quase que onipotente ¢ palpavel. Visando estabelecer, com maxima
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mulheres e copulavam com elas em rituais diabdlicos, a fim de gerar toda a sorte de monstros.

O Diabo renascentista abandona, assim, o submundo para manter um contato mais préximo
com o ser humano, promover pactos com magos ¢ bruxas, oferecer  -lhes bonancas, magia,
prazeres e poder, em troca de suas almas.

O tema do pacto ndo era novidade alguma nas tradigdes europeias, embora nao
houvesse sido matéria tdo corrente quanto a habitual possessao demoniaca. Provém desde a
Alta Idade Média os mitos envolvendo acordos entre o homem e o Diabo, como o mito de
Teodfilo, homem virtuoso que, movido pela raiva, teria feito um pacto com o Demo para
reaver o cargo de vigario do qual fora destituido. Somente gracas a intervengdo da Virgem
Santa ¢ que Teofilo consegue se livrar da terrivel paga, a qual seria arder no fogo infernal pela
eternidade.

Mas ¢ na figura de Johannes Faustus, considerado com unanimidade o maior mago do
Renascimento (COUSTE, 1996, p. 71), que o arquétipo do pacto com o Diabo ganha
notoriedade. Em 1587, a lenda de Fausto ganha espaco na literatura através de uma obra
surgida na Feira de Frankfurt, Historia von dr. Johann Fausten dem weitbschreyten Zauberer
und Schwarzbiinstler (Histéria do Doutor Johann Faust, mui afamado magico e necromante),
de autoria desconhecida, cuja trama além de contar como ele se vendera ao Diabo, narra
também todas as experiéncias extraordindrias que o levariam, por fim, a sua aterradora morte.
Possivelmente inspirado nesse livro, em 1589, Christopher Marlowe transformaria Fausto em
peca teatral, intitulada The Tragical History of Doctor Faustus (A Tragica Histéria de Doutor
Fausto), na qual sutilmente retrataria o dilema do periodo barroco: o homem do ocidente,
entdo dividido entre a religiosidade medieval e o humanismo renascentista.

Todavia, durante o [luminismo europeu nos séculos XVII e XVIII, a imagem de Sata,
outrora inflada e difundida pelo medo, seria combalida pelo ideal racionalista avocado pela

modernidade® que ja se anunciava com o fim do medievalismo. A emergéncia em interpretar

clareza, o perfil e o carater do Inimigo para se precaver contra ele, os tedlogos passaram a recolher descri¢des
existentes na tradigdo erudita e popular, acrescentando outras informagdes ditadas por “uma imaginagdo
desenfreada”, na elaboragdo de “inventarios, onde se corporificam milhares de retratos riquissimamente
detalhados sobre as formas demoniacas. Dentre as principais obras demonoldgicas destacam-se Malles
Maleficarum (1486 ou 1487), de Heinrich Kraemer ¢ James Sprenger, Pandemonium (séc. XVI), de Johannes
Wierus, e Compendium Maleficarum (1608), de Francesco Maria Guazzo.

8 A “idade moderna” ou “modernidade”, segundo Le Goff, parte do pensamento renascentista, de poetas e
escritores, sobretudo italianos, que nutriam “o sentimento de que evoluiam em uma nova atmosfera” (LE GOFF,
p-27), e que procuravam distinguir-se do pensamento medieval. Um dos registros mais antigos que determinam o
inicio desse periodo se encontra no Livro “Historia Universal”, do escritor alemdo Christopher Keller, em que
nele se define a Idade Média como um periodo que se estendeu do reinado de Constantino até a tomada de
Constantinopla pelos otomanos, em 1453. Assim, da-se a entender que um novo periodo se iniciou apos 0 ano
citado, isto é, a Idade Moderna, segundo a periodizagéo classica.
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o mundo e seus fendmenos a partir de conceitos ligados a razdo e ndo mais a partir do elo
entre a natureza ¢ o sobrenatural implicaria em mudancgas radicais no discurso acerca do
Demonio. A figura diabdlica deixava de ser crenga, portanto uma tematica basilar somente a
religido, para se transformar também, de modo cada vez mais frequente, em matéria filosofica
e literaria®. O Diabo iluminista nio mais se tratava da figura horrenda e jocosa representada
por pintores e pregadores medievais.

Ja no fim da Renascenga, Milton publica sua obra-prima Paraiso Perdido (1658), “que
deu outra volta de parafuso na reflexdo sobre o Diabo”. Nessa obra, Milton nos apresenta um
Diabo sombrio e atormentado, tal qual o de Dante, mas que mantém sua majestade e beleza,
retomando os aspectos do anjo que sempre fora. Ser melancélico, que lamenta o prego de sua
derrota, entretanto, orgulhoso demais para arrepender -se de seus atos, o Diabo escpér
Milton “presidira séculos mais tarde a especulacdo demonologica dos romanticos e boa parte
da atual revisdo da figura de nosso protagonista” (COUSTE, 1996, p. 230).

A partir de Milton, a figura de Satd assume cada vez mais tragos de humanidade, nao
somente em suas atitudes, sentimentos e ideias, mas também em seu aspecto fisico, tornando-
se cada vez mais semelhante ao homem, transvestindo-se nele. Conforme vemos em Papini
(1974, p. 145):

No Renascimento tardio de Milton em diante, Lucifer readquiriu uma tétrica beleza
heroica e conservou sempre no aspecto algo da sua origem sobrenatural. Mas hoje o
Diabo desceu resolutamente a esfera humana; fez-se homem, a imagem e
semelhanga do homem [...]

E através do mito de Fausto, redesenhado pelas maos de escritores romanticos,
principalmente aquele reimaginado por Johann W. Von Goethe, que homem e Diabo, Fausto e
Mefistofeles, se tornam em figuras cada vez menos distintas dentro da literatura, cada vez

mais intimas.

2. MEFISTOFELES E FAUSTO: O MAL COMPACTUA COM O HOMEM

Nao se sabe ao certo a data e o local em que nasceu, nem qual de fato seria o seu
nome, mas convencionou-se entre os estudiosos que Johann George Faust tenha nascido por

volta de 1480, no burgo de Kundligen (ou Knittliegen, dependendo da fonte), na regido de

® Mesmo que a presenga de demonios ja fosse figurada em obras da literatura medieval e da renascentista, como
aquelas de Gil Vicente e Anchieta, na qual o teor era religioso, pedagogico e/ou jocoso, com Marlowe, que
colhera a representagdo de seu demonio na mentalidade popular, e que depois teria sua obra cristalizada com O
Fausto de Goethe, a modernidade nos apresenta um demoénio tragico, que mais se corporifica como simbolo do
que como ente religioso.
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Wurtemberg, Alemanha. Também se supde que este tenha conhecido em Heidelberg o famoso
abade Trithemius, que entusiasmado com o talento de Fausto, o tomaria por discipulo, para
logo mais arrepender-se. Em carta enviada a Johann Wirdung, em 20 de Agosto de 1507, em
resposta a um pedido de informagdes sobre um tal Johann Sabellicus Faustus Junior,
Trithemius lamenta sua decisdo, afirmando que Fausto “tratava -se de um facundo intrujdo,
que saltava de emprego em emprego, que lisonjeava um publico simples e ingénuo para gléria
e lucro proprios, € que devia ser chicoteado por blasfémia” (MONTEIRO, 2009, p. 1-2).

Apo6s formar se pela Universidade de Heidelberg, Fausto seguiria para Praga nos
primeiros anos do século XVI. Em Praga, “capital mundial da magia nessa época”, Fausto
aperfeicoou seus conhecimentos nas ciéncias ocultas, ¢ se tornou “aquele que mais se
aproximou do Diabo” (COUSTE, 1996, p. 220). Em Wittenberg, na Alemanha, por volta do
ano de 1512, teria se reunido com Lutero — amigo que fizera anos antes na cidade de Erfurt —,
participando com ele do clima euférico que antecedeu o iminente nascimento da Reforma

Protestante.

Nesses turbulentos anos de furia antipapal [...] os doutores se misturavam com
bébados nas tavernas porque possuiam uma teoria € um ideal em comum: o Diabo,
personificado pelo Vaticano; o Vaticano, como voraz ¢ insaciavel explorador do
povo alemdo. Mas Lutero e Fausto sabiam que essa unanimidade era apenas
aparente. (COUSTE, 1996, p. 220-221)

Enquanto Lutero buscava descobrir a natureza do Diabo para entdo combaté-lo, Fausto
prosseguia com entusiasmo em sua busca pelo Demo, para angariar poder, sabedoria e
prazeres carnais. Assim, “Lutero passou a histdria como campedo mundial da luta contra o
Diabo; Fausto, como o arquétipo do horror que espera todos quantos tentam fazé -lo seu
aliado”. (COUSTE, 1996, p. 221)

Diante as diferengas, em 1515, os dois grandes demonologos renascentistas se
afastariam, e a partir de 1516, Fausto passaria a visitar com bastante frequéncia a abadia de
Maulbronn, onde instalaria seu gabinete secreto para aprofundar se no ocultismo. Nesse
refiigio conhecido somente por ele e pelo abade Entelfuss, um amigo de infancia, “ter-se-iam
celebrado as negociagdes com o Diabo, concluidas com a assinatura do pacto mais famoso da
historia”. (COUSTE, 1996, p. 222)

Segundo Widman, “um fanatico luterano que ampliou e diabolizou notavelmente a
historia de Fausto” (COUSTE, 1996, p. 72), s clasulas do contrato entre Fausto e
Mefistofeles podem ser resumidas aproximadamente da seguinte forma: Mefistofeles seria um

criado de Fausto, aparecendo para o doutor sempre que fosse convocado, visivel somente a
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ele, dispondo-se a realizar tudo o que lhe fosse pedido. Em contrapartida, caberia ao mago
sujeitar-se a uma Unica e assombrosa clausula: entregar-se-ia de corpo e alma ao Diabo, sem
direito a redencao, nem recurso a misericordia divina, ao findar de 24 anos apo0s a realizagdo
do pacto.

A partir de entdo, contam se relatos fantasticos de que Fausto adquirira além da
cultura humanistica, poderes paranormais tais como o dom da ubiquidade, que lhe permitia
estar na companhia de seus amigos nas festas em Erfurt, mesmo morando em Praga; o poder
da invisibilidade e da levitacdo, que costumava exibir ao publico; também a invoca¢do de
fantasmas como o de Helena de Trdia, por quem viria a se apaixonar perdidamente, a ponto
de trazé-la a vida. Devido aos seus dons extraordinarios, Fausto seria severamente cacado
pelos principes da Inquisi¢do, o que impor -lheta uma vida solitaria e de constante fuga até o
momento fatidico de sua terrivel morte, por volta de 1540.

