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Resumo

MARTINS, Alexandre Andrade. A pobreza e a graca: um estudo sobre o malheur e a
experiéncia da graga na vida e no pensamento de Simone Weil. Dissertagcao de
Mestrado. Sdo Paulo: PUC-SP, 2011.

Simone Weil, fildsofa francesa de primeira metade do século XX, morreu ainda muito
jovem, aos 34 anos, mas teve uma experiéncia profundamente marcada pelo
comprometimento com o estudo filoséfico na busca pela verdade e pela
solidariedade com os mais oprimidos do seu tempo. Sendo fiel aos seus propositos
filosoficos e existenciais, sentiu na propria carne o sofrimento degradante da
existéncia e, nele, sentiu ser tocada pela graca de Deus, encontrado a verdade e a
razao do amor aos sofredores. Esse sofrimento que afeta todas as dimensdes da
existéncia humana, ela chamou de malheur. Nosso estudo € sobre como o malheur
e a gracga estao presentes na vida e no pensamento de Simone Weil a partir de
cartas e opusculos que escreveu e estdo reunidos no livro Atftente de Dieu.
Buscamos compreender essas duas categorias e percebemos que elas sé&o
conceitos articulados filosoficamente e que permitem fazermos uma conexao entre o
que viveu e pensou. Malheur e graga sao trabalhados de forma experiencial e
conceitual, de tal forma que eles tém por base a concretude da vida e a
argumentacao filoséfica. O caminho seguido parte da compreensdo da obra de
Simone e da elucidacdo de importantes momentos da sua vida, depois
apresentamos a compreensao das cartas e dos opusculos. Isso permitiu chegarmos
a conclusdo de que os conceitos de malheur e de graga sao categorias
fundamentais no pensamento religioso-filos6fico de Simone Weil e que elas fazem
uma conexdo entre experiéncia religiosa, conhecimento filosofico e pratica
existencial.

Palavras-chave: malheur, graga, verdade, solidariedade, mistica



Abstract

MARTINS, Alexandre Andrade. The poverty and the Grace: a study about the
malhuer and the Grace experience in life and in the thought of Simone Weil.
Dissertation of mastery. Sdo Paulo: PUC-SP, 2011.

Simone Weil, French philosopher of the first half of the 20th century, died young, 34
years old, but she had a deeply experience marked of the commitment with the
philosophical study in the search for truth and by solidarity with the oppressed. She
was faithful to her existential and philosophical purpose. She felt in her flesh the
degraded suffering of existence and she felt touched by God’s grace in which she
found the truth and reason of love to sufferers. This suffering touches all dimensions
of human existence, she called malheur. Our study is about how malheur and the
grace are present in the life and thought of Simone Weil from letters and essays that
she wrote and which are in the book Attente de Dieu. We tried to understand these
two categories and we notice that they are concepts articulated philosophically that
allow us to make a link between what Simone Weil lived and thought. Malheur and
grace are worked in a conceptual and experiential form. They have in their bases the
real life and the philosophical argument. We started understanding Simone’s work
and the elucidation of important moment of her life. After we showed the
understanding of her letters and essays. We concluded that the concepts of malheur
and grace are fundamental categories in the religious-philosophical thought of
Simone Weil and they do a link between religious experience, philosophical
knowledge and existential practice.

Keywords: Malheur, grace, truth, solidarity, mystique
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INTRODUGAO

O tema do sofrimento, da pobreza e da experiéncia da graca chama-nos a
atencdo para a condicdo humana. Ter consciéncia da auténtica condicdo de
fragilidade humana é bem doido e muitos procuram negar. Para isso buscam
satisfagcdes ilusérias que encobrem a miserabilidade humana e sua contingéncia
finita. Porém essa condic&o, propria da natureza criada, grita no interior de cada
pessoa, um grito que sai quando algo leva a sofrer profundamente, de tal forma que
todas as dimensbes da existéncia sao feridas. A pessoa perde a sua base de
seguranga e muitos dizem ser apenas a graga que pode sustenta-la na existéncia.
Muitos pensadores, entre eles filosofos e tedlogos, versaram em cima da condigao
existencial em busca de respostas e de caminhos de libertagdo. Muitas concepcdes
surgiram e, entre elas, escolhemos uma para fazermos uma leitura mais detalhada,
recortando alguns textos, bem articulados, para ser um objeto de estudo a fim de
entendermos um pouco mais a condigdo do ser humano, marcada pela fragilidade,
pela vulnerabilidade e pelo sofrimento mas, ao mesmo tempo, aberta a busca de
algo maior capaz de sustentar a existéncia limitada pela contingéncia e finitude no
tempo e no espaco.

Buscamos esse entendimento da condigdo humana entendendo quem
pensou mais sobre isso do que nos. Entdo nos apropriamos de alguns textos da
fildsofa francesa Simone Weil, contidos em uma obra chamada Attente de Dieu,
como objeto de estudo. Essa pensadora, inserida na tradigao filoséfica proveniente
da escola francesa do inicio do século XX, dedicou grande parte da sua reflexdo
sobre a condicdo humana fragilizada. Seus escritos apresentam um forte
comprometimento social, sobretudo em defesa dos operarios e dos mais pobres do
seu tempo, um periodo de muita turbuléncia no mundo. Simone nasceu em 1909,
pouco antes do inicio da Primeira Grande Guerra e morreu ainda muito jovem, em
1943, durante a Segunda Guerra Mundial. Seu pensamento encontra-se situado em
meio a essas duas catastrofes mundiais, em que a barbarie e o sofrimento se

manifestaram explicitamente, ferindo o coragao da humanidade.
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Simone Weil era de familia judia mas se converteu a fé em Jesus Cristo,
chegando a convicgado de que o Cristianismo era a religido dos desventurados, isto
€, dos pobres, oprimidos e sofredores. Sua vida € marcada pela solidariedade
radical com todos os desfavorecidos da sociedade e pela busca da verdade que
sustenta o ser humano na sua jornada existencial.

O contato com o sofrimento humano (do outro e o préprio), assim como o
encontro com a graga (de Deus), marcaram profundamente a vida e a obra de
Simone Weil - uma vida coerente com as proposi¢cées que formulou filosoficamente.
Ela escreveu em francés e escolheu o termo malheur para se referir a essa profunda
experiéncia de sofrimento, e que podemos traduzir livremente, mas apenas de forma
aproximativa, por “desgraga” ou “desventura”; no entanto, optamos por manter o
termo na lingua original.

Esta dissertagcdo versa sobre dois conceitos-chave no pensamento de
Simone Weil, malheur e graga, através dos quais acreditamos conseguir perceber a
coeréncia entre a teoria e a pratica presentes nessa filosofa francesa. Esses
conceitos serao aproximados das questdes da pobreza e da solidariedade para com
os pobres e os oprimidos, tal como ela fez em seus textos. Estudaremos o
pensamento de Simone sobre malheur e graga, buscando compreender a profunda
relacdo entre estas duas categorias e perceber se ha uma conexdo entre a
experiéncia do amor de Deus e o malheur no pensamento filoséfico-religioso e na
vida de Simone Weil.

Esses conceitos parecem ser fundamentais para compreender a sua obra
religiosa e filoséfica. Para serem compreendidos, malheur e graga serdo estudados
a partir de texto contidos no livro Attente de Dieu, organizado pelo Pe. Perrin, e que
€ basicamente dividido em duas partes: a primeira contém algumas das cartas que
Simone escreveu ao padre e a segunda é composta por pequenos ensaios
filosoficos. Usaremos também outros textos de Simone, especialmente La pesanteur
et la Grace, para auxiliar na compreensao dos conceitos weilianos.

Percebemos na obra e na vida de Simone Weil a presenca muito forte das
questdes ligadas ao malheur e a graga, seja de forma teorica, quando faz uma
reflexdo sobre esses temas, seja de forma pratica, em sua profunda experiéncia de
vida comprometida com os oprimidos, que a levou a ir trabalhar em uma fabrica.

Percebe-se a graga em sua experiéncia da presengca de Deus, ou seja, sua
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experiéncia mistica, na qual relata ser tomada por Cristo e descobrir que o
Cristianismo ¢é a religido dos escravos.

Na carta intitulada Autobioagraphie Spirituelle, Simone relata como foi forte,
sofrida e marcante sua experiéncia junto aos operarios de uma fabrica, na qual o
contato direto com o malheur a deixa profundamente fragilizada. Ferida
profundamente pela pobreza e pelo malheur, ela tem um encontro com Deus, isto €,
com a graca’.

A questdo do malheur e da gracga esta posta em Simone Weil e é ela que
enfrentaremos nesta pesquisa. Nela pretendemos aprofundar o pensamento da
filésofa sobre as duas categorias e como elas aparecem em sua vida, ou seja, como
Simone viveu aquilo que falava sobre o malheur e a graga, que sao dois eixos
centrais de seu pensamento e que a levaram a paixao pelos outros e pelo mundo, os
quais, por sua vez, estdo enraizados numa profunda experiéncia de Deus.

O pensamento sobre o amor de Deus - isto &, sobre a graga - e 0
pensamento sobre o malheur estao ligados, portanto, torna-se fundamental estudar
e compreender esses elementos juntos, uma vez que aparecem nos textos de
Simone Weil. Como diz Maria Clara Bingemer: “Simone Weil concebe a desgraca
como um desenraizamento da vida, um equivalente mais ou menos atenuado da
morte, tornando irresistivelmente presente a alma pelo golpe ou pela apreensao
imediata da dor fisica”.?2 O malheur parece ser o grande mistério da vida humana, e
sua experiéncia esta muito préxima da experiéncia da pobreza e da prépria graca
nos textos e na vida dessa filésofa da religido. A partir dai, algumas questdes sao
levantadas sobre como estdo relacionados malheur e graga. Um conceito é
importante para compreender outro e sua implicancia histérica nas opgdes
existenciais de Simone. Também questionamos se a sua experiéncia religiosa
influenciou na reflexdo sobre esses conceitos e qual base filosofica e religiosa
utilizou para se fundamentar.

Dentro dessas questdes, podemos dizer sinteticamente que temos como
objetivo estudar o pensamento de Simone Weil sobre o malheur e a graga, e buscar

compreender a profunda relagdo entre essas duas categorias. Para alcangar essa

' Cf. WEIL. Attente de Dieu. Paris: La Colombe, 1950, p. 75. Doravante as citagbes desse livro de
Simone Weil serdo apresentadas apenas com a sigla AD, o nome da carta ou do ensaio dentro do
livro e o niUmero da pagina referente a citagao.

2 BINGEMER, Maria Clara. Simone Weil e a espera de Deus. In: TEIXEIRA, F. (org). Nas teias da
delicadeza: itinerarios misticos. Sao Paulo: Paulinas, 2006, p. 228.
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meta, veremos a trajetoria da curta vida de Simone Weil, com atencg&o especial para
seu comprometimento com os oprimidos e sua experiéncia mistica e, assim,
buscaremos perceber se ha ou ndao uma intima e coerente relacdo entre
pensamento e vida. Investigaremos o0 seu pensamento a cerca da questdo do amor
de Deus e do malheur. Tentaremos compreender a relagdo pobreza - graca e como
0 malheur afeta essa relagdo. Buscaremos entender a sua abertura para o encontro
com o “diferente”, sobretudo com os desventurados, com pessoas de diferentes
tradices religiosas e como ela descreve o que chamou de presenga implicita e
explicita da graca (sementes da verdade) em diferentes formas de amor.
Acreditamos que isso nos levara a entender o seu amor pelo mundo e seu
comprometimento com a justiga.

Na tentativa de alcangar esses objetivos, colocamos como ponto de partida
a hipotese de que os conceitos de malheur e de graga permitem fazer uma conexao
entre experiéncia religiosa, conhecimento filoséfico e pratica existencial no

pensamento e na vida de Simone Weil.

O tema da mistica e a sua relagdo com a condicdo humana, visto de um
ponto de vista que vai além do religioso, estimulou-nos nos a querer realizar um
estudo mais aprofundado. Instigados por este tema, recorremos ao NEMES -
Nucleo de Estudos em Mistica e Santidade.

Outro tema bastante incitante para n6s € a questdo da pobreza e do
sofrimento pois, além da Universidade, temos uma atividade social com pessoas
vulneraveis em situacdes limites da vida, realizado pela motivacdo da “opcao
preferencial pelos pobres”.

Fascinados pelo tema da mistica, do sofrimento e da atividade em prol dos
mais pobres, buscavamos um objeto de pesquisa que reunisse esses temas e, ao
mesmo tempo, permitisse um estudo de cunho filoséfico existencial. Nessa busca
encontramos Simone Weil e rapidamente nos tornamos “intimos”, pois descobrimos
nessa pensadora uma intima unido entre a questao do sofrimento, a experiéncia da
graca e o comprometimento com aos pobres. O tema do sofrimento humano,
sobretudo dos mais pobres, e da graca de Deus levou-nos para mais perto de
Simone. Descobrimos que ela apresenta uma reflexao filoséfica com um repertério
religioso em admiravel coeréncia com sua vida; em termos mais populares, “vivia

aquilo que falava”, mesmo que isso acarretasse grandes sofrimentos. Esse fato
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motivou-nos a querer estudar seu pensamento e sua vida, a fim de poder oferecer
uma contribuicdo para a academia, no que diz respeito a coeréncia entre o que se
discute academicamente e o que se vive no dia a dia e também perceber a
possibilidade de se fazer uma experiéncia da gragca em meio ao sofrimento.

Mergulhamos na leitura dos textos de Simone Weil e percebemos que seu
pensamento tem relevancia, pois apresenta uma coeréncia entre o mundo
académico e a vida social comum. Simone Weil apresenta uma proposta de
acolhimento e comprometimento com o outro, especialmente com os oprimidos e
excluidos; um comprometimento com o amor e com a justi¢a, algo que se torna cada
vez mais importante resgatar em uma sociedade marcada pelo individualismo e
pautada por interesses egoistas. Uma proposta feita a partir da reflexdo sobre a
condicdo humana miseravel e fragil.

Descobrimos que malheur é o termo utilizado por Simone Weil para se referir
a pior experiéncia de degradacgao possivel ao ser humano. Algo que fere a pessoa
retirando-a de todas as suas segurancgas e deixando-a entregue a sua miséria e
condigdo humana fragil. No entanto, esse mesmo ser humano pode fazer uma
profunda experiéncia da graga que o retira do estado de degradagao recolocando-o
na existéncia com o olhar do amor, da fraternidade e da justiga. Isso nos fez querer
estudar nesse mestrado alguns escritos de Simone Weil. Os escolhidos foram os
textos do Attente de Dieu, porque neles encontramos reflexdes muito intimas e
sinceras, as quais relatam as principais motivacbées que nortearam as escolhas
dessa pensadora. Esses escritos sao constituidos de cartas e pequenos opusculos
que possibilitam investigarmos se ha uma conexao entre o pensamento e a vida de
Simone Weil, tendo os conceitos malheur e graga como centrais, refletidos como
categorias filosoficas articulando reflexdo abstrata e experiéncia concreta.

A dissertagao esta dividida em trés capitulos. O primeiro capitulo tem uma
finalidade propedéutica, pois visa preparar o leitor para a compreensao dos capitulos
seguintes que apresentardo o resultado do estudo dos textos da obra Attente de
Dieu. Também é propedéutico no conjunto da pesquisa, pois, ao apresentar uma
compreensao ampla da vida e da obra de Simone Weil, fornece os elementos
centrais para a compreensao dos textos que serdo estudados de forma atenta. Isso
possibilitara um didlogo de Simone Weil consigo mesma, ja que teremos elementos
suficientes para saber o que esta por tras de suas palavras, tanto do ponto de vista
histérico-biografico como do ponto de vista filoséfico-conceitual. Isso permite
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perceber se ha conexao entre vida e reflexdo filoséfica, que é a hipotese a ser
comprovada ou ndo, partindo-se dos conceitos de graga e malheur.

Nos dois proximos capitulos serdo discutidos os textos de Simone Weil
contidos na obra Attente de Dieu, procurando neles as formas como se articulam os
conceitos de graca e de malheur, a fim de se perceber a intima e fundamental
relagdo entre vida e reflexdo filosdfica em Simone. O estudo dos textos de Attente
de Dieu foi dividido segundo o critério utilizado na prépria organizagdo do livro,
dividido em cartas e opusculos. O segundo capitulo abordara as cartas, e o terceiro
0s opusculos.

O capitulo segundo versara exclusivamente sobre as cartas de Simone Weil
escritas ao Pe. Perrin, no periodo em que esteve em Marselha, entre os anos de
1940 e 1942. Sao elas: Hésitations devant le baptéme, Meéme sujet, A propos de
son départ, Autobiographie spirituelle, Sa vocation intellectuelle e Derniéres
pensées. Essas cartas sdo textos muito intimos de Simone, nas quais escreve com
grande liberdade sobre algumas de suas posi¢cdes filosoficas, teoldgicas e
existenciais. Nelas, a filésofa também recorda fatos importantes de sua vida, e sua
caminhada filoséfica em busca da verdade que a levou ao encontro com Cristo.
Nessas cartas Simone apresenta o seu itinerario espiritual, o que permite perceber
sua filosofia como um “progresso espiritual”. Sdo textos carregados de relatos
misticos, os quais apresentam sua experiéncia de malheur e seu encontro com
Cristo, isto é, a experiéncia da graca.

Esses textos serdao comentados de forma o mais original possivel, ou seja,
buscaremos compreendé-los a partir de seu universo interior, considerando o
conjunto da obra de Simone Weil, ja conhecida por meio do estudo feito para a
confecgao do primeiro capitulo. Evidentemente, serdo levados em consideragao os
comentadores importantes desses textos, porém mantendo com eles um dialogo
critico, para sermos cada vez mais fiéis a autora.

No ultimo capitulo, seguiremos o mesmo metodo utilizado no anterior, isto é,
o de comentar os textos buscando ser o mais fiel possivel ao pensamento da autora,
porém mantendo um dialogo critico com seus comentadores.

Os textos que compdem a segunda parte do livro Attente de Dieu sao mais
densos e de conteudo mais filoséfico. Nao sédo cartas, mas, sim, pequenos ensaios,
portanto possuem outro estilo literario e exigem uma atencgdo diferente na leitura.

Devido a essa dificuldade, ficaremos restritos a trés opusculos, dos cinco contidos
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no livro e porque eles permitem alcangarmos 0 nosso objetivo. Séo eles: Réflexions
sur le bom usage des études scolaires em vue de 'amour de Dieur, L’amour de Dieu
et le malheur e Formes de 'amour implicite de Dieu, que foram escritos de forma
muito livre, pois vém da experiéncia concreta de Simone Weil com o malheur e do
encontro com a graga. Se, por um lado, estdo intimamente ligados a existéncia de
Simone, por outro, também trazem um grande repertério filosdéfico, ja que ndo sao
textos que contam suas experiéncias, mas reflexdes filosoficas feitas a partir do
dado real e com a bagagem filosofica que possuia. Ao comentar esses ensaios,
consideraremos o repertorio filosofico de Simone Weil e veremos como os conceitos

de malheur e graga se articulam.
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CariTuLO |

UM ESPIRITO INQUIETO EM BUSCA DA VERDADE
SIMONE WEIL: FILOSOFA, MILITANTE E MiSTICA

A busca incansavel pela verdade foi o norte de toda vida e pensamento de
Simone Weil. Busca incessante que a levou para caminhos diversos, tortuosos,
sofridos, contraditérios e misticos. Manter-se na trilha que levaria a verdade, ndo era
apenas uma opg¢ao, mas uma vocacao semelhante a um mandato divino, o qual n&o
poderia recusar, apenas obedecer. Obediéncia levada as ultimas consequéncias
para nao ser infiel a missdo de encontrar a verdade.

Todo bom filésofo tem a verdade como horizonte do seu pensamento.
Encontrar a verdade talvez seja o que todos ndés queremos e nao apenas as
pessoas que se enlagcam nos duros caminhos do conhecimento, na aventura da
Odisséia Oceanica do pensar. Desde os gregos, que buscavam a arqué, isto é, a
origem de todas as coisas, até os nossos contemporaneos, que decifram o genoma
humano e querem encontrar a origem de tudo numa grande exploséo, a verdade é
almejada. A verdade da nossa origem seria o porto seguro a nos conduzir na
nebulosa jornada da existéncia e nos aliviar do medo da finitude? Mas a verdade da
origem é a mesma que conduz a existéncia?

Os gregos queriam o logos, que era meio e fim ao mesmo tempo, meio para
exercitar o espirito e chegar a logos aletheia, para a fundamentagdo da praxis.
Nesse exercicio, Platdo chega ao bem e anseia pela justica mas, ainda assim, fica
sem resposta diante da morte de Sdcrates.® Entdo o justo é sofredor pois a justica,
proveniente do bem, ndo é compreendida e o justo é levado ao flagelo.* Aristoteles
também fez desse exercicio espiritual seu caminho de compreensao do mundo em
busca da verdade. Para ele ha algo imével que move tudo existente no universo. O

bem é uma verdade ética, a qual tem como norte a justica, principal virtude. Pelo

® Cf. PLATAO. Fédon. Atenas Editora: Sdo Paulo, 1957, p.120-140
* Cf. PLATAO. Republica Il. Martins Fontes: Sao Paulo, 20086, p. 47-86.
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habito pode ser adquirida e chegar ao objetivo da vida humana: a eudaimonia.® O
logos também esta no principio dessa articulagdo entre o existir e o exercicio da
razao em busca da verdade.

Para o cristianismo o Iogos6 se fez carne e habitou entre os seres humanos.
O mesmo logos que 0s gregos procuravam, mas, como disse Santo Agostinho,
quando se revelou ndo o reconheceram.” Quem o reconheceu primeiro foram os
pequenos, em insignificantes vilarejos de lIsrael. Os cristdos também queriam a
verdade e a encontraram, ou melhor, ela se deixou encontrar ao se auto-revelar.
Restou a eles compreendé-la de forma mais profunda para poder viver segundo a
sua luz, processo ocorrido ao longo da histéria.

Simone Weil colocou toda sua forca na busca da verdade. Inserida na
tradicado filosofica, ndo hesitou em nenhum momento em colocar a busca pela
verdade como a luz que orientaria a vida e o exercicio do pensamento. Dos gregos
aos cristaos, passando por outras tradigdes, sempre sua reflexao foi orientada pela
fidelidade inquietante de quem deseja encontrar a verdade. Assim, nao foi
preconceituosa, leu de tudo: textos gregos, cristdos, hindus, egipcios etc. Buscou
ver as sementes da verdade em tudo que leu e conheceu, mas essa busca a levou
ao encontro com o logos encarnado dos cristdos. Para ela, a auténtica busca pela
verdade, mais cedo ou mais tarde, leva a encontrar-se com Cristo.® Encontrando a
verdade, Cristo, encontra-se também a sua cruz. O logos encarnado, ao viver a
justica na verdade - como ja dizia Platdo e também Isaias em relagdo ao justo,
textos que Simone relacionava, pois tratam do mesmo principio - ndo foi
compreendido nem aceito, foi flagelado, agoitado, abandonado e morto na cruz. A

verdade foi crucificada.

° Cf. ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Livro II.

® Ha uma discuss&o sobre a questao do logos, que aparece no texto do Evangelho de Jo&o. Os
primeiros Padres da Igreja interpretaram a luz da tradigdo grega o logos joanino, sendo ele 0 mesmo
logos procurado pelos filosofos. No entanto, pesquisas biblicas recentes questionam essa
interpretacdo, pois o Evangelho de Jo&o ndo foi escrito no espirito filoséfico grego e, sim, no semita,
portanto o /logos ao qual o Evangelho se refere é a Sabedoria da tradigdo hebraica contida no Antigo
Testamento. De acordo com essa visdo, a concepgao de verdade e encarnagao tem outro sabor, pois
fica enraizada na perspectiva hebraica que é mais vivencial e histérica, do que a grega, marcada pela
busca do ser. Sobre essa nova interpretagdo ver: DODD, Charles H. A interpretacdo do Quarto
Evangelho. Sao Paulo: Teoldgica, 2003. Simone Weil interpreta o logos na ética dos primeiros
Padres, pois vé no espirito grego elementos da verdade cristd e ndo desassocia a busca dos filésofos
classicos dos primeiros cristdos. Entre eles ndo ha uma ruptura, mas progresso em direcdo a
verdade.

" Cf. AGOSTINHO. Confissées. Livro VII.

® Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 77.
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Em Simone Weil ha uma inseparavel relacdo entre vida e pensamento. Nao
€ possivel compreender seus escritos sem conhecer sua trajetéria existencial. Sua
busca pela verdade passava por um profundo exercicio da razdo, do trabalho
intelectual, sobre o qual ela diz ser sua vocacao,® e pelo reflexo coerente disso na
sua vida pratica, isto €, em todas as decisdes, atitudes e caminhos que trilhava.
Pensamento e vida deveriam estar em perfeita harmonia, no sentido pitagoérico, pois
a escola pitagérica definia esse conceito como “unidade entre os contrarios”.'® Nao
podemos estudar textos de Simone Weil sem termos conhecimento de fatos
fundamentais da sua vida, sobretudo os textos de carater mistico, os propostos por
nds para ser objeto de estudo.

Apesar de intima conexdao entre pensamento e vida em Simone Well,
podemos dizer que essa conexao forma uma unidade entre os varios aspectos
contraditorios da sua jornada existencial e intelectual. Conhecer sua biografia &
verdadeiramente fascinante, encanta tanto que facilmente pode nos levar a ficarmos
apenas com seus dados biograficos e deixarmos de lado a sua reflexao filosdfica,
que é complexa, erudita, audaciosa, original e com muitos elementos contraditorios.
Isso causa uma grande dificuldade, porque essa menina, podemos tomar a
liberdade de chama-la assim, pois morreu com apenas 34 anos, conhecia
profundamente a tradigao filoséfica e teve a coragem de enfrentar todos os canones
de como se fazia filosofia na sua época. Criticava tudo que julgava ser demasiado
obsoleto por se distanciar da busca pela verdade e, sempre fiel a essa busca, faz
uma reflexdo nova, original, diferente de tudo que se dizia no seu contexto. E, o mais
interessante, consciente disso.

Num contexto, Sorbonne — primeira metade do século XX - marcado pelo
agnosticismo, o qual Simone chegou a assumir, onde convidar o cristianismo ou
qualquer outra tradicdo religiosa para o debate era uma heresia académica (n&o
muito diferente dos nossos tempos), essa menina, obediente a sua vocagao
intelectual de nunca abandonar a busca pela verdade, custasse o0 que custasse,
relacionava tradigéo filosofica e as tradigdes religiosas para mostrar que todas tém
sementes da verdade e ndo sdo excludentes. Assim chegou a afirmar a existéncia

de intuicdes cristas na Grécia e que Platdo foi um mistico semelhante a um mistico

° Cf. AD. Sa vocation intellectuelle. p. 94
" WEIL. Oeuvre. p. 602.
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cristdao.”’ Disse que a busca fiel e auténtica da verdade leva a Cristo: “depois disso,
sentir que Platdo era um mistico, que toda a lliada esta banhada de luz crista e que
Dionisio e Osiris sdo, em certo sentido, 0 mesmo Cristo, 0 meu amor tornou-se duas
vezes maior’.'> Uma frase como essa é muito audaciosa no ambiente filoséfico, no
qual temos uma reflexdo como a de Nietzsche sobre a Grécia antiga num senso
totalmente diferente interpretando a tragédia grega. Para ele, as forgas dionisiaca e
apolinea™ sao forcas da moral no seu contexto e n3o é possivel fazer relagéo
alguma com qualquer elemento do cristianismo. Simone Weil questiona que talvez
essa interpretacdo da Grécia ndo esteja correta, acha ser totalmente outra coisa e
apresenta a sua interpretacao.

Ela quis descobrir a verdade presente no mundo e constatou que, desde os
tempos mais remotos, ha uma presenga da marca do logo que se encarnou,' entre
outras marcas. O logo sempre esteve presente no belo e no bem, portanto o bem
platdnico tem a marca de Cristo e quando Platdo fala da contemplagcdo do bem,
quem é contemplado é o Cristo presente no bem.

Seu pensamento € complexo e tem a contradigdo em seu bojo, pois € um
pensamento livre, corajoso, paradoxal e uma construgdo inacabada. Ela tinha
consciéncia disso. A contradi¢do, certamente um dos elementos mais odiados por
qualquer filésofo, sobretudo por aqueles ansiosos em construir um sistema, nao é
problema para Simone, que sabe da sua contradicdo e até a aprecia, pois a
inteligéncia ndo tem como cume responder a todos os problemas e resolver as
contradigbes; ela tem como ponto alto, se for honesta a si mesmo, chegar a
contradigé\o,15 que € uma caracteristica de Deus ao ser uno e trino, humano e divino,
por exemplo. “As contradigdes com que o espirito se choca, Unicas realidades,
critérios do real”.'®

A liberdade e audacia de Simone ao desenvolver seu pensamento, a
profunda relagdo com a sua vida, o comprometimento consigo em ser fiel, também
na pratica, aquilo que escreve - a levaram para junto dos pobres e necessitados, ou
como ela diz, para junto dos desgragados - e as contradi¢bes que encontramos

tornam o estudo de sua obra algo muito dificil. A rigor, ndo deveria ser chamada de

" Cf. WEIL. La grecia e la intuizini precristiane. p. 45-47.
2 AD. Autobiographie Spirituelle. p. 77 .

'3 Cf. NIETZSCHER. Nascimento da Tragédia Grega.

'* Cf. DI NICOLA; DANESE. Abismos e épices. p. 261.
> Cf. Ibid., p. 309.

'Y WEIL. La pasanteur et la grace. p. 169.
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obra, no sentido de sistema filoséfico, mas de reflexdes filosofico-transcendentais
preocupadas com o mundo e o sofrimento humano.

Apesar das contradicoes e da consciéncia de que nao esta elaborando um
sistema, pois ndo é o seu desejo, Simone Weil tem um pensamento coerente, feito
por conexdes organicas, como diz Miklos Vetd que, no seu livro: La métaphysique
religieuse de Simone Weil, buscou decifrar tais conexdes a partir de conceitos
chaves dos textos de Simone, como: descriacdo, atencdo, desejo, sofrimento,
malheur, bem."” Mas ele mesmo diz que a melhor maneira para se estudar Simone é
nao conceber seus textos como parte de uma grande exposigcédo sistematica, mas
uma reflexdo marcada por paradoxos que faz parte de um todo organico e logico,
com contradi¢cdes internas irredutiveis. Em vez de tentar reconciliar os paradoxos e
as contradigdes, Vetd disse para buscar ver as bases metafisicas que perpassam
suas idéias, estudando texto por texto e observando que as idéias apresentadas
compdéem um conjunto coerente, ndo como parte de um sistema, mas de um
contexto que une.'® Essas bases metafisicas permitem as conexdes organicas e
possibilitam falarmos de coeréncia no seu pensamento.

Simone Weil viveu intensamente o que se prop6s. Quando nao foi impedida
por circunstancias alheias a sua vontade, mergulhou profundamente nas
experiéncias do viver na histéria situagdes limites da existéncia humana; mergulhou
na realidade concreta, nas questdes do mundo, sendo solidaria com os que sofriam
as dores da injustica e nas entranhas do seu intimo, por meio do exercicio do
espirito pensante na busca da verdade e da transcendéncia. Por tudo isso, nao
podemos ler Simone sem considerar a intima conexao do seu pensamento com sua
existéncia concreta, nas experiéncias realizadas e vividas intensamente. “Nos
estamos convencidos de que qualquer um que ignore as circunstancias da sua vida
nao conseguira compreender verdadeiramente o pensamento de Simone Weil”."®

Um exemplo claro dessa vital conexao entre vida e filosofia é o objeto central
da nossa dissertacdo: a malheur e a experiéncia da graga. A malheur dos outros
entrou na sua vida de forma marcante, assim como a sua prépria experiéncia de

malheur a deixou aberta para fazer a experiéncia da graga e descobrir o cristianismo

"' Cf. VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil.
'8 Cf. Ibid., p. 10-11.
" Ibid., p. 10.
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como religido dos escravos e que a ela, deveria aderir junto com eles.® Isso
reconfigurou a sua maneira de pensar e compreender o cristianismo.?' Experiéncias
que a fazem rever a sua propria filosofia, concebida como um work in progress.? Ela
nao teve medo de rever sua leitura de Platdo, primeiramente marcada pelo
agnosticismo, para Ié-lo a partir do malheur e do encontro com a graga, elementos
fundamentais da sua especulacdo metafisica e mistica, “Unico exemplo de
especulagao mistica platonica e cristd do nosso tempo”.?

Faz-se necessario apresentarmos alguns elementos importantes da vida de
Simone Welil, seu itinerario existencial, académico e espiritual, para podermos
compreender melhor os textos que nos propusemos estudar nessa pesquisa. Ela foi
uma mulher que navegou por muitos campos do saber, elaborou reflexdes filoséficas
sobre a ciéncia e sua origem, comentou varios filosofos, sobretudo os gregos; fez
analises da conjuntura da época, dos riscos do comunismo e do capitalismo, dos
regimes totalitarios como o nazismo; escreveu sobre o cristianismo e outras
religides; ousou ao propor a existéncia de relagdes entre a presenca de verdade
entre as religides e também delas com a filosofia e mitologia grega; foi discipula,
professora, agnostica, operaria, militante e anarquista revolucionaria; encontrou com
Cristo, aproximou-se da Igreja, apaixonou-se pela Eucaristia, mas recusou o batismo
até o ultimo instante; foi mistica e amou os sofredores a ponto de sofrer com eles
apenas sendo solidaria, quando nao existia mais alternativa além da dor. Levou até
as ultimas consequéncias a sua honestidade e coeréncia entre atividade intelectual
e pratica existencial, mostrando a forca que pode ter a fraqueza do amor e morreu
abandonada.

Estes sdo apenas alguns flashes da intensa e dramatica jornada terrestre de
Simone Weil que precisamos conhecer um pouco para podermos compreender seu
pensamento. Nos préoximos topicos deste capitulo, veremos fatos e acontecimentos
que nao podemos deixar de mencionar antes de entrar no estudo mais especifico
dos textos contidos no Attente de Dieu. Convidamos o leitor agora a fazer um
passeio pela vida de Simone Weil e um voo sobre sua obra, por meio de elementos

chaves da sua jornada existencial e pelos principais fildsofos com quem Simone

% cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 74-75.
Z1 Cf. GUIMARAES, M. A. Perfil de Simone Weil. In: DI NICOLA; BINGEMER (orgs.). Simone Weil:
acdo e contemplagéo. p. 31-32.
2 Cf. ESTELRICH, B. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In. BINGEMER
ggrg.). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 39.

VETO. op. cit., p. 148
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dialoga. Com isso pretendemos oferecer elementos propedéuticos para
compreendermos melhor nosso objeto e ja irmos respondendo as questdes que
temos de fundo; a intima e vital ligagdo entre o pensamento filoséfico e a pratica
existencial em Simone Weil, compreendida a partir dos conceitos de malheur e de

graga.