Historia von dr. Johann Fausten, livreto de autoria anonima, editado e publicado por
Johann Spiess em 1587, décadas apos a suposta data da morte de Fausto, ¢ considerado a
primeira versao literdria acerca de sua biografia. Nesse livreto se apresentam os inimeros
feitos de Dr. Fausto, sua vida e sua morte, baseados em diversos contos populares da época.

A morte de Fausto narrada no livro ¢ aterradora. Conta -nos que Fausto havia se
escondido em uma pousada em seu ultimo dia de vida e ali recebe a visita daquele que lhe
comprara a alma. Fausto reune os seus para dar-lhes a noticia de sua morte que ocorreria
ainda naquela noite. Todos lamentam por Fausto e rezam para que o bondoso Deus interceda
por ele — assim como a Virgem Santa intercedera por Teo6filo —, embora Fausto cresse ja ser
tarde para obter o perddo divino. Apds uma noite assombrosa de fortes ventanias e gritos de
socorro, pela manha, encontrddo-iam em meio a uma cena terrivel: em seu quarto veriam os
moveis destruidos, as paredes salpicadas de sangue, e seu corpo mutilado e retorcido, como se
houvera sido langado de uma parede a outra por diversas vezes até a morte.

A histéria narrada no livro andénimo ganhou tamanha notoriedade na Alemanha
durante os séculos XVI e XVII, que logo outras variantes do mito faustico foram produzidas.
Sua forte abrangéncia também permitiu que alcangasse outros publicos para além da
Alemanha. (RODRIGUEZ, 2012). Em 1588, passaria da literatura para o teatro através do
dramaturgo inglés Christopher Marlowe, que escreveu e estreou sua célebre pega A Trdgica
Historia de Doutor Fausto.

A partir de Marlowe, o mito faustico ganhou tamanha popularidade durante o século

XVII, que varios estudiosos se puseram a investigar a possivel existéncia de um Fausto
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historico. Foi deste modo que as geragdes posteriores descobriram que Fausto havia sido um
personagem real, embora alguns registros de suas viagens ¢ estadias pela Alemanha

houvessem sido distorcidas pela comogdo da lenda (RODRIGUEZ, 2012, p. 5).

Segundo Cousté:

Fausto reuniu em sua pessoa tudo o que sabemos ou suspeitamos do Diabo. Sua
histdria e sua lenda — sem que se saiba com clareza onde termina uma e comega a
outra — produzem a vaga inquietude daquilo que se relaciona em grau maximo com
o Tentador, essa imagem perturbadora e terrivel perante a qual a consciéncia
costuma preferir virar a pagina. (COUSTE, 1996, p. 218)

A dificuldade em determinar onde comeca a ficcdo e termina a realidade na historia de
Fausto foi o que contribuiu para a sua retomada em varias produg¢des literarias do movimento
Romantico que, iniciado nas ultimas décadas do século XVIII na Europa, estende se wo
longo de boa parte do século seguinte. Ao falar sobre o Romantismo, Ligia Cademartori

afirma que:

Os romanticos buscavam analogias na historia e inspiragdo em fatos e personagens
de outras épocas. Os neoclassicos estiveram voltados para a Antiguidade, onde
buscavam inspirag@o e padrdo. Os romanticos, porém, quando se voltam ao passado,
ndo ¢ em busca por modelos, mas por sedugdo pelo remoto, tentativa de fuga do
presente. (CADEMARTORI, 1995, p. 39)

Assim, o personagem historico e lendario, que ao final do século XVII havia perdido o
impacto que tivera décadas antes, exerceu grande influéncia na gerag¢do alema do Sturm und
Drang'® (1770-1780), movimento que mais tarde seria atribuido ao Romantismo. E nesse
periodo que Goethe comeca a tragar os primeiros esbocos de seu Fausto. O mago
renascentista também ganharia forma nas tintas de Paul Weidmann (Fausto, 1775) e Maler
Miiller (Vida de Fausto, 1778). Anos apds, Max Klinger publicaria um ciclo de novelas de
carater politico-educativo, em que o mago fazia um pacto com o demodnio visando melhorar o
mundo.

O Fausto de Miiller bem simbolizou o espirito do grupo Sturm und Drang, que
buscavam expressar em suas obras as ansias romanticas de infinitude e liberdade. Todavia, a

versao mais famosa da lenda ¢ a de Johann W. von Goethe, que dedicou quase toda a sua

10 Stiirm und Drang (tempestade e impeto) foi um movimento que floresceu na Alemanha entre 1770 e 1784,
contra o racionalismo postulado pelo Iluminismo do século XVIII e a poderosa influéncia do classicismo francés
na cultura europeia. Os prosélitos deste movimento rejeitaram a literatura e a sociedade do Ancien Regime e
voltaram-se para a poesia de Homero, para a Biblia luterana ¢ para os contos ¢ histdrias do folclore nacional
nérdico (MONTEIRO, 2009, p. 9).
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vida, ainda que de forma ndo continua, a elaboragdo de sua obra (MOREIRA, 2017, p. 180).
A primeira versdo do poeta alemao foi escrita por ele em 1775, sendo ndo mais que um
esboco intitulado Urfaust (Proto-Fausto, ou Fausto zero). Em 1791, Goethe produz uma
segunda versao, intitulado Faust, ein Fragment (Fausto, um fragmento), a qual ndo chegaria a
ser publicada. A primeira versdo definitiva, s seria escrita e publicada por Goethe no ano de
1808, sob o titulo de Faust, eine Tragodie (Fausto, uma tragédia), considerada sua maior obra
prima. Mais tarde, em 1826, o escritor escreveria a segunda parte do poema, publicado
postumamente sob o titulo de Faust. Der Tragodie zweiter Teil in fiinf Akten (Fausto. Segunda
parte da tragédia, em cinco atos).

O Mefistofeles de Fausto (1808) obstante ao Diabo da Renascenca, o mal que ¢ mal
por sé-lo, assemelhava-se bem mais ao Satanas do Antigo Testamento: ¢ um ser ambiguo que
visita o Altissimo e demonstra ter com ele tamanha familiaridade a ponto de Lhe sugerir uma
aposta. E um Diabo semelhante aquele que tenta a Cristo no deserto, que promove pactos,
ofertando a gloria terrena em troca de adoragdo. E um Diabo que se mostra ou que busca
conhecer o homem, seus medos e anseios mais profundos ainda que para tirar proveito disso.

Na primeira parte da historia, Goethe nos relata o drama humano de insatisfacdo e
descontentamento frente as limitacdes do homem e seu destino. Seu Fausto, semelhante ao
personagem biblico de Jo, era tido pelo Senhor e seus anjos como um exemplo de homem
integro, um servo de Deus. Contudo, Mefistofeles, convicto de si, propde ao Altissimo uma
aposta para mostrar aos seres celestes que mesmo o mais correto dos homens pode desvirtuar-
se dos caminhos sacros. Porém, enquanto no drama de J9, o personagem biblico confere seu
amor a Deus como for¢a maior que o desejo pelo conhecimento e as riquezas do mundo,
Fausto importa-se mais em amar a si proprio do que a Deus.

Detentor de todas as ciéncias terrenas, Fausto se mostra descontente com o
conhecimento que possui, com a limitagdo de sua humanidade. Anos de estudos ndo lhe
proporcionaram o saber esperado e, assim, ele recorreu a magia, onde também ndo obteve
éxito. Triste com o seu fracasso, decide ir a um passeio com seu assistente Wagner para
acalmar-se. Ao longo do passeio, avista um cdo que o segue até sua casa. Mais tarde, o cdo
transforma-se num monstro semelhante a um hipop6tamo, depois em uma enorme fumaca e,
por fim, numa figura humana, que propde algo interessante a Fausto.

O ser, cujo nome ¢ Mefistofeles, se oferece para servir a Fausto até que ele venha a
falecer, momento o qual o mago sera levado ao inferno, e se tornara um demonio ao servigo

do Demo pelo resto da eternidade. No entanto, Mefistofeles impde outra clausula: se Fausto
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algum dia se sentir plenamente feliz e desejar que tal momento de alegria seja eterno, tudo
estara terminado.

O desejo de Fausto ¢ o desejo que a humanidade carrega consigo desde o principio: a
transcendéncia (FLUSSER, 1962). Querendo superar as limitacdes impostas pelo mundo
fisico, pelo tempo e espaco, ¢ desejando gozar de um prazer imediato, Fausto se deixa
influenciar pelo mal, e compactua com ele.

O primeiro desejo de Fausto ¢ o de recuperar sua juventude, o qual ¢ realizado
prontamente na cozinha de uma bruxa. Logo, homem e Diabo se pdem a caminhar juntos em
busca de aventuras, bebem em tavernas, visitam feiticeiras, conversam sobre a vida. Mas ao
se aproximar de Mefistofeles, Fausto ndo deseja angariar a amizade do Diabo; quer, na
verdade, ser o Diabo (COUSTE, 1996, p. 227).

Numa dessas aventuras em busca dos prazeres e sapiéncias,Fausto encontra uma
mulher jovem e inocente por quem logo se interessa. Mas a moga o rejeita a principio, € nao
lhe parece ser alguém propensa a cair em sua labia. Por essa razdo, o mago recorre aos
sortilégios de Mefistofeles, para fazer com que a pobre moca se apaixone por ele a qualquer
custo.

Além da trama de Jo, percebemos que Goethe busca também inspira¢do na lenda de
Sao Cipriano de Antioquia, a qual fala sobre o pagdo que na sua juventude fez um acordo com
o demonio e utilizou de magia para seduzir a bela e santa Justina a pedido do jovem Aglede.
Justina manteve-se firme diante das investidas demoniacas de Cipriano, e sua poderosa fé no
Altissimo acabou por fazer com que o pagao se convertesse ao cristianismo, mediante um ato
de sacrificio.

A Justina de Goethe ¢ Margarida'!, que contrario aquela a quem faz referéncia, deixa
se seduzir por Fausto, e tem sua vida mergulhada em uma série de desastres diabdlicos:

A primeira ¢ a morte de sua mae, vitima de um sonifero ministrado por Mefistofeles
para que a filha pudesse receber o amante em seu quarto; a segunda, a morte do irmao, um
soldado que viera para se vingar de Fausto, mas que morre pelas maos dele, com uma facada
letal, guiada por Mefistofeles; por fim, a gravidez, acompanhada do abandono de Fausto, e do
desprezo da sociedade para com a moca. Tamanha ¢ a aflicio de Margarida que, em
desespero, acaba por assassinar seu proprio filho recém-nascido.

Em se tratando da figura feminina, a dicotomia do bem e do mal, geralmente, tipifica a

mulher nos textos romanticos como a santa, a assexuada, e digna de amor, bem como a

! Gretchen, no original alemio. O nome de Margarida, pelo qual ficou conhecida nos paises latinos, foi-lhe
dado por Jules Barbier ¢ Michel Carré, autores do livreto de Fausto (1859), de Charles Gounod.
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mulher satanica, a quem se dirige o desejo e cuja voluptuosidade a torna ameagadora e nociva
(CADEMARTORI, 1995). E justamente o que se apercebe na trama de Margarida: a transi¢io
da jovem pura e santa, fiel a seu Deus, para uma mulher libidinosa e assassina, manchada pelo
pecado.