1.1Uma busca incessante pela verdade: dos bancos da academia a experiéncia

da graga

Nao pretendemos aqui expor um estudo biografico de Simone Weil e, com
isso, mostrarmos as minucias de uma existéncia curta, mas profundamente vivida.
Isso ja foi feito brilhantemente por inumeros bidgrafos e estudiosos de Simone
Weil.?* Nosso interesse aqui € apresentar elementos marcantes da sua vida para
podermos compreender o texto-objeto de nossa pesquisa e mostrar que os
conceitos de graga e malheur trabalhados por ela estdo enraizados na sua
experiéncia concreta.

Simone Weil ndo fala apenas a partir da sua experiéncia particular, seja a do
malheur ou a da graga, mas olha para as circunstancias histéricas do seu tempo;

 Para ter conhecimento mais detalhado da vida de Simone Weil, a obra de Simone de Pétrement
continua sendo ainda o melhor texto. Pétremenet foi amiga de S. Weil, estudaram juntas no Liceu
Henri IV e na Sorbonne. Anos depois da morte da amiga, Pétrement iniciou uma investigacéo
colhendo materiais e depoimentos de pessoas que a conhecerem e da sua familia. O resultado disso
foi uma excelente biografia publicada em dois volumes em 1973, sob o titulo La vie de Simone Weil.
Nés lemos esse texto na sua edigdo espanhola: Vida de Simone Weil. Madrid: Trotta, 1997. Outras
biografias foram publicadas antes e depois de escrita por Pétrement, mas nenhuma com a mesma
riqueza de informacdes. Entre outras, recordamos: PERRIN. J-M; THIBON, G. Simone Weil: telle que
nous l'avons connue. Paris: La Colombe, 1953; DAVY, M-M. Simone Weil. Paris: Editions
Universitaires, 1956; HOURDIN, G. Simone Weil. Paris: La Découverte, 1989; PERRIN. J-M. Mon
dialogue avec Simone Weil. Paris: Nouvelle Cité, 1984; REVILLA, C. et al. Simone Weil: descifrar el
silencio del mundo. Madrid: Trotta, 1995; FIORI. G. Simone Weil: uma donna assoluta. Milano: La
Tartaruga, 2009; ADELER, L. L’indomabile: Simone Weil. Milano: Jaca Book, 2009. Infelizmente em
portugués ainda temos pouca coisa, o melhor livro que temos € uma tradugéo do italiano publicado
pela Loyola: DI NICOLA, G. P.; DENESE, A. Abismos e apices: percursos espirituais e misticos em
Simone Weil. Sao Paulo, 2003. Temos também o livro de Maria Clara Bingemer: Simone Weil: a forca
e a fraqueza do amor. Rio de Janeiro: Roco, 2007 e dois livros que reunem textos de varios
comentadores: DI NICOLA, G. P.; BINGEMER, M. C. (orgs.). Simone Weil: agdo e contemplagéo.
Bauru: Edusc, 2005; BINGEMER. M. C. (org.). Simone Weil e o encontro entre as culturas. Sao
Paulo: Paulinas, 2009. No Brasil, os estudos sobre Simone Weil sdo ainda muito iniciais. Ela ainda é
uma ilustre desconhecida no universo académico brasileiro. O maior interesse por Simone Weil ainda
gira em torno da sua vida. Falta maior interesse em aprofundar temas pertinentes do seu
pensamento. Acreditamos que estamos em um processo no qual os estudos sobre a filosofia de
Simone Weil tendem a aumentar, e que essa grande busca para se conhecer a vida dela faz parte de
um processo de amadurecimento no aprofundamento de uma pensadora que ndo pode ser
compreendida sem que se conhega seu percurso existencial pratico.
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para a situagdo de opressdo que muitas pessoas eram submetidas, especialmente
0s operarios; para os totalitarismos politicos; compreende profundamente a pura
experiéncia da graca feita em meio ao sofrimento e € uma fina filésofa, que 1é a
tradicdo, assume Platdo como uma das bases fundamentais do seu pensamento e,
com essa base, juntamente com sua experiéncia sem mediagdo de encontro com
Cristo,?® dialoga com a teologia catolica,?® com as outras tradicdes religiosas e com
0 mundo.

Apresentaremos elementos da biografia de Simone Weil em um recorte a
partir de trés olhares: 12 olharemos brevemente a sua trajetéria de vida, da casa dos
seus pais a sua morte em Londres; 22 mostraremos a sua relagao com a filosofia, os
autores que mais estudou, com quem dialogou e quem a influenciou; 3% veremos a
sua experiéncia mistica, isto €, o seu encontro com Cristo. Acreditamos que, com
esses trés elementos da vida de Simone Weil, temos material suficiente para
compreendermos 0 nosso objeto material, os textos contidos no Attente de Dieu, e o
nosso objeto formal, o malheur e a experiéncia da graga, conceitos que comprovam

a conexao intrinseca entre pensamento e vida nessa jovem.

1.2 Uma vida inquieta e apaixonada pelo exercicio intelectual, pelo mundo,

pelo préximo e por Deus

Simone Weil viveu de forma apaixonada e inquieta todas as etapas e
decisdes da sua curta passagem pelo mundo dos mortais. Nasceu em Paris no dia

03 de fevereiro de 1909 numa familia de judeus nao praticantes. Seu pai, Bernard

B A prépria Simone Weil fala que Deus a conduziu pelas maos para proporcionar uma experiéncia
direta com Ele, sem a necessidade da mediagao da Igreja nem de nenhuma outra pessoa, pois seu
diretor espiritual era o préprio Deus. Cf. AD. Autobiographie spirituelle, p. 80. Experiéncia direta de
Deus é o que chamamos de mistica, que acontece no instante, na relagdo com o Transcendente, sem
a necessidade de mediacdo. Trabalharemos melhor o conceito de mistica, pois ele € um conceito
chave para entendermos Simone Weil. Sobre mistica como experiéncia direta de Deus ver: MCGINN,
B. The foundations of mysticism: origins to the fifty century. New York: Crossroad, 1991 (Cap. I).

% O catolicismo é o seu principal interlocutor no didlogo com a teologia, pois ela se reconhece intima
da cruz de Cristo e uma catdlica de direito e ndo de fato, pois ndo aceita ser batizada ao sentir que
sua missao € para ficar fora da Igreja Catdlica. L& outras tradi¢des religiosas e sente que dialoga com
ela também, pois vé nela verdades que ndo poder ser negadas. Essa grande abertura para outras
tradigbes faz com que muitos pensadores a interpretem como uma pioneira no dialogo inter-religioso,
pois ela busca a “verdade que habita cada tradicdo religiosa e as relagdes entre as religides”
(TEIXEIRA, Faustino. Simone Weil: uma paixdo sem fronteira. In: Convergéncia. p. 321.). Sobre isso
ver também: BINGEMER. M. C. Simone Weil: pioneira do dialogo inter-religioso. p. 235-253.
GABELLIERI, E. Enraizamento e Encarnagao: dimensdes do dialogo inter-religioso em Simone Weil.
p. 107-126. Ambos os texto em: BINGEMER, M. C. (org). Simone Weil e o encontro entre as culturas.
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Weil, natural de Strasburg, era médico e atuou como tal na | Guerra Mundial. Sua
mae era de origem russa, chamava Selma Weil e se encarregou de oferecer o que
tinha de melhor para educar os filhos. Além de Sinome, os Weils tiveram outro filho,
André Weil, mais velho que Simone 04 anos e que logo se destacou com uma
inteligéncia acima do normal para a matematica.

André e Simone, apesar das idas e vindas da familia devido aos turbulentos
anos da | Guerra, receberam o que existia de melhor na formacg¢ao educacional, de
aulas de piano a aulas de latim e grego.”’ Desde muito cedo, Simone Weil ja se
mostrava apaixonada por poesias e textos classicos, enquanto seu irmdo se
dedicava a responder a equacgbes de élgebra.28 Realmente os dois irméos se
mostravam com muitos talentos para as ciéncias e humanidades.

A solidariedade, que mais tarde a levaria para juntos dos oprimidos, também
despontou em Simone Weil precocemente. Aos cinco anos fez-se madrinha de um
soldado na guerra, privava-se dos doces e guloseimas para envia-los para o soldado
na frente de batalha. Também acolheu, em sua casa, uma prima que sofria muito
devido ao falecimento da mée. Outro fato marcante foi quando Simone via sua avo
com 79 anos agonizar e sofrer com o cancer que a levou a morte. A neta, com 20
anos, preocupava-se em ajudar a avo. Esta, apesar de receosa em sentir certo
ceticismo na garota, e com grande duvida em relacdo ao seu carater, sentiu-se
profundamente compreendida na sua dor. Simone lia Os miseraveis para consola-la.
Sua mae testemunhou que a filha ajudou a avé a aceitar a ideia da morte.?® Nesse
mesmo ano, 1929, Simone decidiu ir trabalhar com os camponeses durante as férias
de verdo na colheita de batatas.*° Ela ja tinha em mente o projeto que mais tarde a
levaria para o trabalho como operaria em uma fabrica.

Inteligéncia para o estudo dos classicos e compreensdo do mundo, somada
a compaixao com o sofrimento alheio, foram caracteristicas que despontaram em

Simone logo cedo e a acompanharam ao longo de toda sua vida. Mas ela néo

" Simone Weil teve um encanto especial pelas linguas, tanto que para ela ndo se deveria estudar um

texto se ndo fosse no original. Pelo grego vai ter um gosto ainda mais especial, pois com ele pode ler

os filésofos classicos gregos no original e fazer tradugdes préprias. Em grego também 1& o Novo

Testamento, que ela disse ser a ultima maravilha do espirito grego, e vai perceber a beleza da

recitacdo do Pai-Nosso, o qual aprende de cor e adquire o habito de reza-lo diariamente, algo até

entdo impensavel, pois ndo se sentia motivada a rezar diariamente. Cf. AD. Autobiographie spirituelle.
. 78.

B Cf. PETREMENT. Vida de Simone Weil. p. 29.

2 Cf. Ibid., p. 108-109.

%0 Cf. Ibid., p. 118.
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apenas partilhou o sofrimento do proximo surpreendentemente de forma prematura
e sofreu com a sua propria dor. Ela mesma disse que, aos 14 anos, teve uma crise
tdo grande que chegou a pensar em se matar, pois se julgava muito inferior ao seu
irmao, cujos dotes matematicos eram comparaveis a Pascal. Ela qualificou esse
momento como um “desespero profundo” pois, por se achar mediocre
intelectualmente, pensava que nao poderia habitar o reino transcendente onde vive
a verdade. “Preferia morrer a viver sem ela”.®' Mas percebeu que, para alcancar
esse reino reservado aos génios, € preciso fazer um esfor¢o imenso de atencéo
para alcancar a verdade, Unico desejo valido.*?

Simone Weil entrou em crise, na verdade, ndo porque achava que o irmao
era um génio e tinha inveja dele, mas, por se achar com faculdades intelectuais
mediocres, sentia-se longe do caminho da verdade e por isso sofria muito. Por este
motivo, a busca pela verdade, juntamente com o sofrimento, despertou Simone para
o caminho que a levaria para o encontro com Deus e a ser fiel a essa busca,
verdade como unico desejo para o qual toda a atengdo deve estar voltada, até
encontra-la e saciar a sede da alma. A procura por Deus comegou por se manter
firme e fiel no caminho da busca pela verdade, uma luz sem a qual viver torna-se
insuportavel. Procura dada desde o inicio pela via da inteligéncia.33

Quando foi para o Liceu Henri IV e |4 se encontrou com Alain, notavel
professor de Filosofia da época, escolheu, como area de formacgao, a filosofia e Alain
seu mestre. Aqui, e mais precisamente na Faculdade de Filosofia, Simone Well
iniciou sua trajetdria intelectual centrada na verdade e na compaixao. “A trajetoria
intelectual que comecga quando ela sai do colégio e da inicio aos estudos de filosofia,
ja € marcada pela compaixdo ardente que configura toda sua vida e que a levara
pelos caminhos da politica, do engajamento intelectual e da mistica”.>*

Simone Weil foi fiel ao estudo e ao préoximo. Tinha tanta compaixao pela dor
do outro, que era descuidada consigo mesma. Por isso, muitos a ridicularizavam na
Universidade, antes de ela se tornar a Simone Weil famosa, como a conhecemos,

algo que veio postumamente gragas ao trabalho dos amigos como Pe. Perrin e

*TAD. Autobiographie spirituelle. p. 72.

%2 Cf. Ibid., p. 72.

% Cf. DI NICOLA; DANESE. Abismos e épices. p. 28.

* BINGEMER. Simone Weil: a forga e a fraqueza do amor. p. 17.
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Gustave Thibon, responsaveis pelas primeiras publicacdes de livros de Simone.®
Depois ela caiu nas gragcas de pensadores ilustres, destaque para Albert Camus,
que se encantou pelos seus textos promovendo assim a primeira publicacdo de
L’Enracinement e colaborou para a publicacdo das suas obras completas.36 Hoje ela
€ admirada por todos que tém contato com sua obra ou conhecem sua vida. Porém,
para muitos dos seus contemporaneos, ela era uma figura fragil, instigante e
irritante. Houdin dizia que Simone Weil tinha uma “notoriedade irritante” por
considerarem-na uma figura parcial, excessiva, contraditéria, provocante e
extravagante.37 E isso foi confirmado por algumas pessoas que a conheceram como
Levi-Strauss, seu contemporaneo na Sorbonne. Ele disse, numa entrevista em 1989,
que Simone Weil o irritava por ser totalmente segura de ter razdo, mas nao duvidava
dos seus dotes intelectuais.®

A postura extravagante, excessivamente simples na maneira de vestir, a
compaixao, a ponto de sofrer quando sabia que alguém sofria, e a inteligéncia acima
do normal irritavam muitos dos colegas de Simone no tempo da Faculdade de
Filosofia, mas, ao mesmo tempo, essa radicalidade, recheada de intelectualidade e
solidariedade, também fascinava. Um exemplo de ambiguidade ao olhar para
Simone Weil é a Simone de Beauvoir.*® As duas tinham praticamente a mesma
idade, uma nasceu em 1909 e a outra em 1908. Estudaram juntas, mas seguiram
caminhos diferentes. Beauvoir conheceu Sartre e assumiu o feminismo, tornando-se
famosa ainda em vida e icone desse movimento. Weil se dizia ndo feminista,*
morreu jovem, sozinha e seus textos apenas ganharam reconhecimento depois da

morte. Simone de Beauvoir deu alguns depoimentos sobre Simone Weil e até se

% A G. Thibon Simone Weil confiou alguns de seus cadernos antes de partir para os EUA. Desses

cadernos, ele retirou alguns fragmentos e publicou sob o titulo de La pesanteur et gréce. Ao Pe.

Perrin confiou outros escritos e foi destinatario de algumas cartas. Pe. Perrin reuniu esses textos e
ublicou o livro Attende de Dieu.

® Albert Camus se apaixonou pelo pensamento de Simone Weil no L’Enracinement e expressou:

“para mim & impossivel imaginar para a Europa um renascimento que nao contemple as exigéncias

que Simone Weil define no L’Enracinement’. A. Camus, “Simone Weil”, Bulletin de La NFR, juin,

1949. In: WEIL, S. Oeuvres. Paris: Gallimard, 1999, p. 1264.

% Cf. HOURDIN, G. Simone Weil. p. 8

%8 Cf. FARINA, P. Simone Weil: razoavel loucura do amor. In: BINGEMER (org.). Simone Weil e o

encontro entre as culturas. p. 337.

% As duas Simones foram contemporaneas na Sorbonne. Tiveram como orientador no trabalho para

obtencédo do agrégation em Filosofia o mesmo professor, Leon Brunschiwing, mas Weil estudou

Descartes ao passo que Beauvoir estudou Laibniz. Em 1927 abre-se na Franga a possibilidade de

mulheres poderem fazer parte do corpo de professores. As duas figuram na lista universitaria para o

exame de Filosofia Geral e Ldégica, S. Weil ficou em primeiro e S. de Beauvoir em segundo. Cf.

PETREMENT. Vida de Simone Weil. p. 98-100; DI NICOLA; DANESE. Abismos e Apices. p. 35.

0 Cf. PETREMENT. op. cit., p. 95
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queixou de que sua obstinacdo pelas questdes metafisicas e o pouco interesse
pelos problemas sociais a impediram de aproveitar os raros encontros que teve com
a Weil. “Essa obstinacdo me impediu de tirar proveito do meu encontro com Simone

by

Weil. Ficava confusa devido a sua grande reputagcdo de inteligéncia e de sua
extravagante maneira de se vestir’.*'

Nao era apenas a reputagido de inteligéncia e a maneira de se vestir que
despertava em S. de Beauvoir interesse por S. Weil. Sua compaixao pelo sofrimento
alheio também era algo que a questionava. Mas a simpatia de Beauvoir por Weil ndo
era reciproca.

“‘Uma grande fome acabara de devastar a China e tinham me contado que
sabendo dessa noticia, Simone tinha chorado: essas lagrimas forgaram meu
respeito, mais que seus dons filosoficos. Invejava um coragdo capaz de bater por
meio do universo inteiro”.*> Essa admiracdo pela capacidade de amar o mundo e
sofrer com suas dores, fez com que Beauvoir buscasse aproximar-se de S. Well,
mas o contato ndo foi dos mais agradaveis porque Weil ndo teve medo de dizer que
S. Beauvoir falava de questbes secundarias e ndo se aprofundava nas questdes
mais latentes da vida humana. E interessante percebermos isso, porque quem fez

esse comentario foi a propria Beauvoir:
Um dia consegui aproximar-me dela. Ndo sei como a conversa se
deu; ela disse num tom cortante que uma sé coisa contava hoje
sobre a Terra: a Revolugdo que daria de comer a todos no mundo.
Eu retruquei, de maneira ndo menos categérica, que o problema nao
era fazer a felicidade dos homens, mas encontrar um sentido para
sua existéncia. Ela me cortou: ‘bem se vé que vocé jamais sentiu
fome’, disse. Nossas relagdes pararam ai. Compreendi que ela me

havia classificado como ‘uma pequena burguesa espiritualista’ e isso
me irritou.*

Simone Weil nunca se preocupou em falar coisas para agradar as pessoas,
fossem elas quem fossem. Sua preocupacao era unicamente com a verdade e, nela,
socorrer 0os necessitados. Assim foi no tempo de estudante na Sorbonne, como
professora e como ativista politica. Apesar das palavras duras da colega, Beauvoir
nao deixa de sentir admiragdo por S. Weil, ndo é simpatica a muitas das suas
posturas, mas era afetada por certo fascinio ao saber que Simone Weil, ao se tornar

professora, vivia numa grande simplicidade e ascetismo; que trabalhava duro com

*' BEAUVOIR, S. Mémoires d’une jeune fille range. p. 236.
*21bid., p. 236-237.
* Ibid.
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os operarios, dando aulas de graga para eles; tinha um total compromisso com sua

4 “Embora sem

causa e coragem pura. Esses elementos eram dignos de respeito.
grande simpatia, a existéncia dessa estrangeira me perturbava (...). Seu ascetismo,
seu extremismo, sua coragem me inspiravam admiragdo e eu sabia que se ela
tivesse me conhecido nao teria sentido 0 mesmo por mim”.*°

Além dos comentarios de Simone de Beauvoir sobre a colega, alguns
comentadores dedicaram partes de seus estudos para estabelecer um paralelo entre
as duas.*® De acordo com Hellman, S. de Beauvoir e S. Weil seguiram por caminhos
diferentes mas, na preocupagdao com o proximo, chegaram ao mesmo ponto. O
caminho da Beauvoir inicia-se na rebeldia com a familia e a religido catdlica,
ambiente no qual nasceu. Interessou-se sempre pela independéncia, pela liberdade
e o0 sentido da sua existéncia e dos outros, o que a levou ao compromisso com o ser
humano. S. Weil nunca foi rebelde com a familia e ndo precisou romper com a
religido, pois nasceu num ambiente secularizado. A agndstica tornou-se crista.
Sempre foi uma pessoa altruista, seu compromisso com o outro precedia qualquer
acgao e isso foi tomado como senso da sua vida, chegando a chamar sua condigéo
de obediéncia de escravidao, que a levou a viver radicalmente esse compromisso.*’
Porém no engajamento dessa preocupacgdo, elas tiveram posturas diferentes,
porque Simone Weil levou até o fim esse engajamento, foi fazer uma experiéncia
com os oprimidos, sofreu com eles e por eles, viveu de forma totalmente desgarrada
e simples. Ao passo que Beauvoir ndo teve essa atitude existencial.

Por meio desse nosso comentario sobre a relagao entre S. de Beauvoir e S.
Weil, podemos perceber como esta era vista e se comportava no tempo de
estudante de Filosofia na Ecole Normale Supérieuse. Contudo é importante

dizermos algumas palavras sobre o tempo em que Simone Weil fez liceu e

* Cf. HELLMAN, J. Simone Weil: in introduction to her thought. p. 13.

*> BEAUVOIR, S. La force de I'age. p. 132.

*® Ao se ensaiar um paralelismo entre as duas Simones, muitos pontos em comuns foram
encontrados, mas divergéncias também. Sobre essa tentativa de paralelo ver: HELLEMAN, John.
Simone Weil: in introduction to her thought. Philadelphia: Fortress Press, 1984. Ele dedica um
capitulo do livro para esse paralelo. Ver também DI NICOLA; DANESE. Abismos e apices. p. 35-38,
q7ue dedica algumas paginas nessa relagao.

*" Cf. HELLMAN. op. cit., p. 14-16. Hellman conclui seu paralelismo entre as duas Simones dizendo:
“Simone de Beauvoir pode ter acabado, em retrospecto, onde Simone Weil comegou. Mas,
paradoxalmente como pode parecer, poderia dizer também que Simone Weil acabou onde Simone de
Beauvoir comegou — no que um amigo de Sartre chamava: ‘que religido de escravos bestial’,
Catolicismo”.
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participava da aula de Filosofia de Alain.*® Simone Weil encantava-se com as aulas
de Alain no Liceu Henri IV entre anos de 1925-1928 e o escolheu para ser o seu
mestre. Nesse tempo ela comecgou a se interessar pelas questdes sociais e teve sua
primeira aproximagdo com sindicatos e partidos politicos. “As questdes da justica
social, da liberdade democratica, da revolucdo eram parte de seu cotidiano, ao
mesmo tempo em que o estudo dos grandes filésofos propostos pelo mestre
Alain”.*® Mas era pacifista®® como o mestre, que influenciava todos seus alunos com
essa postura.

O objetivo de Simone Weil no liceu era se preparar para entrar no Ecole
Normale Supérieuse, prestigiada instituicdo universitaria francesa, em que seu irméo
André tinha entrado para se tornar um brilhante matematico. No tempo de liceu,
Simone Weil escreveu textos que foram corrigidos por Alain, o qual teceu
comentarios discretos e elogiosos. E nesse tempo que Simone Weil escreve seu
primeiro texto importante: Le Beau et le Bien, em fevereiro de 1926. Nesse texto ela
apresenta um fato da histéria de Alexandre Magno, quando ele, em uma batalha,
estd com os seus soldados todos sedentos. Ele tem agua apenas para si e a
derrama. Simone comenta isso como algo ligado ao bem e ao mal, pois o bem de
Alexandre, que seria beber a agua, o separaria dos soldados.”’

Antes de entrar no Liceu Henri IV, Simone estudou no Liceu Duruy, onde
teve aulas com o professor Réné Le Senne.®> Mesmo depois de deixar esse liceu,
ela solicitou continuar a assistir as aulas de Le Senne. Simone de Prétrement n&o
acha que Simone Weil tinha Le Senne como seu mestre e que ele tenha influenciado

de forma significativa o seu pensamento como Alain. Se ha alguma relagédo entre o

8 Alain, pseudonomio de Emile Chartier, famoso filésofo e professor do Liceu Henri IV, onde SW
Estudou. Ele foi um dos responsaveis por formar praticamente toda uma geragdo de pensadores
franceses. Em suas aulas ensinavam basicamente Platdo, Descartes, Hegel, Kant e falava de
religido. Ousava no método de ensino, pois exigia audacia e originalidade de seus alunos. A sua
filosofia ndo era caracterizada pela construgdo de um sistema, mas por um método e no centro do
seu pensamento tinha a ideia do bem como a ideia suprema, de onde nascem todas a outras, e a
questao da vontade, que leva em si toda a vida do espirito, pois € na vontade que esta o principio da
moral. Cf. PETREMENT. op.cit. p. 60-61. Em portugués temos traduzido um livro do Alain que é
basicamente o curso de filosofia que dava no Liceu e certamente Simone Weil ouviu muito dos
conteudos dessa obra: ALAIN. /deias. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993.
*9 BINGEMER. Simone Weil: a forga e a franqueza do amor. p. 19.
% pacifismo que SW vai renunciar mais tarde em meio as atrocidades da Il Guerra mundial, pois ela
gercebeu que apenas com o pacifismo ndo conseguiria vencer a forga e a violéncia do nazismo.

Cf. WEIL. Oeuvres. p. 43.
%2 Filosofo idealista critico e psicologo. Viveu entre 1883-1954. Ele aborda o tema da contradi¢ao
como um obstaculo importante para a inteligéncia, pois a obriga a romper seu caminhar linear,
fazendo-a refletir intensamente em busca de novas solugdes.
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pensamento de Le Senne e Simone Weil para Prétrement, é de forma indireta, pois
as conclusoes alcangadas por Weil, semelhantes as do professor, foram obtidas por
si mesmo e nao porque quis resgatar algumas idéias dele.®®* Porém ha
comentadores de Simone Weil que pensam um pouco diferente, pois um dos pontos
chaves do pensamento de Le Senne era a questdo da contradigéo e, gragas ao seu
ensino, Simone pode dar atencdo e importancia a problematica das contradicoes,
vendo-as como critério de verificagdo da falsidade ou da validade de todo real.
“Contradicdo como critério do real”.>* Falou de contradicdes que se impdem como
evidentes e atormentam o espirito humano com a necessidade de se pesar dois
extremos juntos e ndo de contradi¢des aparentes, nas quais ha uma excluséo
mutua.>® Se ha uma relagdo direta entre a reflexdo de Le Senne e a de Simone
sobre contradicdo, precisariamos aprofundar melhor essa possivel relacdo. Mas
quando Simone falou da contradicdo certamente teve por base pontos refletidos
durante as aulas de Le Senne e isso nao implica que ela quisesse regatar o
pensamento dele e dar continuidade.

Sem duvida alguma Alain marcou a formagéo de Simone Weil. No tempo do
Sorbonne, Simone continuou a frequentar as aulas de Alain no liceu, até quando foi
impedida pela direcdo da escola. Na Ecole Normale Supérieure teve pouco interesse
pela religiao e por Deus, sua postura era de uma pensadora agnostica. Ela mesma
disse, recordando esse tempo, que ndo achava possivel um contato pessoal entre
Deus e o ser humano, ndo poderia haver relacéo direta.>® Sua preocupacéo voltava-
se para as questdes do mundo e se inseria nas problematicas do seu tempo.
Prétrement recorda as palavras da amiga afirmando que da religido surge o amor,
mas o direito, o respeito a pessoa e a igualdade surgem do trabalho, e sera ele, ndo
a religido, a fundar a paz.>’ Sendo sempre muito critica das questdes sociais, em
especial das relagbdes de trabalho e dos governos totalitarios, participou de
movimentos e manifestacbes durante a universidade, mas sua postura era de

pacifista, valor assimilado de Alain. Chegou até a fazer parte de um grupo de

%% Cf. PETREMENT. op. cit., p. 53.

> WEIL. La pasanteur et la grace. p. 169.

% Cf. DI NICOLA; DENESE. Abismos e apices. p. 29-30.
% Cf. AD. Autobiographie spiriruelle. p. 76.

" Cf. PETREMENT. op. cit., p. 101.
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pacifistas, com o qual participou de uma manifestagdo que exigia o desarmamento
total e imediato das nag;c">es.58

Ainda como estudante de filosofia publicou seus primeiros artigos em 1929,
De la perception ou l'aventure protée e Du temps59, no periodico Libres Propos de
Alain. Simone Weil tinha um grande interesse pela percepgéo. Nesse primeiro texto
questiona sobre a acao no trabalho manual, a percepcao da razao e do porqué da
acao. Percepcéao foi um conceito sobre o qual ela muito refletiu, sobretudo ao falar
da atencdo. A percepgdo e a origem da ciéncia foi o primeiro grande tema
trabalhado por Simone, pois foi o tema da sua dissertagé\o60 para obter a agrégation
em Filosofia, que a habilitou para ser professora em liceu. Nessa dissertagao buscou
a origem da ciéncia moderna e a encontra em Descartes. A seu trabalho deu o titulo
de: Science et perception dans Descartes. Aqui Simone fez um grande esfor¢o de
pensamento no anseio de compreender a verdade. Sua questdo era se a ciéncia
podia mostrar para o ser humano a igualdade e a liberdade ou se veio para trazer
um novo tipo de escravidao. Para responder a esse questionamento, Simone voltou
ao inicio da ciéncia moderna, que pensava estar em Descartes. Como Alain, ela
acha que a ciéncia vai além do pensamento comum, mas esse saber deve ser
compreendido por todos e nao ficar restrito a um grupo de intelectuais. Alain e
Simone Weil sdo defensores da igualdade, rejeitam qualquer tido de privilégios
dados aos académicos e a “tirania” dos sabios.®’

Alain e Simone defendiam uma democracia do conhecimento cientifico.
Reconheciam esse saber como superior ao saber comum, que precisava ser
buscado, mas ele ndo poderia ser trancando na universidade, apenas nas maos
daqueles que os compreendem cientificamente. Para Simone alguém deveria fazer a
traducdo do saber cientifico de forma compreensivel a todos, especialmente aos
mais simples como os operarios, que faziam girar uma economia de progresso, mas
nao sabiam nada da maquina que operavam e da funcido socioeconémica do seu
trabalho manual no conjunto da sociedade. Simone, quando terminou a faculdade de
filosofia, foi ser professora no liceu de Puy (1931) e foi sempre muito atormentada

% Cf. Ibid., p. 102

% Esse trabalho sobre o tempo certamente foi redigido ainda quando ela era aluna de Alain, um
exercicio de classe para o professor. Alain provavelmente o corrigiu. Cf. PETREMENT. op. cit., p.
115.

€0 Algo mais ou menos semelhante ao Trabalho de Conclusdo de Curso, que os estudantes
brasileiros precisam fazer quando chegam ao fim de uma graduacéo.

81 Ccf. PETREMENT. op. cit., p. 120-121.
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pelo anseio de querer levar o conhecimento a todos, a comecar pelos operarios, a
classe mais oprimida e mantida na ignorancia do seu contexto. Nos momentos de
folga, ia para o meio dos operarios ensina-los gratuitamente. Acreditava que a falta
de conhecimento dos operarios era um meio de fazer com que eles fossem mais
dominados e aceitassem a opressdo sem grandes questionamentos, pois lhes
restava apenas trabalhar mecanicamente para sobreviver. Todo um mundo e
mercado econdmico dependentes do trabalho deles eram desconhecidos pelos
préprios operarios. Entdo, Simone trabalhou duro para democratizar o conhecimento
e retirar da alienacéao os trabalhadores.

Ja em Puy teve o desejo de unir trabalho intelectual e trabalho manual.
Comecou a pensar em como poderia fazer uma experiéncia concreta de trabalho
manual. Queria participar da vida operaria.®? Nas suas férias lancou-se em alto mar
com pescadores para trabalhar com eles. Na embarcacao dava aulas para eles.

Sua carreira como professora, desde o inicio, foi atribulada, ou melhor,
carreira que nao teve, pois seu desejo certamente nunca foi o de ser uma professora
famosa, mas o de poder levar o conhecimento a todos. Prova disso era a satisfagao
que sentia ao dar aulas aos operarios.

Em Puy, Simone tem seus primeiros contatos diretos com os sindicatos.
Chegou a fazer parte do Sindicato Nacional dos Professores (CGT) e tinha grande
solidariedade com os desempregados evidenciada pelas a¢gdes concretas como a de
contribuir financeiramente para o “Fundo de Solidariedade dos Mineiros de Saint-
Etienne”. Participou de manifestacdes juntamente com os desempregados. Certa
vez foi até a Prefeitura de Puy para exigir a criagdo de um fundo de ajuda aos
desempregados e discursou a favor disso. A consequéncia foi sua transferéncia do
Liceu de Puy, procedida pelo reitor que atende a solicitagdo dos pais dos alunos ao
se queixarem do envolvimento de Simone Weil nas greves e por ter aulas
demasiadamente complicadas.®

Simone Weil tinha muita esperanga nos sindicatos e ndo acreditava nos
partidos politicos que, para ela, estavam corrompidos pelo uso da propaganda.
Também participou do sindicato CCTU, que era assumidamente comunista e

propunha a juncado dos sindicatos para unir os trabalhadores. Publicou artigos no

%2 Cf. DI NICOLA; DANESE. op. cit., p. 37-38
8 Cf.WEIL. Oeuvres. p. 59-50. PETREMENT. op. cit.,, p. 144-146.



35

L ’Effort criticando os partidos politicos, afirmando que um partido revolucionario nao

traria a revolugao, mas a unido dos operarios.

A experiéncia tem demonstrado que um partido revolucionario pode
sim, segundo a féormula de Marx, conquistar a maquina burocratica e
militar, mas ndo rompé-la. Para o poder passar para as maos dos
trabalhadores, esses devem unir-se, ndo por meio do vinculo
imaginario que cria a comunidade de opinides, mas por meio do
vinculo real que cria a comunidade da funcdo produtora.®*

Simone Weil mantinha certo apreco pelo marxismo, mas de forma critica.®®
Aproximou-se do comunismo, mas tinha certeza de que o comunismo soviético de
Stalin era tdo opressor como qualquer regime capitalista. Critica Stalin por criar uma
maquina burocratica e um Estado que nao libertou os trabalhadores, mas apenas
trocou de maos a opressao.

No verdo de 1932, ela viajou para a Alemanha e teve contato com os Partido
Comunista Alemao, do qual se aproximou por indicagdo de um amigo. Ficou
decepcionada com a passividade do PC alemao diante do crescente perigo nazista.
Esse pais estava proximo de ver a ascensdo de Hitler. Nessa viagem Simone Well
percebeu que o caminho trilhado pela Alemanha a levaria ao totalitarismo e o PC
contribuia para isso. Ela foi profética nessa questdo. Quando retornou a Franca
disse que os operarios alemaes eram incapazes de lutar pela revolugcédo e de impedir
a ascens3do do nazismo.®® Publicou, entdo, no L’effort o texto URSS et Amérique e
no La Revolution Prolétarienne, L’Allemagne en attente. Nesse ultimo ela fez uma
brilhante descricdo da Alemanha e previu que Hitler no poder iria desaguar no
totalitarismo. Tem uma intensa atividade de producao critica e de analise das causas
de opressao e do totalitarismo nesse periodo. Em 1933 escreveu: Alons-nous vers la
révolution prolétarienne?, criticando, de forma violenta, a Unido Soviética e o PC
alemédo. E quando foi professora no Liceu de Roanne, tempo em que exerceu
atividades sindicais em Saint-Etienne, escreveu seu primeiro grande texto:

Réflexions sur les cause de la liberté et de I'oppression sociale.

% WEIL. “Tras la muerte Del comité de los 22", em L’Effort, 2 de janeiro de 1932. In: PETREMENT.
og. cit., p. 145.