Durante o sabath da Noite de Walpurgis, Fausto tem uma triste visdo. Nela, vé
Margarida “encarcerada como criminosa, num céarcere onde sofre horriveis tormentos”
(GOETHE, 2013, p. 187). Irado, Fausto acusa Mefistofeles de toda a mazela sofrida por ele e
pela moga a quem tem aprego, e tem como resposta a autoafirmagdo de que ele, o proprio
Fausto, fora responsavel por tudo. Fora ele o proprio Diabo na vida de Margarida, a conduzi-
la diretamente ao abismo.

Tomado pelos remorsos, Fausto parte para salvar a moga da prisdo, mas, embora a
jovem parega feliz em rever o seu amado, Margarida prefere assumir as responsabilidades de
seus atos e aceitar a punicao que lhe cabe.

Ciente de sua culpa, e achando-se merecedora de sua sentenca, Margarida clama aos
céus: “Onipotente, sou tua, salva me!/ Acudi, 6 anjos!”. E mesmo sendo sentenciada ao
Inferno por Mefistofeles, tem sua alma acolhida pelos santos que dizem: “Salvou-se!”
(GOETHE, 2003, p. 198).

A primeira parte do poema goethiano conclui -se com Fausto sendo levado por
Mefistofeles, desaparecendo com ele no ar. A sua redengdo, viria somente, na segunda parte
da obra de Goethe, escrita décadas apds a primeira, € que ndo nos ¢ de interesse aqui abordar.

Em Fausto de Goethe, vemos que o protagonista da obra busca desde o principio
igualar-se a Deus, visando romper as limita¢des de sua humanidade, através de sua incessante
procura pelo conhecimento, pela compreensao total do mundo que lhe cerca. Em sua ansia de
se igualar a Deus, encontra o Diabo, Mefistofeles, que tal como ele, também aspira o patamar
divino.

Fausto vé em Mefistofeles ao menos uma oportunidade de superar os limites de sua
fragil condi¢cao humana e obter acesso a experiéncias e saberes que jamais poderia ter de outra
forma. Mas o pacto com o Diabo possui um alto prego: a escraviddo de sua alma, a imputagao
de sua vontade.

Entretanto, a clausula do contrato que determina o fim do pacto quando Fausto sentir -
se verdadeiramente satisfeito, induz o homem a mover-se, de qualquer modo, por essa sede
continua de informagdo e progresso, sem jamais contentar se, pois, do contrario, tudo

sucumbira.
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Em sua insistente tentativa de compreender a existéncia ¢ os mistérios do universo,
Fausto acaba desafiando as leis divinas. Movido por suas paixdes, ele afasta-se cada vez mais
de Deus, torna -se perverso e corrupto. Ainda assim, por meio da expiacdo de seus pecados
através da morte da pobre Margarida, bem como do reconhecimento de sua natureza ma e de
seu profundo arrependimento, Fausto conquistaria o perdao do Altissimo e, pela graga divina,

seria salvo.

3. 0O MAL: UM PROBLEMA

Ao longo da histéria da humanidade, notam se as constantes mudangas nos sistemas
de representagdes mentais, seja na natureza do mundo sobrenatural, seja nas relagdes do
homem com seu proprio corpo. Por meio das religides e seus sistemas simbolicos, os homens
ha muito procuram interpretar e explicar a realidade palpavel a sua volta, bem como o
imaginado, o mundo dos vivos e o plano pos morte (NOGUEIRA, 2000, p. 11). Encontram
num universo invisivel seres em constante combate, numa guerra entre o bem e o mal datada
do inicio dos tempos, que refletem os conflitos internos do proprio ser humano, como a
bondade e a perversidade, a solidariedade e o egoismo.

Segundo a ortodoxia cristd, temos Deus como simbolos da bondade, e o Diabo como o
mentor e articulador do mal que povoa a terra, através dele o mal entrou no mundo e por meio
de sua influéncia tem se perpetuado. Uma vez que tomemos o Diabo como simbolo do mal,
convém-nos analisar os conceitos daquilo que entendemos por “mal”, e como esse “mal” se
relaciona conosco, como o percebemos, como nos afeta, e o que tem sido debatido a respeito

dele.

3.1. O desafio de explicar o mal

Grandes estudiosos, ao longo de varios séculos, t€ém encarado o desafio de explicar o
mal e sua origem, sem chegar a uma conclusao satisfatoria (RICOEUR, 2004). Ha aqueles
que entendem o mal como uma “constru¢cdo da mente humana”, uma questdo a ser assistida
do ponto de vista social, voltado exclusivamente para o comportamento humano e suas
intencdes: “A mesma mente humana que cria as mais belas obras-de-arte e maravilhas
extraordinarias da tecnologia sdo igualmente responsaveis pela perversdo de sua propria

perfei¢do” (ZIMBARDO, 2005, p. 2). Desse ponto de vista, o0 mal ¢ aquilo que causa temor
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ou revolta a determinada sociedade em determinada época, e que pode ser utilizado para se
adquirir vantagens sobre o outro, ou para defini-lo negativamente.

Esse pensamento dispensa a existéncia de um Mal enquanto um ser cosmico € material
— assim como a existéncia de um Deus representante do bem —, uma vez que a ética e os
valores morais derivam da experiéncia do homem, de suas necessidades e interesses. “Atos
malignos s3o considerados o produto de uma mente doente que tem sido distorcida,
corrompida devido a experiéncias de vida e fatores situacionais que nos afastam para longe de
uma finalidade original” (ADEYEME, 2011, p. 7).

Em contrapartida, o problema do mal encontrou um desafio maior nas tradi¢des

classicas-filosoficas do Ocidente, ao considerar Deus como parte da equacao:

Deus ¢ todo-poderoso; Deus ¢ absolutamente bom; no entanto, o mal existe. A
teodiceia aparece, entdo, como um combate a favor da coeréncia, em resposta a
objecao segundo a qual apenas duas dessas proposigdes seriam compativeis, mas
nunca trés. O que ¢ pressuposto pelo modo de colocar o problema nio ¢
questionado, isto €, a propria forma proposicional na qual os termos do problema
sd0 expressos e a regra de coeréncia a que a solugdo deveria supostamente satisfazer.
(RICOUER, 2004, p. 1)

A teodiceia (theos, do grego “Deus” e diki, “justo’) foi um termo criado em 1710 pelo
filésofo alemdo Wilhelm Leibniz, que tem por significado a tentativa de fazer “justica a
Deus”, de defendé-lo da suposta incoeréncia que hd em torno da existéncia simultanea de um
Deus puramente bom e o mal. Pois, ora, se Deus ¢ bom e onipotente, por que o mal existe? Se
a resposta for que o mal existe porque Deus nao ¢ capaz de combaté-lo, logo supde se que
Deus nao ¢ onipotente. Se, por outro lado, o mal existe porque Deus permite que ele exista, ou
se existe porque Deus o criou, logo Deus nao ¢ de todo bom. “A questdo do mal para um
cristdo forca a necessidade de uma compreensao da origem do mal que ndo ponha em causa a
sua fé num Deus unico, onipotente e sumamente bom” (MARQUES, 2014, p. 128). Em

contrapartida, diriam os mais céticos que se o mal existe € porque Deus nao deve existir.

3.2. O Mal, segundo Santo Agostinho

Para Santo Agostinho (1995) o que ndo existe é o mal, uma vez que o mal ¢ nada, nao
possui matéria. O mal para Agostinho ¢ a privagdo do bem, assim como o frio ¢ a privagdo de
calor. Nao é uma entidade ou substancia, mas um afastamento da substancia, da criatura

dotada do livre arbitrio, de seu Criador, e a triste consequéncia desse afastamento. Somos
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seres livres, dotados da dadiva do livre-arbitrio, que nos garante o bem da liberdade, mas
também nos proporciona a capacidade de causar sofrimento a outro ou a ndés mesmos, a
praticar o mal moral — o pecado —, movidos por nossas paixoes.

Conforme a filosofia de Agostinho, “Deus ndo pode praticar o mal”, pois Ele ¢ bom.
Em contrapartida, o sofrimento que os homens entendem como um mal advindo de Deus, ¢ na
verdade Sua justica sendo feita, uma vez que “Deus deve distribuir recompensas aos bons,
assim como castigos aos maus” (AGOSTINHO, 1995, p. 25). Todos os seres humanos sao
dignos do castigo divino, porque estdo seminalmente presentes nos lombos de Adao,
merecedor do castigo do pecado original (BENNETT et al., 2008, p. 127).

Com base no que se encontra nos primeiros capitulos de Génesis, Agostinho aponta
que Deus ¢ bom e fez um mundo perfeito, sem pecado ou sofrimento, bem como criou o
homem bom, a sua imagem e semelhanca. A entrada do mal no mundo se fez através do
Diabo, um ser que ndo € propriamente o mal, mas que induz outros seres a cometé-lo. O mal

3

para Agostinho possui duas fontes: “uma, o pensamento espontaneo, outra a persuasido de
outrem” (AGOSTINHO, 1995, p. 183). Assim, o homem pecou porque foi persuadido pelo
Diabo, que ja conhecia o mal e levou a humanidade também a conhecé lo.-O contato do
Diabo com o mal, por outro lado, ndo partiu de uma persuasdo de outro ser, mas de seu
préprio pensamento, supde Agostinho, do orgulho de um anjo que ndo mais queria se ver
inferior a Deus.

Portanto, Deus, sendo justo, ndo intervém em nosso sofrimento, porque somos dignos
de punic¢do. Todavia, Deus ¢ bondoso acima de tudo, e se nos arrependermos e recorrermos ao

Seu perddo, Sua misericordia e amor infindo nos salvard. O sofrimento seria, portanto, um

meio que nos leva a perfeigdo moral.

3.3. O Mal Radical, segundo Kant

Kant, por sua vez, em 4 religido dentro dos limites da simples razdo, propds a teoria
de um mal radical, a ideia de que o ser humano ¢, naturalmente, organizado ou disposto para o
bem, ou seja, existe em sua natureza “uma disposi¢do em que absolutamente nada de mau se
pode enxertar” (KANT, 2008, p. 33). Contudo, o filésofo alemao também defendeu que, para
que a liberdade seja possivel, € preciso haver uma propensao ou disposi¢ao natural para o mal,
isto ¢, o mal deve existir como algo possivel no exercicio do arbitrio. Assim, o mal, enquanto

possibilidade, esta ligado a humanidade de modo inseparavel, de tal modo que esta propensao
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para o mal pode ser considerada uma inclinagdo para o mal que, embora seja algo contraido
livremente, pode ser entendido como um mal radical inato.