% Em 1930 escreve um pequeno artigo, D’'une antinomie du Droit, em que percebemos a sua
influéncia marxista, mas em 1934 e 1938 ela escreve dois textos apontando os limites e as
contradicbes do marxismo: Le marxisme... e Sur les contradictions du marxismo. Cf. WEIL. Oeuvre. p.
349-364.

% WEIL. Oeuvre. p. 53.
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Simone Weil foi professora em mais outros liceus®” e sempre encontrou
dificuldade para exercer o seu magistério, ora porque estava muito envolvida com as
questdes sociais em defesa dos operarios e na militdncia sindical, ora por ser
demasiadamente complicada e estranha (devido a sua grande simplicidade e
desleixo com a aparéncia),68 o que fazia as alunas compreenderem pouco as aulas
e ter poucas aprovagdes no exame de baccalauréat. Certamente ensinar na sala de
aula, em nivel médio, ndo era o seu maior desejo nesse momento tenso da historia.
Queria estar junto dos menores da sociedade; fazer uma experiéncia de vida
pequenissima como operaria e de todas as consequéncias que isso poderia trazer.
Esse desejo a fez se afastar do liceu de Roanne no final de 1934 para ir trabalhar
em uma fabrica e viver desse trabalho.

O caminho intelectual vivido por Simone Weil foi um processo entrelacado
sempre mais com a realidade de injustica e opressédo, a qual gerou grande violéncia
sobre inumeras vitimas, especialmente os homens e as mulheres que vivem no
trabalho operario, como se vivessem em um submundo de dor. Eles sabem exercer
muito bem sua fungdo e tém um conhecimento grande, uma sabedoria que foi
esmagada pela situagao e as exigéncias do trabalho. Assim ficavam na ignoréancia,
desconhecendo a sabedoria que possuem fora do trabalho. Na busca pela verdade,
Simone percebeu a existéncia de uma face sombria: o saber pode ser usado para
oprimir. Para encontrar a verdade ndo é suficiente ficar apenas no exercicio da
razao, é preciso fazer experiéncias concretas fora do ambiente da academia. Dessa
forma, “a compaixdo que habita seu coracdo desde a mais tenra idade comeca a
alargar-se, sem fronteiras, nas dimensdes de todo o universo”.% Alargamento que a
levou para junto dos operarios, pois acreditava que nada poderia aprender enquanto
nao se colocasse ao lado dos oprimidos e sentisse a dor que sentem no mesmo

ambiente e condicdes.”®

7 Além de Puy, SW foi professora nos liceus de Auxerre (1932-1932), de Roanne (1933-1934), de
Bourges (1935-1936), de Saint-Quentin (1937-1938). Em cada liceu, ela ndo passou mais do que um
ano letivo. Nos dois ultimos precisou pedir licenga por motivos de saude. SW tinha uma saude muito
fragilizada. Sua aparéncia era muito fraca e sentia fortes dores de cabeca. Para saber mais sobre a
atividade de SW nos liceus ver: PETREMENT. op. cit., p. 143-330; 381-407; 457-490.

%A grande simplicidade de Simone Weil, ao mesmo tempo em que a sua honestidade em nao omitir
seu pensamento, sempre chamava a atengdo. Uma aluna, Anne Reynaud, expressou isso na
introdugéo do livro que organizou a partir das anotagdes das aulas de Weil no Liceu de Roanne. Cf.
WEIL. Aulas de filosofia. Campinas: Papirus, 2002.

% BINGEMER. Simone Weil: a forga e a fraqueza do amor. p. 24-25.

"® Cf. BOSI, E. Simone Weil: a razéo dos vencidos. p. 39.
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A fragilidade do corpo e as fortes dores de cabegas que sentia, desde os
tempos do liceu de Puy, ndo foram impedimentos para Simone solicitar licenga do
magistério em fins do ano de 1934 para procurar emprego em uma fabrica. Porém,
pela sua fragilidade, dificilmente conseguiria um emprego num campo que exigia

muita forca fisica. Um amigo, Boris Souvarine,”’

intercedeu para ajudar Simone a
conseguir emprego na fabrica da Alsthom junto a um conhecido que era
administrador da companhia.

Essa primeira experiéncia de trabalho operario foi terrivel. Simone sofria
muito com dores de cabega, no corpo e a fadiga a dominava. Fragil e desajeitada
nao conseguia acompanhar o ritmo dos demais operarios nem corresponder as
exigéncias dos patrdes. Feriu-se varias vezes, sentia-se como uma coisa
insignificante, apenas uma forca de trabalho para gerar produgédo. As horas
continuas de trabalho levaram-na a sentir que havia perdido a sua dignidade, pois
nem pensar podia, algo terrivel e inconcebivel.”? O trabalho, para manter o ritmo
exigido de produgéo, obrigava agdes mecanicas, sem o uso do pensar para saber o
que iria fazer. Percebeu assim que a opressdo também vem pelo impedimento do
exercicio do pensar imposto pela rotina do trabalho. A intuicdo - de que para libertar
realmente os trabalhadores era necessario unir trabalho manual e intelectual para
fazer brotar neles a sabedoria que possuem e retira-los da alienacdo - foi
comprovada na pratica. Os diarios escritos na fabrica expressam a dor proveniente
da separacao entre o pensar e o operar rapido e eficientemente as maquinas. Isso
faz perder a dignidade e aceitar a opressao, pois resta apenas trabalhar para
sobreviver.”® Perdia-se até a consciéncia de que se estava em situacao desumana,
pois era preciso suportar e nada mais restava fazer. As pessoas se resignavam a
ponto de acharem nao possuirem mais direitos.”

A experiéncia na fabrica foi muito mais dura do que esperava. O

esgotamento enorme a fazia esquecer as reais motivagées que a levaram para la e

" Um dos fundadores do Partido Comunista Francés, que foi expulso do partido por suas criticas aos
bolchevistas e a Stalin. Ele animava o Circulo Comunista Democratico, que Simone Weil deve
contado e apreciava, e dirigiu a revista La Critique Sociale, onde SW publicou artigos criticando o
stalinismo. Souvarine e Simone tinham afinidades em relagao as criticas feitas a opressao promovida
pelo comunismo russo e pelos rumos que esse movimento tomava na Franga. A ele Simone Weil
escreveu uma carta em 1922. Cf. Vie et oeuvre. In: WEIL. Oeuvre. p. 54-55.

2 Disse Simone Weil: “sinto profundamente a humilhagcdo deste vazio imposto ao pensamento”.
BOSI, E. (org.). Simone Weil: Condi¢éo Operéria e outros estudos sobre a opresséo. p. 99.

" Cf. BOSI, E. (org.). SW: Condigdo Operaria e outros estudos sobre a opresséo. p.107-114,

™ Cf. DI NICOLA; DANESE. op. cit., p. 47.
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Ihe dava forte dores. Dizia ela: “0 esgotamento acaba por me fazer esquecer os
verdadeiros motivos de minha estadia na fabrica, torna quase invencivel para mim a
tentacdo mais forte que esta vida inclui: a de ndo pensar mais, 0 Unico meio de nao
sofrer com ela”.”® Apesar dessa dureza, Simone Weil relata que nao faltavam gestos
de solidariedade e de amizade entre os operarios e isso lhe dava alguma alegria.”
Diz ela que, nesse ambiente de muita dor, qualquer minimo sorriso tinha um valor
imenso: “so se sabe ai o que é fraternidade humana”.”

Simone Weil nao resiste por muito tempo na Alsthom e acaba pedindo
demissao. Procura emprego em outra fabrica, consegue na Carnoud, para trabalhar
na producdo de metal. Mas esse emprego nao vai muito a frente, é demitida. Mais
uma vez fica desempregada. Nesse periodo passou por inumeras dificuldades, pois
nao queria voltar para o magistério e pretendia arrumar outro emprego como
operaria. Desempregada, aproximou-se daqueles em situagdo semelhante. Depois
de idas e vindas a procura de emprego, ela foi contratada como fresadora na
Renault. Também nessa fabrica teve uma experiéncia desgastante e sofrida. Nao
resistiu por muito tempo e pediu demissdo em 22 de agosto de 1935, convencida da
sua incapacidade de suportar tal tipo de trabalho. Ao todo, ficou menos de um ano
trabalhando como operaria, mas foi tempo suficiente para marcar profundamente a
vida dessa jovem e levar sua reflexdo para junto das esferas concretas do
sofrimento, pois foi ferida de uma vez por todas pela malheur dos outros e a sua
propria.

Dessa experiéncia na fabrica ela escreveu a amiga Albertine Thévenon, uma
colega dos tempos de Sindicato dos Professores (CGT): “lentamente, no sofrimento,
reconquistei, através da escraviddo, o sentimento da minha dignidade de ser
humano, um sentimento que, desta vez ndo se apoiava em nada exterior, e sempre
acompanhado da consciéncia de nao ter nenhum direito a nada, de que cada
momento livre de sofrimento e de humilhagdes devia ser recebido como uma graga,

como o simples efeito de acasos favoraveis”.”®

® BOSI, E. op. cit. p. 96. Bingemer comenta que as suas verdadeiras motivagdes para estar na
fabrica eram: “perceber como se pode realizar a libertagdo dos trabalhadores a partir do seu préprio
lugar de trabalho, antes de tudo. Por isso, ela deseja estar nesse lugar, para poder ajudar os
trabalhadores a alcangarem sua vida mais humana” (BINGEMER. Simone Weil: a for¢ca e a fraqueza
do amor. p. 38).

’® cf. BOSI, E. op. cit., p. 97.

7 Ibid., p. 80.

"® WEIL. Carta a Albertine Thénevon. In. BOSI, E. (org.) Simone Weil: a condigdo operaria e outros
estudos sobre a opresséo. p. 79.
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A experiéncia de malheur na fabrica marcou Simone Weil de uma vez por
todas como o ferro da escraviddo. Em meio a esse aniquilamento, ela se abriu para
a experiéncia da graga no encontro com Cristo, percebendo que o cristianismo € a
religido dos escravos. Aguardemos um pouco mais para falarmos da sua experiéncia
mistica, pois esse encontro esta no centro do nosso objeto e sera explorado de
forma intensa posteriormente, sobretudo quando entrarmos na analise dos textos do
Attende de Dieu.

Em 1936 Simone Weil foi a Espanha para participar da guerra civil
espanhola junto aos anarquistas de Durruti. Entrou na Espanha como jornalista e se
juntou aos anarquistas, pois achava que eles estavam lutando para defender o povo
contra a opressao. Com essa atitude ela renuncia ao pacifismo, pois chegou a pegar
no fuzil, apesar de nao ter habilidade para manusea-lo. Desmotivou-se ao perceber
que o combate tinha se tornado uma guerra de conflitos entre Russia, Alemanha e
ltalia.”® Levar a justica para o povo espanhol ndo estava em primeiro lugar.
Desajeitada que era, feriu-se em um acidente bobo ao pisar em um balde com déleo
fervente. Precisou ser internada. Seus pais a socorreram e a levaram de volta para
Paris.®

“A experiéncia da Espanha representa para Simone um forte impacto com o
mal mediante a maldade dos homens, que toma forma de guerra’®' A falta de
piedade dos anarquistas e do proprio Durruti mostrou o horror da violéncia. A carta
que escreveu a Georges Bernanos relata as atrocidades presenciadas durante o
tempo junto aos anarquistas de Durruti e sua frustragdo com esse movimento.®?

Em 1937 ela voltou a ser professora, agora no liceu de Sant-Quentin e foi se
aproximando cada vez mais do cristianismo, em especial da Igreja Catdlica. Dai para
frente ela fez inumeras reflexdes tendo, como ponto de alicerce para seu
pensamento, a experiéncia que teve do malheur e do encontro com Cristo, para ela
uma vitima do império da forca. Teve um desencanto total com a politica, comecgou a
se afastar do marxismo, apontando suas contradicbes e erros. Evidenciou a

opressao presente no movimento socialista, pois este continuava a servigo de um

® Cf. PETREMENT. op. cit.,, p. 292. Ver também o comentario de BINGEMER. Simone Weil: a forca e
a fraqueza do amor. p. 51.

8 Cf. WEIL. Carta a Georges Bernanos. In: BINGEMER. Simone Weil: a forca e a fraqueza do amor.
E' 292, (anexo).

' DI NICOLA; DANESE. op. cit., p. 49.

% Cf. WEIL. Carta a Georges Bernanos. In: BINGEMER. op. cit., p.291-296.
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progresso ilimitado da histéria (nogdo que criticou duramente) na mesma otica de
produco do sistema capitalista.®®

A explosdo da Il Grande Guerra comegou a ser preparada. Hitler comecgou a
organizar suas tropas para invadir a Polénia e outras terras. Simone Weil, ouvindo
os boatos da iminéncia da guerra, escreveu artigos ainda na linha pacifista, a qual
parecia ter renunciado quando pegou no fuzil na Espanha, mas renunciou durante a
Il Guerra ao perceber a falta de possibilidade de parar Hitler sem o uso da forg;a.84
Em setembro de 1939 a Alemanha invadiu a Pol6nia, iniciou a guerra e, em junho de
1940, a Franga caiu, com a tomada de Paris. A Franga, uma das mais antigas
defensoras da democracia como um regime politico mais adequado, marcada por
divisbes internas e a beira de um colapso, rende-se ao dominio das forgcas de
Hitler.®®

Com a ascensao de Hitler ao poder na Alemanha e com a guerra, a
persegui¢cao aos judeus tornou-se acirrada e sem escrupulos. Simone, que era judia
de nascimento, e toda sua familia sofreram muito com isso. Eles precisaram sair de
Paris. Foram para o sul da Franga, Marselha em outubro de 1940 e ficaram até
1942, quando partiram para New York.

Em Marselha ela fez novos amigos, entre eles Gustave Thibon e o Pe.
Perrin. Fez contatos com os Cahiers du Sud, revista mais importante da zona livre
francesa. Neles publicou alguns artigos e sua magistral reflexdo sobre a forgca a
partir da lliada de Homero: L lliade ou Le poéme de la force.®® O tempo em Marselha
foi extremamente produtivo para Simone, pois ela estudou textos de outras tradicdes
religiosas, leu os cataros e os gnosticos, participou de reunides da Juventude
Operaria Catdlica, ajudou os expatriados e os judeus perseguidos e teve uma
grande produgao de textos, que estdo nos seus Cahiers e no Attente de Dieu. Foi
profundamente solidaria com as pessoas que sofriam na guerra e tinha dificuldade
até de comer ao saber das necessidades dessas muitas pessoas. Seu desejo era de
partilhar a vida dos infelizes que sofriam com as atrocidades da guerra e queria ir

para a Inglaterra para se juntar ao movimento de resisténcia francesa a fim de

8 Cf. WEIL. Opress&o e liberdade.

# Em margo de 1939, Simon Weil abandona seu pacifismo, mudando radicalmente sua postura no
texto Réflexions en vue d’un bilan. WEIL. Oeuvres. p. 509-526.

% Cf. BLAINEY, G. Uma breve histéria do século XX. p. 139-140.

% Cf. WEIL. Oeuvres. p. 557.
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conseguir retornar a Paris, onde poderia realmente participar da vida dos infelizes e
mostrar a “forga da fraqueza do amor”.%’

Simone Weil ndo desejava ir para os EUA, mas aceitou para poder deixar
sua familia em seguranca e depois seguir para a Inglaterra. Disse ao Pe. Perrin n&o
ter desejo de partir e, por isso, partia com angustia. Ficar seria estar ao lado de
Cristo e poder partilhar da sua cruz. Isso seria um grande privilégio e uma gra(;a.88
Mesmo sem desejar partir, ela foi, mas com esperanga de conseguir voltar a Francga
via Inglaterra. Deixou Marselha em 14 de maio e ndo pisou mais em terras francesas
definitivamente. Na viajem fez uma escala no Norte da Africa, permanecendo 17
dias em Casablanca, de onde escreveu cartas ao Pe. Perrin e a Thibon, e iniciou os
Cahiers d’Amérique, que foram completados no navio durante a viagem aos EUA e
estdo no La connaissance surnaturelle.®

Chegou a New York no final de junho e |la permaneceu até novembro,
quando finalmente conseguiu embarcar para a Inglaterra. O tempo em New York foi
de muita angustia, sentindo-se amarrada por nao fazer nada e por ndo estar
sofrendo junto com as pessoas que lutavam contra a forga hitleriana ou eram vitimas
da guerra. Contudo ela ndo ficou parada, enquanto esperava a primeira
oportunidade para retornar. Soube muito bem aproveitar esse tempo de “retiro”.
Trabalhou em uma biblioteca, estudou teologia, leu textos de tradi¢cboes religiosas
nao cristads, frequentou igrejas, inclusive uma batista e participava da missa
diariamente.*® Ela fez um curso de primeiros socorros, pois seu desejo era executar
o “projeto de enfermeiras de primeira linha” que certamente comegou a escrever
antes de chegar aos EUA. Quando o finalizou, enviou-o para antigos amigos que
estavam em Londres junto ao grupo do France Libre a fim de apresentarem ao lider
da resisténcia, o general Charles de Gaulle, para que ele permitisse a execugédo do
projeto quando estivesse de volta a Europa.

Conheceu o Pe. Couturier, dominicano francés que vivia no EUA, com quem
ela teve algumas conversas e a quem destinou uma carta na qual explica o porqué

das suas posicdes, entre elas o de ndo aceitar ser batizada na Igreja catdlica.’’ Esse

8 Cf. BINGEMER. Simone Weil: a forca e a fraqueza do amor. p. 61-63.
8 Cf. AD. A propos de son départ. p.65.

% Cf. WEIL. Oeuvres Complétes VI: Cahiers 4.

% cf. BINGEMER. Simone Weil: a forga e a fraqueza do amor. p. 67.