O mal moral, segundo Kant, tem seu inicio na transgressao da lei moral como
mandamento da razdo, fruto de uma acdo livre da vontade, pois se o mal tivesse sua origem
em uma propensdo subjacente — um outro ser, uma outra causa — a ideia de livre arbitrio seria
contraditoria.

Na perspectiva de Kant (2008, p.48), “toda acdo ma, se se buscar a sua origem
racional, deve ser considerada como se o homem tivesse imediatamente incorrido nela a partir
do estado de inocéncia”. Em outras palavras, toda agdo ¢ livre, isto ¢, independe das agdes
anteriores do individuo, e das causas naturais ou circunstanciais, internas ou externas, que
possam influencia-lo. Como agente moral, portador do livre arbitrio, suas a¢des também sao
livres, ndo podendo ser determinadas efetivamente por quaisquer circunstancias. Assim, cada
acdo sua “pode e deve ser sempre julgada como um uso originario do seu arbitrio” (KANT,
2008, p. 48).

Conforme a teoria de Kant, o homem poderia eximir se-de uma ma acao “em
quaisquer circunstancias temporais e vinculos em que tenha estado; pois, por nenhuma causa
no mundo pode deixar de ser um ser livremente operante” (KANT, 2008, p. 48). Em outros
termos, o homem, enquanto agente moral, jamais deixaria de ter a capacidade de escolha. As
acoes no mundo fenoménico, sdo 0os meios para a realizacao da escolha do agente.

E ainda que tal agente tenha sido mau a ponto de o mal se tornar um hébito para ele,
uma ‘“‘segunda natureza”, no momento em que lhe € possivel realizar uma acdo livre, seu
dever ¢ o de ser melhor, agir de maneira melhor, ¢ o de tornar se sempre melhor. A
permanéncia do dever, apresentado pela razao, mesmo nesse caso, revela a sua capacidade de
fazé-lo; e a sua ndo realizacdo mostra a recusa por parte do agente, tornando-o tdo suscetivel
de imputagdo, “como se, dotado da natural disposi¢do para o bem (que ¢ inseparavel da
liberdade), tivesse transitado do estado de inocéncia para o mal” (KANT, 2008, p. 49), pois
como ser racional dotado de livre arbitrio, continua submetido as leis da liberdade, sendo
capaz de agir por meio dela.

Kant, grande critico de Agostinho e Leibniz, afirma que nem mesmo as Sagradas
Escrituras possuem um fundamento concebivel sobre como o mal moral teria alcancado o
homem pela primeira vez. Conforme o pensamento kantiano, “ndo ha, nos limites da pura
razdo, resposta possivel para a origem do mal, nem para a tendéncia, no homem, de agir mal”

(RICOEUR, 1998, p. 10). Segundo Kant (2008, p. 52), “o primeiro comec¢o de todo o mal em
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geral ¢ representado como para noés inconcebivel”, pois ndo explica como se deu o primeiro
contato do Diabo com o mal, ao passo em que apresenta o homem “somente como caido no
mal mediante a seducdo, portanto, ndo corrompido desde o fundamento”, tendo sido ele
criado com disposi¢do ao bem, “mas suscetivel ainda de um melhoramento, em contraste com
um espirito sedutor”. A serpente, responsavel pela entrada do mal no mundo, ¢ um ser a que
ndo se pode imputar a tentacdo da carne como atenuante da sua culpa; “e assim ao homem
que, além de um coragdo corrupto, continua ainda a ter uma boa vontade, deixou se a

esperanca de um retorno ao bem de que se desviara”.

3.4. Os Simbolos do Mal conforme Paul Ricoeur

Ao estudar o mal, o filésofo hermenéutico Paul Ricoeur ndo busca compreender a sua
origem, pois ndo o trata como uma existéncia autbnoma. O filésofo busca identificar de forma
fenomenoldgica o ponto de entrada do mal na realidade humana, investigando o através de
sua “confissao”, do modo como o homem descreve e racionaliza sua experiéncia com o
sagrado.

Ricoeur visa decifrar o mal como um enigma historico, relacionando o homem como
seu ator e palco. Entrecruzando o pensamento agostiniano sobre o livre arbitrio e o mal
radical kantiniano, Ricoeur, pela andlise dos simbolos do mal, aponta para um mal sempre
presente, no qual toda consciéncia ao despertar se depara com ele.

Conforme Ricoeur (2013, p. 21), “importa particularmente que nos convengamos
desde ja que o conceito de pecado original ndo se situa no comego, mas num ciclo de
experiéncia viva, a experiéncia cristda do pecado”. Nestes termos, os grandes receios do
homem estdo relacionados ao presente, ao hoje, pois € nele que ocorrem situagdes que
determinam e delimitam o seu futuro. Sdo tais experiéncias que reforgam sua anglstia quanto
aos mistérios de Deus e do destino da humanidade.

Essa aflicdo ndo poderia ser melhor representada do que pelo mal, que, para o filoésofo,
pode ser compreendido através dos simbolos que de forma profunda falam ao/do ser humano.
O conceito de simbolo para Ricoeur tem a ver com “reunir num mesmo nucleo de presenca
uma massa de intengOes significativas que, antes de darem o que pensar, ddo o que falar”

(RICOEUR, 2013, p.27).

Ricoeur entende que tanto a filosofia quanto a teologia sdo convidados a pensarem o
mal como a raiz do pecado e do sofrimento, por considerar que sdo dois fenomenos
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extraordinariamente encadeados, os quais operam no homem a angustia tanto em si
proprio, como em seu semelhante. Desse modo, a medida que o mal se manifesta, o
homem ¢ levado ao grito de lamentagdo, pois sabe que tem como resposta o
sofrimento. (BARROS; PEREIRA, 2017, p. 292)

A confissdo, para Ricoeur, ¢ um momento oportuno para se compreender a afli¢do
supracitada, tendo em vista que quando o homem se confessa, quando fala de si, declarando
se como responsavel ou vitima do mal, expressa sua experiéncia com o sagrado de maneira
simbolica através da linguagem. E a partir da linguagem da confissio que Ricoeur distingue
trés modelos basicos para os simbolos primarios do mal, sendo estes a mancha, o pecado e a

culpabilidade.

3.4.1 - A Mancha:

A mancha, conforme a hermenéutica de Ricoeur, pode ser compreendida como o medo
humano de se estar impuro, de ser contaminado pelo mal. E o mais primitivo dentre os

simbolos, que serve de base para o sentimento subjetivo de culpa:

O que resiste a reflex@o ¢ a ideia de algo quase material que infeta como sujidade,
que faz mal através de propriedades invisiveis e que, no entanto, opera como uma
for¢a no campo da nossa existéncia, que ¢ inextricavelmente psiquica e corporal. Ja
ndo compreendemos o que poderia ser algo como a substancia-forca do mal, a
eficacia de qualquer coisa que faz da propria pureza uma isen¢do de macula e da
purificagdo uma anulagido da macula. (RICOEUR, 2013, p. 42).

O simbolo da mancha “estd intimamente voltado para o conceito dualista concebido
entre os sentimentos de culpa e medo, bem como no que tange ao estudo do contraste entre
aquilo que ¢ puro ou impuro na relagao estabelecida entre Deus e os homens e entre estes com
seus pares” (BARROS; PEREIRA, 2017, p. 293), ¢ a sujeira moral que infecciona o ser
humano por meio de um contato invisivel dentro de sua existéncia. Esse contato infeccioso
pode ser vivido subjetivamente num sentimento especifico que ¢ da ordem do Temor
(RICOEUR, 2013, p. 45-46). Esse temor tem suas raizes firmadas na relagdo entre a mancha e
a vinganga, entre o impuro e a retaliagdio. O homem moralmente manchado teme a
consequéncia, a puni¢cdo advinda de uma coélera anonima, de uma violéncia sem rosto. Esse
temor do impuro serve de base também para todos os ritos religiosos de purificacdo,
sentimentos ¢ comportamentos relacionados com a falta. Nas palavras de Ricoeur (2013, p.

47):
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(...) a prevencdo da mancha pelos rituais de purificagdo assume o valor de prevengdo
do sofrimento: se queres evitar um parto dificil ou prejudicial, proteger-te contra
uma calamidade (tempestade, eclipse, tremor de terra), evitar o fracasso de um
esforco extraordinario ou perigoso (viagem, ultrapassagem de um obstaculo, caga ou
pesca) cumpre as praticas de eliminagdo ou de esconjuragdo da mancha.

A perda do estado inicial, da pureza e da inocéncia sdo sentimentos manifestos logo
que o sujeito se percebe manchado, contaminado pelo mal. Essa no¢cdo da mancha resulta no
medo da condenagdo, e o homem passa a entender seus sofrimentos (dores, doencas,
tragédias, entre outros) como consequéncias da falta por ele cometida. “Embora o homem nao
queira sofrer por causa de uma falta cometida, o sofrimento ¢ o efeito inevitavel dessa agao,
nao por sua escolha, mas como resultado do mal praticado.” (BARROS; PEREIRA, 2017, p.
292). Assim, o homem entra para o mundo ético ou religioso, ndo por convicgao ou amor ao
divino, mas pelo temor de uma puni¢do vindoura, pelo medo da condenacdo eterna,
antecipada pelos diversos tipos de sofrimentos resultantes do mal cometido.

Ao abandonar as praticas ou condutas malignas, a mancha parece ao homem como
“um momento superado da consciéncia”, embora seus resquicios permanegam insuperaveis,
de algum modo, sobrevivendo mesmo a inimeras mudangas que venham a ocorrer, dando 1he
a no¢do de um mal atual. A mancha trata se de um esquema simbdlico que nos leva a
compreender o mal de maneira profunda, que possui como nucleo imutdvel o proprio
“processo da consciéncia que simultaneamente conserva e supera a mancha” (RICOEUR,
2013, p. 61).

Em resumo, conclui-se que o simbolo da mancha se trata de uma infeccao fisica que se
internaliza em uma culpa moral, e que tem a puni¢do como sentenga inevitavel. A puni¢do,
por sua vez, ainda que justa, traz sofrimento ao culpado. Contudo, ¢ o meio imprescindivel
para restabelecer a ordem, e sua aplicagao tem medida equivalente ao peso de falta cometida.
Segundo Ricoeur (2013. p. 60) aquilo que se busca na mancha ¢ a expiag@o, ndo a remocgdo da
mancha em si através da puni¢do, mas o restabelecimento da ordem, que permitird ao culpado,

entdo purificado, um novo estagio em sua vida.

3.4.2 - O Pecado:

O pecado, diferentemente da mancha (que infecta o homem direta ou indiretamente),
associa-se a ruptura de uma alianga com o Divino. “Na perspectiva historico-teologica, foi por
meio do pecado, desde o Eden, que o homem rompeu o relacionamento com Deus,

corrompendo completamente o estado original em que fora criado, passando a viver em
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profunda rebeldia contra o Criador e por isso sentenciado a morte” (BARROS; PEREIRA,
2017, p. 297).