%' Cf. PETREMENT. op. cit., p. 666.
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texto ficou conhecido como Lettre a un re/igieux.92 Escreveu muito para seus amigos
em Londres, especialmente para Maurice Schumann, antigo colega de liceu Henri
IV. Prétrement diz que Simone Weil chegou a enviar 30 cartas para Schumann, nas
quais solicitava ajuda para entrar na Inglaterra.®® Gragas a ajuda desse amigo, que
intercedeu junto a Andre Philip, comissario do Interior e do Trabalho do comité
nacional do France Libre, Simone embarcou para Londres em 10 de novembro de
1942.

Em Londres, Simone Weil juntou-se ao grupo da resisténcia francesa e foi
trabalhar em um pequeno escritorio. A sua principal fungdo era elaborar projetos
para a reorganizagao da Franga apds a guerra. Mas Simone nao queria ficar apenas
no servigo estratégico de pensar no pds guerra, queria ajudar a acabar com o
conflito, indo para o front de batalha. Estava disposta a morrer para executar o
projeto das enfermeiras de primeira linha. Charles de Gaulle impediu a
concretizagcdo desse projeto, pois o considerava uma loucura. Ele chegou a chamar
Simone de louca, por querer tdo arriscada e impossivel faganha. Simone entéo foi
‘convidada a refletir e a escrever sobre a reforma das estruturas econdmicas,
politicas e culturais que a libertacdo deveria promover”.®* Depois de um trabalho
fatigante, pois estava com a saude muito fragil, Simone Weil apresenta uma obra a
qual chamou L’Enracinement, que coincide com os ultimos meses da sua vida. Este
€ 0 unico texto sistematico escrito por ela, certamente um dos mais importantes.
Nele Simone apresenta as armadilhas do “capitalismo ocidental e do estatismo
soviético, tragando ao mesmo tempo as grandes linhas da sua doutrina entre
contraideoldgica e utdpica”.®

No exilio londrino, Simone Weil viveu o drama de ndo poder colaborar com a
resisténcia e o fim da guerra como gostaria. Apesar do seu trabalho intelectual, sua
compaixao impulsionava a querer partilhar do sofrimento das pessoas que estavam
em meio as batalhas e a escassez da guerra. Sofrer com eles, a ponto de entregar
sua vida para ser um testemunho da for¢ca que a sua fraqueza poderia ter diante da
forgca grotesca nazista, era o seu desejo. A compaixdo de Simone era tdo grande

gue nao conseguia se alimentar direito, sabendo da existéncia de muitos outros

%2 Cf. WEIL. Oeuvres. p. 981-1016

% Cf. PETREMENT. op. cit., p. 656.

% BOSI, A. Simone Weil: a inteligéncia libertadora e suas formas. In: BINGEMER (org.). Simone Weil
e o encontro entre as culturas. p. 15.

% Ibid., p. 15.
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seres humanos famintos devido a atrocidade da guerra. Desde os EUA ela ja se
alimentava muito pouco e isso foi se acentuando cada vez mais em Londres. Ja de
saude fragil, com essa atitude, Simone foi perdendo forgas continuamente e ficando
cada vez mais doente. Em 15 de abril de 1943 uma amiga a encontrou desmaiada
no ch&o da casa onde morava e levou-a para o hospital de Middlesex. “Simone dizia
que n3o podia saciar sua fome sabendo que seu povo sofria”.®® Muito doente foi
transferida para o Sanatério de Ashfod, onde morreu sozinha e abandonada na noite
de 24 de agosto de 1943, por insuficiéncia cardiaca devido ao seu estado geral de
grave desnutrigdo. No seu enterro estavam apenas sete pessoas, entre eles Maurice
Schumann, que acabou lendo a Oragao dos Mortos, pois o0 padre chamado para a
cerimdnia perdeu o trem e nao foi.”’

Para Emmanuel Gabellieri a morte de Simone Weil foi a concretizacdo da
sua mistica eucaristica, de se tornar alimento para os desgragados, sendo mediagéo
entre 0 céu e a terra por meio da graga de Deus. Sua morte foi uma mostra cabal de
que ela viveu em coeréncia com seu pensamento € assumiu as consequéncias do

amar a cruz de Cristo e os desgragados.

Se é verdade que a santidade, assim como a filosofia, ndo culmina
em um ‘saber, mas na ‘caridade que ultrapassa qualquer
conhecimento’, a redatora do France Libre, morrendo solitaria no
hospital de Ashford em 1943, realizava assim na prépria carne o que
havia escrito na aula de Alain mais de 15 anos antes: ‘todo santo
recusou qualquer felicidade que o separaria do sofrimento dos
homens’. Recusar-se a ficar separado do sofrimento dos homens e
ser eucaristia para outrem ndo € a mediacdo por exceléncia, a
prépria mediagao realizada por Deus na figura do Cristo Mediador?®®

Simone Weil queria voltar para a Franga ainda em guerra para ser um
testemunho da verdade e da forca da fraqueza do amor mas, depois da sua partida
de Marselha, nunca mais pisou no seu pais . Ofereceu humildemente sua vida em
prol da vida dos desgragados do seu povo sofrendo na guerra. Assim ela acreditava
estar sendo uma fiel seguidora de Cristo e da sua cruz. Se tivesse voltado a Franca,
talvez nao tivesse realizado a verdadeira experiéncia do abandono da cruz, como
Cristo e Jo fizeram no sentido retratado por ela mesma na Autobiografia Espiritual *®

Como ela morreu completamente abandonada, sem reconhecimento algum, foi de

% BINGEMER. Simone Weil: a forga e a fraqueza do amor. p. 70.

%" Para mais detalhes sobre a morte de Simone Weil ver PETREMEN. op. cit, p. 716-722; DI
NICOLA; DANESE. op. cit., p. 110-113.

% GABELLIERI. Simone Weil: uma filosofia da mediagdo e do dom. In. DI NICOLA; BINGEMER
gorgs.). Simone Weil: agdo e contemplagéo. p. 213-314.

° Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 75-76.
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fato uma morte eucaristica na profunda experiéncia do malheur em configuragéo

com a cruz de Cristo.
1.3 Simone Weil: uma filosofia do exercicio transcendental do espirito

Ler os textos de Simone Weil ndo € algo muito facil, pois eles possuem uma
complexidade diferente das normalmente encontradas pelos leitores
contemporaneos. Como outrora falamos, Simone ndo deixou um tratado nem uma
obra sistematica, escreveu de forma livre, original e foi audaciosa. Tal postura pode
ser percebida nos seus textos ao vermos o modo como ela interpreta os filésofos
gregos, diferente de todos os canones da interpretagao filoséfica do seu tempo. A
aluna de Alain, que motivava seus alunos a lerem os textos classicos da filosofia
diretamente, sem interpreta¢des intermediarias, vai aos classicos gregos para
compreendé-los sem os vicios colocados pelos comentadores.

Muitas dificuldades sao encontradas ao iniciarmos uma leitura de Simone
Weil, mas, além das ja mencionadas, destacamos mais outras duas. Primeiro: ela
concebeu sua filosofia como uma “obra em progresso”, isto &, estava sendo
construida paulatinamente. No proprio estilo em que se encontra a maioria dos
textos, percebemos uma espécie de “canteiro de obras”, pois sdo anotacoes,
fragmentos, pensamentos soltos, pequenos comentarios e aforismos.'® Essa obra
nao chegou ao fim, o material recolhido para a construgdo do edificio filosofico foi
reunido, a arquiteta construiu os alicerces e, quanto avancgava para a edificacao, a
morte impediu. A precocidade da morte de Simone, aos 34 anos, interrompeu
demasiadamente cedo a sua carreira filoséfica. Sobrou para os estudiosos do seu
pensamento e os apaixonados pela sua vida apenas o material da obra. Uma
matéria-prima de fina qualidade. Ao ler os textos de Simone, precisamos ter

presente essa dificuldade, que torna dificil o trabalho, mas, ao mesmo tempo,

1% Ela também escreve textos mais organizados sistematicamente, prova disso sdo os artigos que

publicou e o seu ultimo livro, L’Enracinement. Contudo a maior riqueza dos escritos de Simone Weil
esta contida nos Cahiers, que sdo anotagdes bem pessoais e livres. Neles podemos perceber, de
forma mais clara, a originalidade e a audacia de SW e sdo a chave de leitura para poder
compreender todo seu pensamento. Miklos Vetd acredita ndo ser possivel compreender
adequadamente o pensamento de Simone Weil se ndo estudar os Cahiers e ter eles, juntamente com
a La Connaissance Surnaturelle (que é proveniente dos Cahiers de Londres), como ponto de partida.
Cf. VETO, M. La métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 10.
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permite entrarmos numa reflexao pura, feita na intimidade e livre de qualquer tido de
censura.

A segunda dificuldade encontrada e a ser considerada ao estudar Simone
Weil é a presenca constante da experiéncia do malheur e de Deus. Essas
experiéncias ddo um novo tom para sua reflexao e a interpretagcao dos conceitos da
filosofia antiga. Elas fazem Simone se identificar profundamente com Cristo;
consequentemente ela incorpora e interpreta, de forma geralmente muito livre,
elementos da tradicdo cristd catdlica dentro da sua filosofia como criagéo,
encarnacgao, redencao, trindade, crucificagdo... A incorporacao da tradi¢cao cristd nao
vem, em primeiro lugar, por um estudo sistematico (ou até mesmo catequético) de
toda producao filosdfica, teoldgica e doutrinal da Igreja Catdlica, mas é proveniente
da experiéncia que teve de Cristo e da sua cruz e graga. Depois sim, ela foi estudar
essa tradicao e ler a luz da sua experiéncia particular. Como resultado dessa leitura,
Simone volta a estudar os filésofos classicos e fez ligagcdes entre as duas tradig¢des,
que para ela sdo apenas uma continuidade, na qual o Evangelho é a ultima
maravilha do espirito grego e Platdo € um mistico como os misticos cristdos de
forma intuitiva.””’ Esse modo de proceder na reflexdo especulativa faz com que
muitos comentadores caracterizem Simone como exemplo de mistica especulativa,
de mistica platbnica e cristd do século XX.19? Essa relacido entre os conceitos da
teologia cristd com a filosofia grega de matriz platdnica faz o seu pensamento ser
bem diferente das filosofias surgidas na primeira metade do século XX.'%

97 Cf. WEIL. La Grecia e le intuizioni precristiane. p. 45-47.

o) primeiro a afirmar isso foi Miklo Vetd no seu livro La Métaphysique religieuse de Simone Weil.
Com ele outros comentadores concordam, entre eles o americano Bartolemeu Esterich. Podemos
conferir essa afirmacao no artigo Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot
publicado em BINGEMER (org). Simone Weil e o Encontro entre as culturas, e também Emmanuel
Gabellieri no livro Simone Weil, publicado em Paris.

1% Simone Weil n&o foi original ao fazer a relagao entre a fé crista a filosofia grega. Essa relagdo é o
préprio cristianismo e vem sendo feita desde o inicio do movimento cristdo com os primeiros Padres
da Igreja. Eles usaram do conhecimento filoséfico, especialmente as suas categorias, para expressar
a fé cristd dentro de uma logica racional especulativa. Com isso os Padres da patristica elaboraram
uma sintese entre a fé abradmica com o dado revelado por Jesus e o pensamento filoséfico grego.
Em outras palavras, eles traduzem a fé cristd por meio de categorias gregas; é na base logica grega
que esta fundamentada a teologia e a doutrina catélica. Alguns nomes que colaboraram para essa
sintese foram: Irineu de Lyon, Origenes, Jodo Cris6stomo, Basilio de Cesareia, Agostinho de Hipona
etc. Textos desses Padres podem ser lidos em portugués na Colegéo Patristica, Paulus Editora, que
esta publicando paulatinamente textos dos Pais da Igreja. O encontro entre a fé revelada abradmica,
na qual Deus vem até um povo e revela o conhecimento e a verdade, num movimento de katabasis, e
o logo grego, no qual buscava o conhecimento e a verdade por meio de um movimento de anabasis
do espirito, é o cristianismo, uma sintese entre experiéncia historica revelada e interpretagao
flosofica no movimento de transcendéncia. Sobre essa sintese ver: VAZ. Transcendéncia:
experiéncia histérica e interpretagédo filoséfico-teoldgica. In: Sintese p. 443-460. Simone Weil tem
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Essas dificuldades encontradas, ao mergulharmos nos textos de Simone
Welil, precisam ser enfrentadas e, ao mesmo tempo, concebidas como pano de
fundo do seu pensamento. Nao podemos conceber essas dificuldades como um
entrave para a leitura dos textos, pois elas fazem parte da riqueza e originalidade da
jovem filésofa, que estudou com liberdade, embasada na experiéncia propria e no
estudo da tradigdo, apaixonada pela cruz de Cristo e orientada pela busca da
verdade.

Filosofia para Simone Weil € uma virtude voltada para a busca honesta e
incessante pela verdade. Uma virtude transcendental, pois o verdadeiro filésofo &
aquele que trabalha no exercicio do espirito, na especulagdo dos valores
transcendentais. A filosofia ndo se resume a especulagado. A reflexdo apenas nesse
ambito ndo é uma filosofia, mas uma boa interpretacao da realidade. Filosofia € uma

maneira de agir e viver, por isso uma virtude.

A filosofia, busca da sabedoria, € uma virtude. E trabalho do eu. Uma
transformagao do ser. (transforma toda a alma). (...) Uma filosofia é
alguma maneira de projetar o mundo, os homens e si mesmo. Mas
uma maneira de projetar implica uma maneira de sentir e de agir (...)
em todos os instantes, em todas as circunstancias da vida, das mais
vulgares como as mais dramaticas.'®

Filosofia € um estado de vida, exige amor a verdade e obediéncia.
Poderiamos dizer. coeréncia entre teoria e pratica, mesmo com todas as
consequéncias indesejadas. Simone Weil viveu assim, fiel e obediente a verdade,
que encontrou ao se entregar nos bragos de Cristo crucificado. Sabedoria pratica e
exercicio do espirito é a filosofia para Simone Weil. Ela se coloca no caminho da
definicdo grega de filosofia. Ndo é puramente tedrica, mas também ato e pratica, isto
€, theoretikos e ethikés. Ela apontou a filosofia como uma unidade entre
pensamento e vida.'® Nesse sentido poucos eram fildsofos para essa jovem
francesa. Ficou apenas com os classicos, nem todos, mas na filiagdo dos
pitagoricos, de Socrates, Platdo e Marcos Aurélio. Nem Aristoteles foi tido como um
verdadeiro fildsofo, pois ele, assim como Hegel, construiu uma bela representagéo

do universo como queria e ndo estava orientado para a salvagao, tem apenas uma

consciéncia dessa tradicdo e dessa sintese que deu o proprio cristianismo. Sua originalidade esta na
maneira de proceder nessa relagdo: partindo da sua experiéncia pessoal de malheur e do encontro
com a graga e nado de conceitos. Usa da sua experiéncia para ler os conceitos gregos e os da
teologia catolica. E vai longe ao ver intuigdes cristas nos filésofos antigos.

"% WEIL. Oeuvre completes VI: Cahiers 1. p. 174-176.

195 Cf. GABELLIERI. Simone Weil. p. 07.
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beleza poética. Filésofos, como Aristételes e Hegel, ndo seguem o verdadeiro
método, o socratico platbnico, pois “as filosofias que seguem este método estao
todas orientadas para a salvaco”.'®® Simone foi dura ao escolher quem entrava e
quem saia do seu “Pantheon filosofico”. Além dos citados, ela lia e apreciava
Descartes, Spinoza e Kant. Encontramos também citagdes de Rousseau e raras
referéncias a Leibniz. Dos contemporaneos apreciava Husserl, que conheceu
tardiamente e ndo teve oportunidade para se aprofundar em seu estudo, mas o
reconheceu como um grande filésofo. Ele fez parte da sua triade de pensadores
contemporaneos apreciados juntamente com Alain e Lagneau.'”’

Toda tradicao da auténtica filosofia para Simone Weil vem de Platido. Este foi
o grande filésofo e mestre da jovem aluna de Alain. As aulas de Alain eram
instigantes. Ele ndo apresentava comentadores de filosofos, ia diretamente a fonte.
Lia os textos dos filésofos de perto junto com os alunos; indo ao detalhe, repensava
e comentava os conceitos. Instigava os alunos a colocar os filésofos para
dialogarem. Nas aulas de Alain “os grandes fildsofos sdo convidados a se unir uns
com outros; assiste-se entdo ao nascimento de temas filoséficos que parecem
novos, originais”.'®® Simone se encantou com esse método de ler os fildsofos e
assim vai fazer seus estudos dos grandes pensadores. Um dos primeiros temas a
encantar foi o tema da percepcgao, do qual quis estudar seu desenvolvimento em
Descartes, Kant e Platdo, sintese de toda teoria. Para ela a filosofia ndo tem um
desenvolvimento cronoldgico, pois Platdo foi mais longe que o realismo cartesiano e
a critica kantiana.'®

No primeiro grande estudo, Simone Weil estudou a percepgao e a ciéncia
em Descartes, seu objeto de estudo frequentemente exposto a luz de Platdo e Kant.
Ler um autor a luz de outro foi o método usado por Simone, pois assim aprendeu
com Alain. Quando leu Marx, que ela muito apreciou, mas, por ser honesta em sua
busca pela verdade, ndo Ihe poupou criticas, usou Descartes para fazer isso. No
texto Réflexions sur Iés causes de la liberté et de l'oppression social, depois de
integrar as idéias de Marx, Simone chamou Descartes para o debate para que ele

contribuisse para a construcéo de bases epistemoldgicas.

106

o7 WEIL. Oeuvres completes V : Questions politiques et religiuses 1. p. 120.