Ricoeur (2013, p.64) estabelece uma distingao fenoménica entre a mancha e o pecado,
pois “o simbolo da mancha ¢ dominado pelo de ‘amarra’, que ainda ¢ um simbolo de
exterioridade, mas que exprime mais a ocupagao, a possessao e a escraviza¢ao que o contagio
e a contaminacdo”. De modo sumario, enquanto a mancha ¢ o mal que contamina o homem, o
pecado, por sua vez, ¢ aquele que o aprisiona, que o escraviza. Enquanto no conceito de
mancha a ira a qual se teme ndo possui um rosto, no pecado a ira tdo temida possui a face do
Altissimo. Contudo, a ira divina ndo significa para o pecador a malevoléncia de Deus, mas
sim Sua rejei¢ao ao pecado. Como consequéncia do pecado, o homem sente -se abandonado,
vazio e desprotegido.

Além do simbolo de “amarra”, Ricoeur também destaca outras camadas de
significagdo que constituem o simbolismo do pecado, tais como a rebelido, o desvio e o
extravio, simbolos que designam uma relagdo lesada, cuja base imagética se da por relagdes
de orientagdo: “o caminho, a linha reta, o extravio, tal como a metafora da viagem, sdo
analogias do movimento da existéncia considerado no seu todo” (RICOEUR, 2013, p. 90).
Assim, ao pecar, o homem se rebela contra Deus, desvia-se de Seus caminhos, se afasta dEle.

Também se somam a essas expressOes outro conjunto de termos tais como “o
inconsistente”, “o futil”, “o vazio”, relacionados a imagem material do “sopro”, do “p6 da
terra”, do “vao”, imagens essas que provém “a mais poderosa analogia emocional do nada”
(RICOEUR, 2013, p. 91). A imagem existencial do vao, conforme Ricoeur, funde se-com a
imagem do idolo, do falso deus, que conta menos que nada diante dos olhos do Senhor. O
homem impio que rompe a relacdo com o sagrado torna -se assim o vao, o vaidoso, cujos atos
iniquos levam Deus a abandona lo. Sua arrogancia em querer ultrapassar os limites de sua
propria infinitude, provocam a ira de Deus.

A cdlera divina ¢ também outro simbolo importante relacionado a simbologia do
pecado, ao lado do arrependimento e do perdao. O “perddao ¢ como um esquecimento ou uma
renuncia a colera da santidade”, que frequentemente assume a imagem simbolica de um
“arrependimento de Deus” (RICOEUR, 2013, p. 94), como se Deus seguisse por outro
caminho ¢ mudasse Seu plano para os homens. Essa mudan¢a no plano da figura divina ¢
repleta de sentido: “ela quer dizer que a nova dindmica conferida a relacdo entre Deus e o
homem tem sua origem em Deus, ou seja, ¢ de iniciativa divina; (...) em vez de condenar o

homem, Deus eleva -0” (RICOEUR, 2013, p. 94 -95). Entretanto, para que a restauragdo da
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Alianga ocorra, ¢ necessario que o homem se dé conta de sua real condi¢do, de seu carater
vazio, de sua arrogancia, e se arrependa de seu pecado, que ¢ assistidopelo olhar absoluto de
Deus (RICOEUR, 2013, p. 101).

Segundo Ricoeur (2013, p. 100), esse sentimento que leva a consciéncia de
culpabilidade, sob a figura do pecado, ndo se reduz ao plano da individualidade, mas se
desdobra em nds, pobres pecadores. O pecado ¢, de forma originaria, pessoal e comunitario.
Para Ricoeur, “(...) o mito adamico exprime esse universal concreto, admitido na confissdao
dos pecados; ele expressa-o, mas ndo o cria; antes o supde € 0 mostra apenas por meio de uma
explicagdo fantastica” (RICOEUR, 2013, p 101).

Para Ricoeur, o que ha de mais admirdvel no conceito de “pecado original” é a sua
riqueza analdgica, isto ¢, sua capacidade de remeter aquilo que ha de mais radical na
confissdo dos pecados: o mal precede a tomada de consciéncia. Para Ricoeur (2019, p. 6), o
mal ¢ a impoténcia prévia do homem, ¢ para a liberdade 0 mesmo que o nascimento ¢ para a
consciéncia, um “sempre ja ai”. Segundo o pensamento ricoeuriano, o pecado original trata-se
do esforgo para conservar o pecado, ndo como natureza, mas como vontade. Nas palavras de
Ricoeur: “visto que foi contraido por consequéncia da vontade mé do primeiro homem, e ¢ de
algum modo hereditario, [...] o pecado pelo qual ndés estamos ‘implicados na sua
culpabilidade’ ¢ ‘obra da vontade’ (RICOEUR, 1990, p. 281).

A todo modo, ainda que o simbolismo do pecado também permanega obscuro ao plano
especulativo, assim como a mancha, ele também adere a reflexdo filosofica através da
palavra. O pecado, conforme Ricoeur, ¢ um conceito religioso e ndo ético no sentido
filosofico, por fazer referéncia ao rompimento de um relacionamento, mais do que a uma

norma, neste caso, a Alianga quebrada entre o pecador e Deus. Portanto, o lugar privilegiado

para estudar o pecado ¢ a confissdo, bem mais do que a Lei. (RICOEUR, 2013, p. 69).

3.4.3. A Culpabilidade:

O simbolo da culpabilidade, por fim, representa o ponto mais extremo da
interiorizacdo do sentimento do pecado, cuja esséncia se faz presente desde a mancha, que
exprime o peso que o homem carrega perante o contato com o mal. A culpabilidade também ¢
um peso que perturba o homem, que lhe arrebata a consciéncia. Todavia, € somente através da
culpabilidade que o ser humano, em face do castigo, assume a responsabilidade de seus atos,

reconhece seu uso indevido do livre arbitrio, a espera de sua reconciliagdo com Deus.
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Enquanto o simbolo do pecado “designa a situagdo real do homem perante Deus, seja
qual for a consciéncia que ele tenha dela”, a culpabilidade, segundo Ricoeur (2013, p.118), “¢
a tomada de consciéncia dessa situagdo real”. Pode se dizer que a confissdo dos pecados
completa o seu movimento de interiorizacdo no sentimento de culpabilidade pessoal. Esse
movimento de interiorizag¢do, entretanto, “transgride com o conceito pluralizado do mal
contemplado pelo ‘nds’ na confissdo de pecados” (BARROS; PEREIRA, 2017, p. 307). Essa
dialética entre o aspecto individual e coletivo do pecado ¢ determinada por Ricoeur da
seguinte maneira: no esquema do pecado, o mal é uma situagdo em que a humanidade ¢ vista
como um coletivo singular; no esquema da culpabilidade, por sua vez, “o mal ¢ um ato que
cada individuo ‘comega’ (RICOEUR, 2013,124),

A culpabilidade tem como primeiro corolario “(...) a individualizagao da imputacao:
cria-se, entdo, uma nova oposicao na consciéncia de culpa” (RICOEUR, 2013, p. 123), de tal
modo que essa falta cometida em multiplas abstracdes volta a pdr em questdo o “nds” da
confissdo dos pecados, fazendo aparecer “a soliddo da consciéncia culpada” (RICOEUR,
2013, p. 124).

Ainda que se faga distingdo entre esses esquemas, hd um risco implicado na cisdo
completa entre pecado e culpabilidade. Se o “perante Deus”, o vinculo da confissdo dos
pecados for esquecido, a consciéncia assume o controle, tornando a medida do mal numa
experiéncia de total soliddo do individuo. A instincia da culpabilidade para Ricoeur ¢,
portanto, “a possibilidade do primado do ‘homem-medida’ em detrimento do ‘olhar de Deus™
(RICOEUR, 2013, p. 125). E perante si mesmo, contudo, sob o olhar divino, que 0 homem
reflete sobre sua falta e a confessa para Deus, visando obter Seu perddo e uma nova vida justa.

Percebemos, de modo sumario, que Ricoeur dedicou seu estudo aos simbolos da
mancha, do pecado e da culpabilidade como os trés simbolos primordiais que falam acerca do
mal do homem no mundo, e que se interligam por filiagdes de sentido vitais. Destacamos
também a relagdo circular entre esses simbolos: “O ultimo simbolo s6 consegue visar o seu
conceito-limite ao retomar em si mesmo toda a riqueza dos simbolos anteriores” (RICOEUR,
2013, p. 170). Os ultimos simbolos extraem o sentido daqueles que os precedem, enquanto

estes emprestam aqueles todo o seu poder de simbolizacao.

3.5. O Mal enquanto influéncia diaboélica
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O filésofo tcheco-brasileiro, Vilém Flusser, ao trabalhar a historicidade do Diabo,
afirma que sendo Deus um ser atemporal, “o tempo comegou com o diabo”, e que  Diabo e
histéria devem ser enxergados como “dois aspectos do mesmo processo” (FLUSSER, 1965,

p. 15). Assim, entende-se através da visdo de Flusser que a predisposi¢cdo para o mal existente
no homem o acompanha desde o principio da humanidade, desde o momento em que se
estabelecem as concep¢des de Céu e Terra, melhor diria, de Tempo e Espago. Essa
predisposicdo ao mal, para Flusser, seria a for¢a motriz para o desenvolvimento material da

sociedade, pois, segundo ele (FLUSSER, 1965, p. 25):

Algo tentava a humanidade, desde os primordiais: quebrar os trés limites impostos
pela primeira frase da Biblia, ou pelo menos dilata-los. Algo incitava os homens
sempre a querer ver o além do inicio, a conquistar os céus com seus instrumentos,
ou pelo menos com o seu espirito, ¢ a libertar-se da terra no sentido literal, ou pelo
menos figurativo. (...) A nossa imagina¢do se recusa a nos desenhar a situagdo
hipotética na qual os trés limites estariam liquidados pelo esforgo humano inspirado
pelo diabo.

Flusser denomina como “influéncia divina” tudo o que tende para a superacdo do
tempo ¢ do espaco. E chama de “influéncia diabdlica” a tudo aquilo que tende para a
preservacao do mundo no tempo. Em outras palavras, toda a tentativa de transcender, de se
por além do mundo fisico, seria influéncia divina. Por outro lado, a preservagdo do mundo no
tempo, sob a influéncia diabdlica, isto €, segundo a confusdo mental do proprio homem, tem a
ver com a insisténcia em se garantir controle absoluto sobre a matéria, com o fim de se criar
um paraiso terrestre, em que a humanidade possa se resguardar das incertezas que lhe cerca.

Ao abordar a Historia do Diabo, Flusser se utiliza de certa ironia, acompanhada por
vezes de ceticismo, ao relacionar a trama do “principe das camadas inferiores” com os
avancos da humanidade: “A histdria do diabo ¢ a histéria do progresso. [...] Evolu¢do como
historia do progresso ¢ a historia do diabo” (FLUSSER, 1965, p.24). A evolucao da
sociedade, para Flusser, se d4 em multiplas camadas como a encarnacdo da evolugdao do
Diabo.

Como método para o desenvolvimento de sua analise, Flusser recorre aos sete pecados
capitais, substituindo-os por termos neutros e modernos, ndo depreciativos, para evitar
preconceitos. Afinal, segundo ele, ao lidarmos com o Diabo, “é preciso que nossa mente
esteja livre de preconceitos, quando dele nos aproximamos para conhecé -lo pelo menosne

parte” (FLUSSER, 1965, p. 15). Sobre os setes pecados capitais, diz Flusser:
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E evidente que a Igreja, em sua propaganda anti-diabdlica, recorre a nomenclaturas
um tanto tendenciosas ao denominar esses pecados, Chama-os de “soberba”,
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“avareza”, “luxuria”, “inveja”, “gula”, “ira”, e “tristeza” ou “preguica”. No fundo
s80, no entanto, iniquos esses termos arcaicos, ¢ facilmente substituiveis por termos
neutros e modernos. E o que proponho. Soberba é consciéncia de si mesmo. Avareza
¢ economia. Luxuria ¢ instinto (ou afirmagdo da vida). Gula é a melhora do standard
de vida. Inveja ¢ luta pela justica social e liberdade politica. Ira ¢ a recusa a aceitar
as limitacdes impostas a vontade humana; por tanto ¢ dignidade. Tristeza ou
preguica € o estdgio alcancado pela meditacdo calma da filosofia. (FLUSSER, 1965,

p. 19)

O mal, para Flusser, todavia, ndo ¢ em si o progresso da humanidade, mas sim, os
meios e as intengdes, geralmente egoistas e egocéntricas, que incidem em tal progresso. A
irdnica simpatia do Diabo, descrita por Flusser, seus designios no plano terreno, devem ser
observados com precaugdo. Afinal, na perspectiva de Flusser, a mesma luxtria que seria a
origem do amor presente na literatura romantica do século XIX, que permitiu conversagdes
sociais em torno do sexo, seria também a origem do amor deturpado pela patria, a luxtria do
nacionalismo. O ideal nacionalista, que se propagou pela Europa na primeira metade do
século XX, teria como consequéncia a fome, as doencas, as guerras e a morte.

A gula, cada vez mais estimulada pelo desenvolvimento tecnologico, que amplia
consideravelmente a oferta de produtos no mercado, nos torna em consumidores insacidveis
em busca de conforto e status, a0 passo que “essa tecnologia quer comer mais e mais, para
devorar tudo e nao deixar um restinho da natureza” (FLUSSER, 1965, p. 136).

Mesmo cientes que o resultado dessa corrida em prol do progresso nos ¢ o abismo, a
humanidade ja ndo consegue frear o seu avango, e permanece a mercé do plano diabolico, até

o dado momento, envolta também pelos demais pecados, como o orgulho e a inveja.

3.6. O mal deve ser combatido

O problema do mal, como vimos, ¢ bastante complexo e aberto a inlimeras abordagens
e interpretagdes, todas, por sua vez, propensas a falha. H4 aqueles que tomam o mal como
prova da inexisténcia de Deus, uma vez que nao lhes parece crivel que um ser plenamente
bom permita que o mal continue existindo. Também ha os que buscam eximir de Deus a
responsabilidade da existéncia e perpetuagdo do mal. Estes defendem o livre-arbitrio, dadiva
divina a toda criatura, como o privilégio dos homens de tomarem suas proprias decisdes e
exercerem sua liberdade.

Neste ultimo caso, argumentam que Deus sabe do acometimento do mal em suas

vidas, mas ndo quer que ele ocorra. Deus tem a capacidade de apagar o mal da existéncia, mas
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“o mal tem significacdo de mal, porque ele ¢ obra de uma liberdade” (RICOEUR, 19 90, p.
421) da qual Deus ndo nos quer privar.

Ricoeur, todavia, baseado na analise dos simbolos e mitos, em consonancia com 0s
conflitos interpretativos decorrentes dos debates sobre a compreensdo do mal, determina
como um problema ético o mal no qual o homem se percebe envolvido. Para Ricoeur (1990,
p. 421), o mal ndo se trata de um ser ou substancia, mas do uso equivocado de nossa liberdade
através de nossa vontade. O mal, ainda assim, nao se limita a liberdade e a obrigagao moral,
pois € algo anterior a cada uma das expressdes particulares, como bem sugere o mito adamico,
¢ um mal “ja ai” que afeta a todos os homens, ¢ uma tradi¢do e ndo apenas um acontecimento
(RICOEUR, 2013, p. 277).

O mal, para Ricoeur (2004, p. 11), “¢ antes de tudo o que nao deveria ser ¢ que deve
ser combatido”. “E preciso temer o diabo”, alerta Flusser, “e temer significa render-se ou
correr com todas as forgas. A terceira possibilidade seria lutar...” (FLUSSER, 1965, p.29).

Se o mal parte da acdo humana, de fazer o mal a alguém, direta ou indiretamente, parte
também do homem o dever de praticar o bem, de ser melhor. Logo, a resposta para a pergunta
“de onde vem o mal?”, segundo a logica de Ricoeur, deveria ser “o que fazer contra o mal?”.
Ora, se 0 mal ¢ fruto de uma agao livre da vontade do homem, deve o proprio homem, através
de uma revolucdo do seu carater, fazer prevalecer o bem sobre o mal, para que “se torne nao
s6 um homem legalmente bom, mas também moralmente bom (agradavel a Deus)” (KANT,
2008, p. 56).

Ricoeur (1991, p. 214-215) entende que ao fazer o bem ao préximo, o homem
promove o bem a si mesmo. Seguindo a linha da teleologia de Aristoteles'?, conclui que s6
pela transmissao de um bem ao outro, se conseguira atingir a saida para uma realidade feliz,
a0 passo em que um se inserird sempre na consciéncia do outro, por meio da devolugdo do

bem oferecido, da mutualidade, da reciprocidade.

4. A IGREJA DO DIABO E A ETERNA CONTRADICAO HUMANA

O conto A4 Igreja do Diabo foi publicado em 1884, no livro Historias Sem Data, ao
lado de outros 17 contos de Machado de Assis. Dividido em 4 capitulos, o conto traz em sua

narrativa, aparentemente simples, diversas criticas aplicadas de maneira irdnica, por vezes,

12 A palavra grega telos significa “fim”, “finalidade”. Teleologia, portanto, diz respeito aos fins, considerados
como causas para determinados acontecimentos. Na esfera da ética aristotélica, a teleologia implica que as a¢des
devem ser dirigidas a um determinado fim, isto &, algo estimado como um bem para o agente, que o faga feliz.
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mascaradas por alegorias e simbolos, a hipocrisia das instituigdes religiosas e suas praticas
salvacionistas. O texto inicia com o narrador relacionando seu conteudo a “um velho
manuscrito beneditino” (ASSIS, 2013 p.183), uma possivel tentativa do autor de dar maior
autenticidade a trama, ao relaciona-la a um documento presente na tradicdo catodlico-crista
(MADDALENO, 2014, p. 48), a0 mesmo tempo em que o autor se exime da responsabilidade
da trama que se apresentard a seguir.

Em A Igreja do Diabo encaramos a ideia e acdo do Malignale montar uma igreja
como meio de organizar suas agdes na Terra, uma vez que estas eram avulsas, para assim
combater a escritura Divina e as demais religides. “Escritura contra Escritura, brevidrio contra
breviario”, assim diz o Diabo, vislumbrando os detalhes de seu plano. “Terei a minha missa,
com vinho e pao a farta, (...) novenas e todo o aparelho eclesidstico” (ASSIS, 2013, p. 183),
continua. FEle também compara seu projeto futuro a tenda de Abrado, referéncia direta ao
personagem biblico, presente no livro de Génesis, responsavel pela constru¢cdo de um altar
para Deus. Tal qual Abrado, o Diabo machadiano visa fundar um altar, ndo para louvar o
Criador, mas para ser louvado.

Apo6s conceber a ideia, o Diabo prontifica se a procurar a Deus para avisa-lo de suas
pretensdes e confronta-lo, empolgado na fé de que a humanidade facilmente aceitara suas leis.
Aqui o autor nos descreve um Diabo bem mais préximo da figura humana, tanto pelo aspecto
fisico: “o Diabo sacudiu a cabeca e estendeu os bracos em um gesto magnifico e varonil”
(ASSIS, 2013, p. 183-184); quanto na detencao de sentimentos: “levantou os olhos, acesos de
odio, asperos de vinganga” (ASSIS, 2013, p. 184).

O Diabo chega aos céus e logo ¢ detido pelos anjos, no instante em que Deus acolhia
um ancido recém-chegado. Ao ver o Diabo, Deus questiona o que o alldno faz ali, e a
resposta Lhe ¢ dada com sarcasmo: “Nao venho pelo vosso servo Fausto, respondeu o Diabo
rindo, mas por todos os Faustos do século dos séculos™ (ASSIS, 2013, p. 184).

E durante o encontro do Diabo com Deus perante as criaturas celestes, que Machado
de Assis alude a obra de Goethe, por meio da referéncia a Fausto e a tematica da tentagcdo
diabdlica. Entretanto, a despeito das semelhancas, hd importantes distingdes entre o conto
machadiano e o poema de Goethe. Segundo Maddaleno (2014, p. 49), “ao analisarmos o
conto vemos que o Diabo machadiano, a principio, apresenta um prop6sito muito mais
ambicioso do que o de Mefistofeles de Goethe, ja que de fato ele ndo quer conquistar apenas

um servo, mas sim varios”.
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Tamanha ¢ a prepoténcia do Diabo ¢ a confianga em seu plano, que diz ao Senhor que
logo o céu estard semelhante a uma casa vazia, devido ao alto prego cobrado para que se
possa habitar nele. “Vou edificar uma hospedaria barata”, afirma, “vou fundar uma igreja”
(ASSIS, 2013, p. 184). O Diabo se diz cansado de sua desorganizacdo e de seu reinado casual
e adventicio. Anseia obter a vitoria final e completa em sua disputa com Deus pelas almas
humanas.

No conto de Machado de Assis ndo ocorre uma aposta entre Deus e o Diabo, uma vez
que, obstante as agdes de Mefistofeles na obra de Goethe, o Diabo machadiano ndo visita o
Criador solicitando permissdo para executar sua ideia, mas tdo somente para avisa-Lo. Do
mesmo modo, Deus ndo compactua com o Diabo, embora também ndo faga nada para impedi-
lo, visto que desacredita em qualquer €xito por parte do Demo: “Vieste dizé -la, ndo Igitima-
la”, ¢ a resposta de Deus a sua ideia.