108 Cf. VETO, M. Simone Weil e a histéria da filosofia. (no prelo).
Ibid.
199 Cf. WEIL. Oeuvres completes VI: Cahiers 1. p. 133.
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A relagdo de Simone Weil com Marx é muito interessante, pois ela leu o
marxismo com muita lucidez. Apresentou suas contribuicdes, sobretudo no que diz
respeito as relacdes de trabalho, mas nao teve medo de fazer criticas a Marx que,
segundo ela, apresentou muito bem os mecanismos de opressao, mas esqueceu de
perceber que apenas transportar os meios de producdo dos capitalistas para o
dominio do Estado n&o garantia a libertagdo dos operarios. Marx ndo compreendeu
que opressao esta na radical separacao entre trabalho manual e reflexdo. Para
fundamentar essa critica, Simone usou Descartes que, ao falar do Cogiz‘o,110
defendeu a presenca integral do espirito em cada ag&o. Transformar o mundo néo é
leva-lo para uma nova forma de opressao, sair das maos dos capitalistas e colocar
nas maos da burocracia do Estado. Para sair da opressdo o pensamento precisa
transformar o mundo. Descartes e Marx pensavam assim, mas Marx se esqueceu de
dizer da integracdo do espirito na agado e confiou demais no Estado, enquanto
Descartes defendia um ensino capaz de levar todos a fazer a integracdo entre
espirito racional e agdo num movimento continuo e ininterrupto do pensar.111 Ele
pensava na igualdade dos espiritos que poderia ser alcangada de fato pelo ensino e
pela pratica das ciéncias. Assim, para Simone, chega-se uma forma alta de
pensamento, uma intuicdo de conjunto entre espirito e agélo.112 Talvez Descartes
desejasse fundar uma universidade operaria se vivesse no século XX. Ela seguiu
isso de perto e tentou por em pratica, foi para o0 meio dos operarios para ensina-los e
depois para fazer a experiéncia que eles faziam no trabalho manual.

Descartes foi o primeiro grande filésofo presente nas reflexdes de Simone
Welil. Ele forneceu elementos importantes para a sua reflexdo sobre a relagao entre
o trabalho manual e o do espirito e, assim, permitiu a sua critica sobre a opressao
gerada pelo trabalho, especialmente a producdo em série, pois ela extirpa
racionalidade do agir e impede a realizagao da liberdade humana. Essa cis&o entre
agir racional e agir manual inverteu a légica meios e fins. O homem de fim passou a
ser meio, isso € um mal que ja se 1é nas Réflexions de Descartes.'”® As maquinas
passaram a exercer 0 papel do homem e o0 homem passou a ser coisa, meio para

fazer as maquinas produzirem e gerar mais lucro.""*

110
11

Cf. Descartes. Discurso sobre o método. p. 65-70.

Cf. Descartes. Regras para a dire¢do do espirito. Regra Ill.

"2 cf. VETO. (no prelo)

"3 Cf. WEIL. Oeuvres completes II: L'expérience ouviére et I’ adieu a la révolution, 2. p. 58.
"4 Cf. VETO. (no prelo).
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A liberdade humana era um valor fundamental para Simone Weil, chegando
a radicalizar esse valor em todas as dimensdes da existéncia. O ser humano deve
ser livre até do seu proprio “eu”.'"® Para ocorrer liberdade, o espirito precisa estar
presente em toda agcdo manual. Isso deve acontecer no trabalho, pois ele é a alta
realizagao do existir humano, portanto, quando exercido, € necessario ter o ser
humano completo, num todo. Isso ndo acontece se o espirito ndo estiver presente
na agao. A integracao espirito e agao foi chamada de “agdo nao-ativa” inspirando na
“acdo metodica” proposta por Descartes. Nesse momento Simone Weil avanga na
sua reflexdo e assume elemento da filosofia de Kant, em especial a questdo da
“finalidade sem fim”.""® A agdo nao-ativa é aquela acdo na qual se chegou ao
método, como ultima formulacdo do espirito e ele é aplicado na pratica sem a
necessidade de concebé-lo, pois o método foi totalmente absorvido pelo ser
humano, que o concebeu no movimento do espirito, da inteligéncia. Isso se
aproxima da reflexdo sobre a moral de Kant na questao do agir conforme a lei e em
respeito a lei.'" Na primeira ndo ha um assimilacdo da lei moral, age porque tem
algo obrigando. Enquanto na segunda ha uma profunda identificagdo com a lei pelo
espirito, o que fez a acdo ser espontdnea e livre. Na acdo ndo-ativa ha essa
espontaneidade, pois o ser humano esta presente de modo integrado no agir. No
fundo do agir ndo-ativo esta a atencéo, desprovida de todo ativismo e faz o agir se
realizar em um espirito de obediéncia ao agir e ndo ao interesse por tras da acgao.
Uma acgéao desinteressada, sem uma finalidade formal. Uma finalidade desprovida de
um fim na instancia particular de um objeto e de uma agao.

A finalidade sem fim proposta por Kant liberta da finalidade objetiva,
matematica, particular para deixar apenas a finalidade formal presente em todas as
coisas, de forma eidéica. Essa finalidade sem fim esta presente em todas as
instancias particulares e apenas ela deve estar no horizonte, para tornar a acédo e a
relagdo com os objetos livres dos interesses egocéntricos, objetivos e verificaveis,
orientando para a finalidade subjetiva e transcendental. Para Kant o enigma do gozo
ao se contemplar o belo € o exemplo mais forte de finalidade sem fim. O encontro do

espirito com o belo esta desprovido de qualquer estrutura conceitual e de

115
116
117

Cf. WEIL. La pasanteur et la grace. p. 73.
Cf. KANT. Critique de la faculté de Juger. passin.
Cf. KANT. Fondements de la métaphysique des moeurs. p. 15-31.
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referéncias a sua utilidade. O belo € percebido e o prazer sentido pelo espirito ndo é

descrito objetivamente, pois é proveniente da finalidade sem fim.

A critica concebeu o filosofema da finalidade sem fim para explicar o
prazer que o espirito experimenta diante da ordem e da harmonia
das coisas, ao passo que com Simone Weil o conceito serve para
explicar uma motivagdo e uma ag¢do moral, independentemente do
interesse do individuo que age."®

Simone Weil aproveita desse filosofema de Kant para falar da agdo nao-
ativa, da acao desinteressada e avanca na reflexao, trazendo para o debate a sua
experiéncia de encontro com Deus, com a qual apresenta a existéncia de uma
necessidade, presente na criacdo ao ser criagao e nao Criador. Como criatura deve
se consentir tal caréncia'™ e, com ela, a obediéncia & vontade de Deus. Em uma
palavra, isso € o que Simone chama de Descriacdo, nogao na qual o “eu” é
descriado fazendo com que as motivagdes egoistas sejam destruidas.'® Para ela
existe um fim verdadeiro, que se manifesta na ordem do mundo, e os fins
particulares sdo um obstaculo para chegar ao verdadeiro fim. S&o obstaculos porque
atraem nossos desejos, 0s quais precisam estar livres de um objeto desejado, pois
no intimo do desejo ha apenas uma forga, a qual ndo deve ser gasta a procura de
satisfazer desejos particulares, mas aproveitar sua energia para orientar a
verdadeira finalidade.

Quando Simone Weil fez essa reflexdo de renuncia dos desejos para
acontecer a descriagdo, onde apenas a atencdo fica voltada para o bem nao
representavel, estamos nos seus escritos metafisicos da maturidade. Assim ela leu
Kant a partir de Platdo e da sua experiéncia de encontro com Cristo. A obra dela
caminhou em direcdo a uma filosofia em busca de salvacdo e da harmonia entre
razao e mistério.'?! Essa caracteristica esta em Platdo e é o critério que utiliza para

dizer se uma reflexdo é uma filosofia verdadeira ou ndo. E nesse sentido que

"8 VETO. (no prelo)

"% Simone Weil ndo chega a dizer categoricamente qual seria essa necessidade. Ha uma
necessidade, que deve compreendida no plano metafisico-existencial, de caréncia da natureza
contingente e finita do ser. Poderiamos dizer que essa necessidade € de algo maior, do ser
necessitado do Ser ou, em termos religiosos, do ser criado que necessita do ser Criador, do homem
que anseia por Deus. Achamos que € isso, pois ela fala da graca como algo que contempla essa
necessidade e da malheur com algo que faz a necessidade pesar e langa o ser humano aos pés da
cruz de Cristo. Sobre isso ver La pesanteur e la gréce e a seu opusculo L’Amour de Dieu et le
malheur no livro AD.

120 cf. VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil. p. 19-21.

21 Cf. Ibid., p. 11-12.
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despreza a filosofia de Aristételes, pois ele ficou apenas com a razdo e nao
contemplou o mistério, como seu mestre Platdo ao falar do bem.

Apaixonada pela filosofia grega antiga, e tendo Platdo como o filésofo por
exceléncia, Simone Weil alicerca seus principais conceitos metafisicos em Platao,
mas também nos pitagoricos e no estoicismo. Assim ela elabora uma filosofia da
mediacao e do dom dentro de uma progressao espiritual. Filosofia € uma progressao
do espirito em dire¢ao a sua libertacao e salvacéao.

Vale a pena passarmos rapidamente por essa progressdo do espirito de
acordo com Simone Weil no exercicio filosofico, pois isso nos ajudara mais a frente a
compreendermos quando fala da busca da verdade que a levou para os bragos da
graca, e que na cruz encontrou a verdade, encontrou Cristo.

O filésofo brasileiro Henrique de Lima Vaz, na sua antropologia filoséfica, "%
nos diz que ha no individuo um unico movimento de mediagéo entre o sujeito e sua
relagdo com os conceitos de estrutura, as estruturas somatica, psiquica e espiritual,
com os conceitos de relagdo, objetividade, inter-subjetividade e transcendéncia
(relacdo com o mundo, com outro e com o absoluto), e os conceitos de unidade,
realizagao e esséncia. Para compreender o ser humano seria necessario passar por
esses tipos de conceitos, cada um sendo mediado por um tipo de mediacdo: a
empirica, observacdo e experiéncia da natureza; a abstrata, compreensao
explicativa; e a transcendental, que € a compreensao filoséfica. Nessa terceira
mediac¢ao, encontramos a filosofia como um exercicio transcendental do espirito no
qual o sujeito elabora conceito e os articula em discursos.'®

A filosofia classica tenta compreender o ser humano por meio do exercicio
do espirito fazendo uso de um meétodo epistemologico ontoldgico. Ela tem dois
paradigmas, que se separam na explicagdo da unido da inteligéncia e do inteligivel
no nous humano, mas ambos tém como pressuposto a transcendéncia do nous, isto

é, o espirito.”®* O primeiro paradigma é platdnico, da intuicdo noética, isto &, a

122 Cf. Antropologia filoséfica. v. | e Il. Sdo Paulo: Loyola.

123 Cf. VAZ. Antropologia filoséfica I. cap. |.

4 Para os classicos o préprio do ser humano é a vida no espirito que se realiza em um duplo
movimento de acolhimento do ser: a inteligéncia e a liberdade. Aqui temos uma pulsao dos atos mais
elevados do espirito: a intuigdo intelectual na sua operagédo suprema que € a contemplacao e leva a
verdade; ato da liberdade cuja operagao suprema € o agape e leva a bondade. A simbiose entre
inteligéncia e amor constitui o ponto alto da vida no espirito. Sobre Isso ver: VAZ. Antropologia
filosdfica I. cap. IV.
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intuicdo do inteligivel em contemplagdo e ato. O segundo é o aristotélico, da
atividade intelectual que opera na apreensao do sensivel.

A vida da razdo e da liberdade permite uma ascensdo do espirito e, ao
mesmo tempo, participam da intelecgdo e do amor perfeitos do Espirito infinito.
Simone compreendeu filosofia nesse sentido, mas ficou apenas com o platonismo,
pois acha que Aristételes ndo faz esse movimento supremo do espirito de
contemplacdo do bem e da verdade noética, ficando apenas na descricdo da
natureza a partir dela mesma. Ele n&o se permitiu ser tocado pelo Espirito infinito
como aconteceu com Platdo ao falar da contemplagcao do bem. Talvez Simone nao
tenha compreendido bem Aristételes e ndao percebeu que sua reflexdo € um
movimento do espirito, mas a partir de outro ponto, ndo a partir da contemplacao do
bem para o sensivel, mas do exercicio de apreensado e de compreensio do sensivel
para se chegar ao inteligivel superior. Ha certa proximidade, mesmo de maneira
oposta, entre esses dois paradigmas, ndo percebida por Simone ao renunciar
Aristoteles. O Pe. Vaz expressa essa proximidade assim: “o ritmo da inteligéncia
espiritual pode ser representado, portanto, como oscilando entre a necessaria
circulagado do sensivel ao inteligivel e do retorno ao sensivel, de um lado, e o ‘élan’
para a plena intuicgo intelectual, do outro”.'?

O espirito € uma categoria da antropologia que possibilita ao discurso
filos6fico um elo conceptual entre a antropologia filosofica e a metafisica. O discurso
de Simone Weil esta inserido nessa compreensao classica do exercicio racional
noético, embasado fundamentalmente no platonismo. No seu horizonte esta a
verdade, a bondade e a justiga. Assim ela colocou em interrelagao trés discursos: o
dialético, com o qual argumenta sobre a verdade; o cosmoldgico, sobre a beleza; e o
ético, sobre a justica. Pela inteligéncia o homem deve ser definido como ser-para-a-
verdade e como ser-para-o-bem do ponto de vista da liberdade. Assim temos o
espirito teorético e o espirito pratico como definiu Sdo Tomas de Aquino.'® Simone
seguiu sua filosofia nesse movimento do espirito para a verdade e a bondade, mas
distinguindo didaticamente o discurso sobre justica do discurso da bondade para
mostrar que a justica quando vem ao mundo nao é reconhecida. O justo ndo é aceito
e sofre todo tipo de humilhacio. Essa concepcgao ela trouxe da sua leitura do livro I

da Republica de Platdo, quando apresenta o justo sofredor, para ela presente em

125 VAZ. Antropologia filosdfica I. p. 227.

126 Cf. VAZ. Antropologia filoséfica Il. p. 197-198.
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varias culturas; para fundamentar isso apresenta o texto do servo sofredor de Isaias,
proveniente da cultura semitica, e coloca Jesus como a encarnagao da justi¢a, o
justo que foi morto na cruz. Com isso ela ligou a filosofia grega de Platdo com o
cristianismo, mas n&do usando as categorias gregas para fundamentar a teologia
cristd, como fizeram os Padres da Igreja. Ela mostrou que na Grécia ha elementos
da verdade crista, ainda como intuicdes, verdade que é revelada e encarnada em
Jesus Cristo."®

A juncéo entre a filosofia do espirito transcendental com a encarnagéo do
logos faz o pensamento de Simone Weil ser uma reflexdo audaciosa do espirito em
busca da sua transcendéncia e da sua salvagao. A sistematizacdo da categoria do
espirito feita pelo Pe. Vaz ajuda a compreendermos essa amplitude transcendental

salvifica de Simone Weil.

Em sua estrutura espiritual ou noético-pneumatica, o homem se abre,
enquanto inteligéncia (nous), a amplitude transcendental da verdade,
e, enquanto liberdade (pneuma), a amplitude transcendental do bem:
como espirito ele é, pois, o lugar do acolhimento e manifestagdo do
Ser e do consentimento ao Ser: ‘capax entis’. '

Para Simone Weil o Ser pode ser acolhido como dom, como graga. O homem
€ realmente capax entis, mas, para acontecer esse acolhimento, € necessario
passar por um progresso espiritual, no qual os desejos particulares vao sendo
extirpados para dar espaco para o desapego até chegar a descriagdo. Simone
distinguiu o progresso espiritual em 04 etapas, a saber, desapego, atengao,
harmonia e descriagdo. Essas etapas sdo como categorias filosoficas da evolugao
transcendental do espirito e sdo fundamentadas no estoicismo, no platonismo e nos
pitagoricos.'?®

O desapego é o esforgo humano para libertar dos objetos e dos elementos
seculares de seguranga para orientar a vida para a transcendéncia.”™® O que Simone
Weil chama de desapego esta bem proximo do que a tradigdo cristd chamou de
apathéia. Atengdo, conceito muito importante para a sua filosofia, consiste em
suspender todo nosso pensamento para que ele fique no vazio e se oriente para a
transcendéncia. A pessoa atenta se liberta do passado e da expectativa do futuro
para perceber a intensidade do instante. Um estado de atividade-passiva num

127

125 Cf. WEIL. La Grecia e le intuizioni precristiane.

VAZ. Antropologia filosofica I. p. 182.
129 Cf. ESTELRICH. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In: BINGEMER
ggorg). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 39-57.

Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 56-57.
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siléncio tado profundo que permite a descoberta da alma da conexdo entre a
realidade terrena e a transcendente.”' Pela atencao a alma torna-se capaz de
contemplar o mundo e a condicdo humana sem ilusdes, ela volta a suas raizes.
Temos aqui algo préximo da prosoche estoica.’™ A alma que descobre a beleza do
mundo é atraida pelo bem transcendente. Com isso ela aprende a amar criagado na
sua amplitude.

Desapego e atencao permitem a harmonia, conceito trabalhado por Simone
Weil a partir dos pitagoricos. Na harmonia ha “uma unido sobrenatural dos

contréarios” '3

, como acontece com a Trindade e na relagdo de amizade ocorrida no
estado de acdo n&o-ativa, pois permite ao ser humano a orientacdo para a
transcendéncia numa relagdo na qual ele é atraido pela beleza do mundo, uUnico
atributo de Deus encarnado no universo. Na presenga de Deus o sujeito € devorado
por essa presenga do Absoluto e apreende o significado ultimo da obediéncia.
Chegando aqui é possivel avangar para o ultimo estagio do progresso espiritual: a
descriagao. Nele o homem entrega para Deus a unica coisa realmente sua, o “eu”,
para o Criador num processo de aniquilamento e autoesvaziamento de si para
permitir uma profunda compreensao da realidade e transcender a espera do dom, do
Ser.