Outro ponto também a se destacar no conto de Machado ¢ o descontentamento aqui
proveniente do Diabo, enquanto que no poema de Goethe o descontentamento nos ¢
apresentado através do homem, do mago Fausto e sua frustracdo em ndo alcancar o patamar
divino. A todo modo, tanto no poema alemdo como no conto brasileiro, o Diabo sente se
vitorioso, sorri com ar de escéarnio e triunfo, tendo a absoluta certeza de que, ao fim de tudo,
Deus saira derrotado. Em suma, o propdsito do Diabo machadiano ¢ o mesmo de
Mefistofeles: derrotar Deus e tomar as almas humanas para si.

Ao anunciar a Deus que ¢ chegado o momento de descer a Terra e langar a pedra
fundamental de sua Igreja!’, o Divino lhe questiona por que apds tanto tempo de

descontentamento, s6 entdo havia pensado naquela ideia, ao que o Diabo responde:

— S6 agora conclui uma observagdo, comegada desde alguns séculos, e € que as
virtudes, filhas do céu, sdo em grandes nimeros comparaveis as rainhas, cujo manto
de veludo rematasse em franjas de algoddo. Ora, eu proponho-me a puxa-las por
essa franja, e trazé-las todas para a minha igreja; através delas virdo as de seda
pura... (ASSIS, 2013, p. 185)

O plano do Diabo de angariar almas ¢, portanto, através do mal que, segundo ele, se
oculta por detrds mesmo das acdes mais altruistas. Mesmo o ato mais justo dos homens

praticantes do bem pode esconder uma inten¢ao maligna. Deus, entretanto, toma esse discurso

13 Machado de Assis faz referéncia a uma metafora sobre os construtores (a nagdo judaica) rejeitarem o mais
importante elemento na construgdo do templo espiritual: Jesus Cristo, o Messias. "A pedra que os edificadores
rejeitaram, foi posta como pedra angular" (Salmos, 118:22). A pedra angular na construgdo de um edificio ¢ a
base solida que ele necessita para conseguir chegar a altura programada, sem cair. Para um cristéo, Jesus Cristo é
essa base fundamental sobre a qual toda a Igreja se sustenta.
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como um assunto gasto de um velho retérico, sem originalidade, dito e redito pelos moralistas
do mundo.

Deus e o Diabo permanecem neste conto machadiano como os simbolos
representantes das forcas do bem e do mal respectivamente, mantendo-se assim como as
extremidades opostas do maniqueismo presente na tradicao ocidental. Deus nos ¢ apresentado
por Machado de Assis como um ser bondoso e acolhedor, com os “olhos cheios de dogura”,
que recebe os homens bons em sua morada celeste. Por outro lado, o Diabo nos ¢ apresentado
como “o espirito que nega”, um ser obcecado pelo poder, que vé em Deus um inimigo a ser
derrotado, e cuja morada se encontra “nas provincias do abismo” (ASSIS, 2013, p. 184).

Cansado do discurso da criatura demoniaca, Deus o expulsa do céu antes que possa
proferir algo mais, langando-0 como um raio em direcdo a Terra. “Uma vez na terra, o Diabo
ndo perdeu um minuto” (ASSIS, 2013, p. 186), logo comegou a divulgar sua nova e
extraordinaria doutrina.

A doutrina do Diabo tem como promessa o paraiso terreno, através de todos os
deleites possiveis que vao contra todas as virtudes das Escrituras Sagradas. Ele se apresenta a
todos como o Diabo como meio de fazer os fiéis desacreditarem das informagdes ao seu
proprio respeito, sempre enfatizando que era ele mesmo a desvirtuar os homens na terra.
Confessa que era o Diabo; mas confessa-o para retificar a nogao que os homens tinham acerca

dele e desmentir historias que a seu respeito contavam as velhas beatas.

— Sim sou o Diabo — repetia ele —; ndo o Diabo das noites sulfureas, dos contos
soniferos, terror das criangas, mas o Diabo verdadeiro e inico, o proprio génio da
natureza, a que se deu o nome para arreda-lo do cora¢do dos homens. [...] Sou vosso
verdadeiro pai. Vamos la: tomai daquele nome, inventado para o meu desdouro,
fazei dele um troféu e um labaro, e eu vos darei tudo [...]

(ASSIS, 2013, p. 186)

A ideia de instituicdo de um paraiso terreno, como outrora ja vimos, ¢ algo que Vilém
Flusser aborda ao estudar o Diabo. Para o fildsofo tcheco brasileiro, esse paraiso mundano,
construido através do progresso resultante do dominio do homem sobre o mundo material, se
reafirma nos sete pecados capitais, aos quais o Diabo recorreria para seduzir e aniquilar as
nossas almas. E ¢ justamente o que o Diabo machadiano declara enquanto doutrina: os
pecados originais, naturais aos homens, deveriam ser concebidos como virtudes. Assim

vemos no conto:

Clamava ele que as virtudes aceitas deviam ser substituidas por outras, que eram as
naturais e legitimas. A soberba, a luxuria, a preguica foram reabilitadas, e assim
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também a avareza, que declarou ndo ser mais do que a mae da economia, com a
diferenca que a mée era robusta, ¢ a filha uma esgalgada. A ira tinha a melhor defesa
na existéncia de Homero; sem o furor de Aquiles, ndo haveria a [liada: "Musa, canta
a colera de Aquiles, filho de Peleu..." O mesmo disse da gula, que produziu as
melhores paginas de Rabelais, e muitos bons versos de Hissope; virtude tdo superior,
que ninguém se lembra das batalhas de Luculo, mas das suas ceias; foi a gula que
realmente o fez imortal. [...] Quanto a inveja, pregou friamente que era a virtude
principal, origem de propriedades infinitas; virtude preciosa, que chegava a suprir
todas as outras, e ao proprio talento. (ASSIS, 2007, p. 186-187)

Semelhante ao pensamento de Flusser, Papini alegava que certos pecados em pequenas
doses, “contribuem para a conservagdo da espécie humana”, e que a real malicia do Diabo
consiste “mais que em sugerir os pecados, em querer agigantd los, em incitar aos excessos”
(PAPINI, 1974, p. 150).

Na perspectiva de Papini, a existéncia da luxtria ¢ imprescindivel para a humanidade,
uma vez que “sem o estimulo da libido, da concupiscéncia carnal, interromper se-ia o-
desabrochar de almas sobre a Terra” (PAPINI, 1974, p.140). Em outros termos, sem a luxdria,
virgens e santos ndo nasceriam. A ira, por sua vez, sob as nomenclaturas de “poderoso
desdém” ou “legitima indignagdo”, para Papini, leva ao desejo e ao cumprimento da justica.
No que tange a preguica, esta seria fundadora do Taoismo!*, que tem como base de sua
doutrina a sabedoria do “ndo fazer”, do desapego ao supérfluo, sendo, portanto, um meio de
alcancar a plenitude espiritual. Papini também afirma que a avareza, ainda que seja o mais
desprezivel dos pecados, “contribui para a virtude da economia e prosperidade dos povos”
(PAPINI, 1974, p.150).

Se ¢ na imposi¢cdo do uso excessivo dos pecados que o Diabo se faz maligno, como
assegura Papini, aquele em A Igreja do Diabo torna essa imposicdo em lei. Seus
mandamentos permitem aos seguidores de sua doutrina que cometam os pecados capitais,
agora dados como virtudes, deleites que devem ser provados deliberadamente. Por outro lado,
trata de proibir os homens de praticarem qualquer forma de bondade, sobretudo, em favor do
outro. O amor ao proximo seria a ruina para a sua institui¢do, um obstadculo grave a sua
vitoria.

A previsao do Diabo verificou se, e logo sua igreja tornou se um grande sucesso,
frequentada por multiddes (ASSIS, 2013, p. 189). Sua doutrina propagou -se por todo o globo

terrestre, foi traduzida por intimeras linguas e amada por todas as ragas ao longo de varios

4 0 Taoismo é uma religido de filosofia chinesa; baseia-se no sistema politeista e filosofico, de crengas
parecidas com os antigos elementos misticos e enigmaticos da religido popular chinesa, como: culto aos
ancestrais, rituais de exorcismo, alquimia ¢ magia.
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anos. No entanto, com o passar do tempo, o Diabo nota algo inesperado. Descobre que muitos

de seus fiéis praticavam, as escondidas, as antigas virtudes que ele havia proibido:

Certos glutdes recolhiam-se a comer frugalmente trés ou quatro vezes por ano,
justamente em dias de preceito catolico; muito avaros davam esmolas a noite, ou nas
ruas mal povoadas; varios dilapidadores do erario restituiam-lhe pequenas quantias;
os fraudulentos falavam, uma ou outra vez, com o cora¢do nas maos, mas com o
mesmo rosto dissimulado, para fazer crer que estavam embacando os outros.
(ASSIS, 2013, p. 189)

Para o Diabo, todas aquelas situagdes eram absurdas e incompreensiveis. Todavia,
dentre as descobertas extraordindrias, houve uma que deixou o Diabo completamente

desnorteado:

Um dos seus melhores apostolos era um calabrés, vardo de cinquenta anos, insigne
falsificador de documentos, que possuia uma bela casa na campanha romana, telas,
estatuas, biblioteca, etc. Era a fraude em pessoa [...] Tendo angariado a amizade de
um cdnego, ia todas as semanas confessar se-com ele numa capela solitaria; e,
conquanto ndo lhe desvendasse nenhuma das suas ag¢des secretas, benzia-se duas
vezes, ao ajoelhar-se e levantar-se. (ASSIS, 2013, p. 190)

O engano do Mefistofeles machadiano decorre da crenca de que o homem € e sempre
foi mal, de que as religides as quais se atém, servem somente para mascarar sua verdadeira
face. Ao criar sua Igreja, o Diabo espera que a humanidade revele o que acredita ser sua real
natureza: a violenta. Contudo, ao que podemos analisar nas discussoes filosoficas, tais como
vimos previamente em Agostinho (1995), Kant (2008) e Ricoeur (2004), ¢ quase um consenso
a ideia de que o homem ¢ naturalmente bom, ainda que propenso ao mal.

Tomado pela raiva, “ansioso de conhecer a causa secreta de tdo singular fendmeno”
(ASSIS, 2013 p. 190), o Diabo vai questionar a Deus sobre a incoeréncia das atitudes
humanas, e tem como resposta, de maneira ironica, algo semelhante a metafora que embasou
a criagdo de sua igreja: “Que queres tu, meu pobre Diabo? As capas de algodao t€ém agora
franjas de seda, como as de veludo tiveram franjas de algoddao” (ASSIS, 2013, . 190). Ou
seja, a humanidade seria incapaz de seguir todos os dogmas da Igreja do Diabo, assim como
também eram incapazes de acompanhar os preceitos das demais religides. A eterna
contradi¢do humana se da na incapacidade do homem de manter-se preso a um dos extremos
do maniqueismo forcado pelas institui¢cdes. Nota se, entdo, que bem e mal permanecem, de
algum modo, bem delineados na consciéncia humana, apesar das tentativas do Diabo de

inverter o sentido das coisas com seus golpes de eloquéncia e confusio.
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Ainda que a doutrina do Diabo haja subvertido os pecados capitais, elevando -os, em
teoria, ao status de virtude, parte de seus seguidores mostram nao haver desvencilhado tais
acoes do sentimento de falta, como os avaros, que buscam nas agdes benignas uma forma de
eximir-se do peso da culpa que potencialmente lhes assombra. H4 os que buscam o proprio
Deus como reftigio, ajoelham se para dEle obter perdao de seus atos pecaminosos, conforme
o exemplo do falsificador, servo predileto do Diabo. Do mesmo modo, ha aqueles que embora
se submetam avidamente aos dogmas diabdlicos, nutrem ainda devido respeito as antigas
tradi¢des, ao que se v€ no comedimento dos glutdes durante os dias de preceitos catolicos.

Interessa-nos lembrar que a propria doutrina do Diabo se firma na dualidade, na
contradi¢do, visto que o pecado, constantemente encarado como algo danoso, pode assumir,
sob uma nova perspectiva, um carater benéfico, como ja dissemos. O Diabo machadiano,
assim como a humanidade, ¢ também contraditério em suas acdes: aposta na fidelidade dos
infiéis, busca a adoracdo dos apdstatas, e espera a obediéncia dos rebeldes.

Ha de se ressaltar que o principal motivo que levou o plano diabdlico ao fracasso,
principal critica do texto de Machado, ¢ aquilo que menos distinguiu sua igreja das demais
instituicdes religiosas: a imposi¢do de regras a serem seguidas estritamente, sem contestacao,
tdo inexequiveis que levam o crente a “anular sua propria vontade para obedecer aos preceitos
estabelecidos” (MADDALENO, 2014, p.54).

A excessiva preocupacgao do Diabo em manter o pleno funcionamento de sua igreja, de
perpetuar seu dominio por sobre os homens através da imposi¢do de regras comportamentais,
leis e proibigdes, sufoca nos seguidores de sua doutrina a espontaneidade das agdes e o
completo exercicio do livre-arbitrio.

Sufoca a liberdade, mas nao a elimina. Logo, os homens encontram meios de realizar
suas vontades, ainda que de maneira oculta. A soberba do Diabo machadiano nao lhe permite
perceber o quio proxima ¢ a sua esséncia da esséncia humana. Diabo e homem sdo portadores

do livre-arbitrio, e € por meio dele que podem se opor a este ou aquele caminho, se rebelar

contra uma ordem ou outra. Assim como o Diabo, através do dom da liberdade, rebelou se
contra o reinado celeste, foi também por meio da liberdade que o homem escolheu
desobedecer, antes a Deus, agora ao Inimigo.

E através do mal que tomamos ciéncia da liberdade a qual possuimos (RICOEUR,
1990, p. 421). Destarte, a liberdade ¢ entendida como sendo a faculdade que nos permite
imputar-nos espontaneamente as consequéncias de nossas acdes, e dadas essas consequéncias,

refletirmos sobre nossos atos, naquilo que fizemos e no que poderiamos/deveriamos ter feito.
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A figura diabolica que Machado de Assis nos apresenta em A Igreja do Diabo,
contraria a criatura ardilosa desenhada pela tradi¢do cristd, nos parece pouco astuta. Sua
poderosa labia, e seus conhecimentos sobre os prazeres mundanos, sobre a alta literatura e
gastronomia, ndo lhe resguardam do inevitavel fracasso. Imitador de Deus, de maneira falha,
o Diabo constréi uma igreja para si, baseando se-em um modelo tradicional ja existente,
portanto, pouco inovador. Tenciona ser louvado pelos homens, sem buscar conhecer de fato
aqueles a quem pretende reger. Sua sagacidade ¢ outra vez posta em questdo quando, diante
do insucesso de sua empreitada, o Diabo recorre a Deus, sem sequer “refletir, comparar e
concluir do espetaculo presente alguma coisa andloga ao passado” (ASSIS, 2013, p. 190).

O Enganador ¢ enganado pelo homem no texto machadiano, tal como fora enganado
em diversas outras ocasides: Em The Devil is an Ass, por exemplo, obra de Ben Jonson,
representada em 1616 e publicada em 1631, o diabo Pug pede a Satanas que o envie a Terra
para que possa tentar os homens e atestar sua malevoléncia. Mesmo descrente de que Pug seja
capaz de lidar com a humanidade, Satanas decide envia-lo. Pouco apds chegar a Terra, o
demoénio experimenta na pele a perversidade humana. Apos ser enganado, espancado e
humilhado pelos homens cruéis e trapaceiros, o pobre diabo clama a Satands que o leve de
volta ao inferno.

Também em Fausto, obra de Goethe com a qual o conto machadiano dialoga, o Diabo
mefistofélico ¢ igualmente defraudado. Feito o pacto com o Doutor Fausto, Mefistofeles
dedica anos em satisfazer os desejos mais puros e vis do mago, aguardando o momento de sua
morte para entdo tomar-lhe a alma que, segundo o contrato assinado com sangue, seria sua por
direito. No fim, Mefistofeles ¢ feito de tolo, uma vez que Deus, salvando a alma de Fausto, o
impede de possui-la.

No campo religioso, Sdo Gregoério, através da teoria da Redencdo, destaca o meio
curioso utilizado por Deus para destruir o Diabo: tornar se humano. Papini, ao abordar a

teoria de Sao Gregorio, afirma que

O deicidio, consumado pelos famulos do Diabo, foi ato irreparavel que lhe
arrebatou, de jure, o dominio sobre os homens. Sata foi pois enganado por Deus por
amor dos filhos de Addo. O corpo humano de Cristo foi o bolo que o moveu em
tentagdo: Satands ndo se apercebeu da trama e perdeu a partida. O humano resgate
foi obtido gragas a uma fraude a custa do Adversario. (PAPINI, 1974, p. 54).

Em contrapartida a estupidez do Diabo, Deus nos ¢ apresentado no conto de Machado
de Assis como um ser dotado de sabedoria, visto que o proprio Diabo recorre a Ele para obter

respostas sobre o seu fracasso, fracasso este previsto por Deus desde o principio. Além disso,
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o Divino ndo se mostra soberbo diante da derrota do Diabo. Deus o responde sem repreendé-
lo, sem triunfar sobre ele (ASSIS, 2013, p. 190).

Podemos, por fim, analisar que o Divino ¢ representado na trama como o mantenedor
do livre arbitrio que, embora ndo simpatize com o pecado, ndo interfere, em momento algum,
nas atitudes do ser humano. Deus aguarda pacientemente que o pecador Lhe procure, e
quando este o procura arrependido de suas transgressoes e se confessa, Ele o perdoa e o salva.

No texto de Goethe, a jovem Margarida, praticante do bem, conhece o mal através de
sua paixdo por Fausto. Na escrita de Machado de Assis, o falsificador, eximio praticante do
mal, procura a Deus quando esse mal lhe ¢ imposto. Ambos os personagens, apesar da
aparente oposi¢do de seus casos, encontram-se cativos do pecado, uma vez que, diante do
olhar Divino, reconhecem a verdade de sua triste situacdo, conceito que, segundo Ricoeur
(2013, p. 101), remete ao simbolo do pecado.

Entretanto, o perdao divino sé lhes ¢ alcancado uma vez que carreguem em si o
sentimento da culpa, que traduz “o conceito de um homem responsavel e cativo, ou melhor,
de um homem que ¢ responsavel por estar cativo” (RICOEUR, 2013, p. 118). Assumir a culpa
¢ estar pronto para a puni¢do divina, ansiar o perdao divino, ¢ clamar pela punicdo, para que a
expiacdo do mal ocorra, e se restabeleca a conex@o com Deus, como fez Margarida ao final da

primeira parte de Fausto.

5. CONCLUSAO

A figura do Diabo ¢ historica e teologica, disforme e bela, repulsiva e atraente, sacra e
profana, contraditoria em esséncia. Simbolo do mal, sua significacdo se da através de um
constante processo hermenéutico, a partir de nossas vivéncias, das expressodes artisticas,
sobretudo, da arte da palavra, a literatura, onde esse ser ¢ readaptado, reconfigurado,
ressignificado de todos os signos que forem necessarios para a nossa existéncia.

Nao importa a forma que o Diabo possa vir a assumir, seja como uma criatura
monstruosa, ou como um filéosofo sedutor, ele vive em nossas mentes como realidade, e ¢
parte integrante de nossa humanidade. Portanto, a for¢ca do demodnio estd no proprio homem, e
este, ao falar do demonio, fala de si. Ele € o reflexo de nossos desejos mais torpes, de nossos
sentimentos e falhas.

Em Fausto, de Goethe, o Diabo ¢ o caminho para o conhecimento, ¢ a descoberta do

mundo, a progressdo da ciéncia e as mazelas desse progresso, que leva o homem a um ponto
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cada vez mais distante do sagrado, do pacifico, e do natural, tornando o-mais ¢ mais vulgar,
perverso e artificial.

Fausto culpa Mefistofeles pelo sofrimento que lhe aflige, mas ouve do proprio Diabo
que o mal que lhe atormenta ¢ resultado de suas proprias escolhas. A mancha em Fausto
contagia aqueles que dele se aproximam, levando-os a imoralidade, ao consequente
sofrimento e a derradeira morte.

Em A Igreja do Diabo, o mal se nos apresenta como os desejos mais triviais do ser
humano: a busca pelo poder e pela ordem, pelo total dominio do mundo, pela criagdo de um
paraiso terreno. O Mefistofeles de Machado de Assis ¢ tdo contraditdorio quanto a
humanidade: ele ¢ pequeno e soberbo diante de Deus; se julga esperto, mas falha pela
ignorancia; prega a liberdade humana, enquanto tenta privar os homens de exercerem o livre-
arbitrio.

Mas tanto em Fausto quanto em A Igreja do Diabo, o representante do mal serve de
artificio para a evolucdo do carater do humano. Tem papel semelhante aquele defendido por
Papini (PAPINI, 1974, p. 150): “A atividade do Diabo ¢ pois uma ajuda a salvacao das almas,
visto que tdo somente quando sdo postas a prova e logram superdda, se tornam merecedoras
do prémio de beatitude.”

Ao fim, os homens, por mais propensos ao mal que sejam, independentemente de suas
religides e crengas, devem permanentemente buscar sempre um meio de se redimir, de
aprender com os erros e reconhecé-los, de evitar repeti-los, de regressar a inocéncia, ao estado

de bondade, tornar-se melhor a cada dia, por mais utdpico que nos possa parecer.
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