Trés pilares platénicos sustentam a reflexdo de Simone Weil nessa relagao
entre o exercicio filoséfico transcendental no percurso de ataraxia e a abertura ao
mistério do dom, isto €, a descriagéo e a graca. Esses pilares servem de mediagbes
entre a experiéncia do mundo e o bem. Sdo metaxus banhados da cruz de Cristo. As
mediac¢des sdo o amor, a ordem do mundo e o sofrimento do justo, simbolizados em
Platdo nos livros Banquete, Timeu e a figura do justo sofredor na Republica.’™*

Simone Weil recusa que as coisas tenham finalidades em si mesmas, mas
sdo meios para ser chegar ao bem, ou melhor, sdo intermediarias para Deus. “As
coisas sao por esséncia do ser intermediarias. Elas sdo os intermediarios de uns
com os outros e isso ndo tem o fim. Elas s3o os intermediarios para Deus”."*> Como

metaxus todas as coisas devem ser experienciadas. Simone une a doutrina da

1 Cf. Ibid., p. 191-199.

132 Cf. ESTELRICH. op. cit., p. 51-52.

" WEIL. AD. Formes de I’Amour implicite de Dieu. p. 193.

%% Cf. WEIL. La Grecia e le intuizioni precristiane. passin. Aqui seguiremos a reflexdo apresentada
por GABELLIERI, E. Simone Weil: uma filosofia da mediagédo e do dom. In: DI NICOLA; BINGEMER.
Simone Weil : agdo e contemplagéo. p. 187-214.

S WEIL. La pesanteur et Ia grace. p. 229
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mediacao dos pitagdricos com a mediagao do cristianismo. A encarnagao do /ogos é
o cumprimento perfeito de toda mediagao. Nessa encarnagao, Jesus morto na cruz,
temos o bem, o belo e a justica que sofreu por nao ter sido reconhecida e aceita. Em
Cristo a justica tonou-se injustica ao levar o justo para o abandono e a morte na
cruz.

O platonismo de Simone, que releu Platdo a luz da encanacgao do logos, tem
trés grandes momentos: o dominio da forma e da atengao coloca o espirito orientado
para o Bem transcendente; a libertacdo da caverna platbnica define dois eixos
fundamentais para a revelacdo da verdade, desprendimento dos fins e o deixar se
iluminar pela luz do Bem. Isso vai corresponder as duas noites de Sao Jodo da Cruz,
do sentido e do espirito. Esse movimento de saida da caverna, que é sofrido e com
a justica nao reconhecida, permite a revelagdo da auténtica realidade do mundo

6 Essa reflexdo de Simone Weil acaba no

como metaxus para Deus.”™
reconhecimento do amor divino na criagdo, por meio da beleza (Banquete), da
ordem do mundo (Timeu) e do justo sofredor (Republica). Jesus € a encarnagéo do
amor divino pela criacdo e mediacao perfeita “na alma do mundo” do Timeu. A cruz
cortou a alma do mundo, que teve o demiurgo crucificado no tempo e no espaco.
Cristo é a interseccdo entre a pessoa divina e a matéria.”*’ Com essa reflexédo
Simone Weil articula razdo e amor; mediacdo, dom e transcendéncia dentro de uma
“cristologia filoséfica”."®® Um cristocentrismo universal centrado na cruz como a
verdade da afligdo da necessidade presente no mundo. As trés medicdes, beleza,
sofrimento e ordem do mundo sdo modalidades do amor e figuras escondidas do
Cristo mediador. Nesse sentido, a auténtica filosofia dever ser entendida como um
desejo da transcendéncia da graga na experiéncia do ser como contemplagdo da
relacdo do Amor divino mediado.

136 Cf. GABELLIERI. Simone Weil. p. 20

37 Cf. Idem., Simone Weil: uma filosofia da mediacéo e do dom. In: DI NICOLA; BINGEMER, (orgs.).
Simone Weil: agdo e contemplaggo. p. 201.

'3 Cf. GABELLIERI em Simone Weil: uma filosofia da mediacdo e do dom. In: DI NICOLA;
BINGEMER, (orgs.). Simone Weil: agdo e contemplagéo. p. 202. Simone Weil, apds a sua experiéncia
de encontro com Cristo, centra sua reflexao filoséfica sobre o alicerce do logos encarnado. Assim
poderiamos dizer que ela fez uma reflexao filoséfica-teoldgica baseada na cristologia, essa, por sua
vez, focada nos conceito de encanagao e na experiéncia de malheur na cruz.
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1.4 A descriagao e a experiéncia da graca

Para falarmos da experiéncia de graga de Simone Weil, um dos temas
centrais da nossa pesquisa, iniciamos apresentando a sua reflexdo, o progresso
espiritual da forca material, que reina no mundo e domina o ser humano, a sua
libertacdo com a descriagao para deixar o caminho livre para a experiéncia da graga,
isto é, para o encontro, sem mediagdo, com Deus, que é a experiéncia mistica.
Optamos aqui em ndo seguirmos o caminho biografico da prépria experiéncia
mistica de Simone Weil, pois veremos isso no capitulo seguinte ao estudarmos as
cartas que escreveu ao Pe. Perrin, nas quais narra seu encontro com Cristo.
Optamos por seguir a reflexdo que fez nos seus Cahiers sobre esse progresso
espiritual e assim mantemos consonancia com o que dissemos anteriormente.

Os textos de Simone tomados como norteadores dessa reflexdo sdo uma
coletédnea de fragmentos extraidos dos seus Cahiers deixados por ela a um amigo
quando partia para os Estados Unidos, fugindo da perseguigao Nazista aos judeus
na Franca dominada. Esses Cahiers foram deixados com Gustave Thibon, em maio
de 1942, que organizou a coletanea e publicou em 1947 sob o titulo de La Pesanteur
et la Grace. Para uma compreensao mais profunda desse caminho espiritual seria
necessario um estudo aprofundado de todos os Cahiers, mas para a nossa
finalidade apenas essa coletanea nos é suficiente. Focamos nossa atengao apenas
no texto organizado por Thibon, pois ele apresenta, ainda que de forma dispersa, os
principais elementos da reflexdo de Simone Weil no que diz respeito ao caminho do
dominio da forga da gravidade a libertacdo pela descriagdo e a graca. Sendo assim,
apresentaremos esse caminho dando atencdo aos conceitos fundamentais
trabalhados por Weil.

O texto estudado por ndés nao faz uma reflexdo sistematica na sua
organizacao estilistica, mas apresenta uma profunda coeréncia na elaboragédo das
idéias, e nos permite perceber que Simone Weil traga um caminho de progresso
espiritual dentro de uma construgao filoséfica. Parece chocante dizer isso de uma
filosofa, mas é assim que Simone concebe a filosofia: um caminho espiritual de
salvagao. Como ja vimos, ha dois tipos de filésofos: aqueles que constroem uma
representacado do universo ao seu gosto fazendo formulas maravilhosas, entre esses
ela coloca Aristoteles e Hegel; e ha os verdadeiros filésofos que utilizam o método
socratico-platénico, auténticos mestres do pensamento porque suas filosofias estao
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orientadas para a salvacgéo."® Sua filosofia vai se orientar para a salvacéo, seguindo
em grandes passos o caminho dos filésofos antigos de tradigdo platbnica. Mas vai
beber em outra fonte: a sua profunda identificacdo com Cristo, o que vai permitir a
interpretacédo de elementos da fé cristd, como a encarnagao e a cruz, de forma muito
livre e a partir da sua experiéncia de sofrimento e encontro com Cristo. Essas duas
fontes, filosofia antiga e a identificagdo com Cristo, deixam o pensamento de Simone
intricado e de dificil compreensdo.’® Porém essa conjungao fez dela “o unico
exemplo da especulagio crista e platdnica nesse século”.'’

Compreender o caminho que Simone Weil nos conduz da libertagdo do
dominio da gravidade a experiéncia da descriagdo, na qual o homem fica aberto
para receber a gragca, € navegar por essas duas fontes do seu pensamento e
perceber como elas se entrelagam de uma maneira nova e original dentro de uma
reflexdo feita por uma garota que apenas se aproximava dos 30 anos.

No mundo ha uma lei central responsavel por reger todos os movimentos
naturais da alma: a lei da pesanteur'*?, que consiste em uma forga semelhante a
forca da gravidade, a qual impulsiona o ser humano a buscar tudo que o possa
conservar e acrescentar algo a fim de afirmar o seu proprio eu dentro de uma
existéncia ameacgada. Por essa forga o ser humano tenta se proteger, se afirmar e
satisfazer desejos. Mas tudo isso é imaginario e impede o encontro com a
verdadeira realidade de si mesmo e do mundo. S6 ha uma maneira de se libertar
dessa forga, pela graga, unico movimento nao regido pela lei da pesanz‘eur.143

A criagdo é marcada por um vazio colocado pela distancia entre Deus e a
criatura. Distancia que é estabelecida pelo amor de Deus ao criar."* O Criador para
poder criar algo precisou se despojar de si mesmo, diminuindo a si por amor para
poder existir algo além dele (livre). Ele ndo precisava fazer isso, mas o fez por amor,
aceitando nao ser tudo para que fossemos algo.145 Nessa distancia encontra-se a
matéria e o0 seu governo146, no qual encontramos a lei central do mundo: a

pesanteur, uma forga que faz o ser humano buscar a se conservar e a ser mais, a

139 Cf. WEIL. Oeuvres complétes I: premiers écrits philosophiques.

%0 Cf. ESTELRICH. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In BENGEMER
gorg). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 39.

“VETO. La Métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 148.

2 Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 41.

'3 Cf. Ibid.

144 Cf. AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 133-134

%5 Cf. WEIL. La pesanteur et la gréce. p. 82.

14 Cf. AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 133-134.
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fim de exercer todo poder que é capaz. E a forca deifuga por exceléncia, por um
lado boa, pois sendo tudo seria Deus'’, mas por outro, afasta o homem do real e
“sustenta” sua vida na ilusdo ou, nos termos weilianos na imaginagdo preenchedora
do vazio.'*®

Unicamente pela graga se escapa da pesanteur, num movimento de Deus
ultrapassando todas as barreiras para tocar a alma no instante. Porém, e aqui vem
a concretizagdo da sua filosofia como um caminho espiritual ou como work in
progress”g, para Deus ultrapassar as barreiras da criagdo, cuja existéncia Ele
mesmo permitiu, e tocar a alma é preciso estar aberto para o toque da graga. Ai é
necessario passar pelo caminho espiritual, um caminho de esvaziamento, de
aceitagao do vazio, de libertacdo da imaginacédo preenchedora e de descriagao para
estarmos disponiveis para sermos agraciados. Mas passar por esse processo nao é
garantia da graga, pois Deus tem total autonomia na deciséo. A fungdo do homem é
aceitar o vazio, descriar-se e confiar na graga de Deus.

O homem possui um vazio dentro de si e busca preenché-lo de todas as
formas, pois esta sob o regime da pasanteur. Simone Weil diz isso com exemplos
muito praticos da vida ordinaria: quando alguém sofre um mal provocado pela agao
de outra pessoa, a primeira reacdo € de vinganga. O mal recebido desequilibra a
pessoa e faz com ela busque voltar ao equilibrio pela vinganga, uma maneira de
preencher o vazio em si e fazé-lo se manifestar no outro. “A busca de equilibrio é ma
porque é imaginaria”."® Nao preenche o vazio, nem sequer é percebido, pois ele é
langado para fora de si na medida em que tenta difundir o sofrimento, jogando-o
para o outro, fazendo-o sofrer. O sofrimento € um elemento muito importante para
Simone, ele precisa ser aceito assim como Cristo aceitou a cruz, pois o sofrer,
chegando ao extremo de atingir a alma pelo malheur, pode descriar, nos colocando
aos pés da cruz.

Por causa do vazio, a tendéncia € a busca de recompensas e satisfacdoes
para preencher esse espag¢o vacuo. O homem direciona toda a for¢a do seu desejo
para conquistar objetos (entendido como tudo que é almejado para satisfazer a

necessidade humana, pode ser algo material, poder, status, alguém...), confiando

7 Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 82.

8 Cf. Ibid., p. 62.

49 Ccf. ESTELRICH. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In: BENGEMER
gorg). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 39.

® WEIL. La pesanteur et la grace. p. 48.
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que preenchera o vazio, mas isso € uma busca sem fim, pois ndo tem como
preencher o vazio, senao pela graga. Essa tendéncia de ocupar o vazio faz parte da
lei da natureza; € preciso ir contra ela, isto €, contra a lei da pesanteur. A
necessidade de recompensa, a lei da natureza precisa ser violentada, ferida e isso
acontece com a aceitacdo do vazio, para possibilitar a recompensa sobrenatural,
pois se ndo ha vazio nao havera espacgo para a graga.

O movimento da graga ja esta presente no aceitar o vazio, pois ele foi feito

131 “Aceitar o vazio dentro de si é sobrenatural’,’®? liberta a pessoa, mas é

por ela.
como uma noite escura,’® pois ndo ha recompensa nesse tempo natural nem
sobrenatural. Deve-se aceitar o vazio, sentir a auséncia do sobrenatural e continuar
a amar a verdade.

O desapego € o primeiro passo para se aceitar o vazio. O desapego exige
muito da pessoa, pois ele € “um esforgco humano que corta as ligagdes aos objetos e
as segurancgas seculares, e incentiva as pessoas a viver uma vida mais orientada
para a transcendéncia”.'®* Para chegar ao total desapego é preciso passar por um
malheur sem consolo e, como Cristo esvaziou-se da sua divindade, o ser homem
deve esvaziar-se da sua ilusdo de ser divino e “esvaziar-se do mundo. Revestir a
natureza de um escravo. Reduzir-se ao ponto que ocupa no espaco € no tempo. A
nada. Despojar-se da realidade imaginaria do mundo. Soliddo absoluta”.'*®

O desapego dever ser total. Ndo ter nada nem desejar nada, nem mesmo a
graca. “Renunciar a tudo o que ndo graga e nao desejar a graga’. 1% Se for para
querer algo, querer o vazio, para Deus poder preenché-lo. “O Apego é fabricante de
ilusdes, e quem quiser viver no real deve estar desapegado”.157 Nao se iludir com
algo e aceitar a miserabilidade da existéncia, que € maquiada pelos apegos para
nos fazer ser mais. Ndo devemos ser mais e, sim, ser menos na perseveranga no

amor, mesmo na auséncia de um objeto para ser amado.

" Ibid., p. 53

%2 |bid., p. 54.

% bid,,

% ESTELRICH. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In: BINGEMER
(org). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 48. Aqui esta de fato o primeiro estagio do
crescimento espiritual proposto por Simone Weil, que & constituido por mais trés estagios: atencgao,
harmonia e descriagao.

%5 WEIL. La pesanteur et la grace. p. 56. (aqui podemos observar a influéncia da filosofia antiga em
Simone Weil, como a atharaxia dos estbicos e também o cristianismo antigo como o seu conceito de
aéohateia).

%8 |bid., p. 57.

7 Ibid., p. 59.
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Quando ha esse desapego, o vazio comega a se fazer sentir, Deus parece
se retirar e ha uma experiéncia da sua auséncia. Contudo é preciso manter-se firme
no amor a Deus, como se Ele estivesse ao lado, mesmo nao estando, pois chegara
o tempo que manifestara Sua existéncia. O perigo € de ndo suportar esse total
desapego, ndo suportar o vazio e a auséncia de Deus e buscar elementos para
voltar a preencher o vazio. Simone Weil chama isso de imaginagdo preenchedora do
vazio, essencialmente mentirosa. Essa imaginag¢ao - que pode ser a adoragdo a um
grande heroi, apego a compensagdes que poderao vir no futuro - impede de ver a
realidade como ela €, faz passar por sofrimentos sem aprender nada com eles e néo
consegue amar o universo como ele é. E preciso aceitar o vazio indubitavelmente e
suspender continuamente a forga compensadora da imaginagéo, que impede de
amar o universo como ele é (pois ela cria um universo como o “eu” deseja para
poder suporta-lo), aceitar o outro como ele é (a imaginagado também cria o outro
ilusério para o “eu” ter expectativas compensadoras) e aceitar a si como se é (pois
cria um “eu” que nao existe, cria-se uma imagem irreal de si e impede de ver o ser
real).

O tempo é criador de imaginacédo preenchedora do vazio. O passado e o
futuro impedem de viver o presente e faz com que se crie a recompensa
compensadora na nostalgia do passado ou na expectativa do futuro. Duas
realidades nao existentes, que priva de viver o instante e “entorpecem o efeito
saudavel do malheur oferecendo um campo ilimitado as construcdes imaginé\rias”.158

Quando noés esperamos muito de algo por vir e quando o futuro se torna
presente, sentimos uma desilusdo porque nao € bem o que esperavamos. Na
verdade a expectativa nem é por aquilo que realmente se espera, mas o préprio
futuro, quando ele chega, torna-se presente e ndo satisfaz, precisa de mais um
futuro. Para satisfazer, o futuro deveria ser presente, estar conosco e continuar a ser
futuro. Porém essa realidade s6 é possivel na eternidade, onde s6 existe o instante.
A eternidade n&o acontece na temporalidade da nossa existéncia. Por causa disso,
Simone Weil disse para ndo buscarmos nem esperarmos por ela e, com isso,
sairmos da caverna. N&o orientar nosso desejo para a recompensa pertencente ao
futuro. Simone propés um modo para se purificar do apego a fins compensatorios:

rezar para Deus como se Ele nao existisse e, dessa forma, ndo rezar a espera de

%8 |bid., p. 65.
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uma recompensa, mas como uma orientacdo para a verdade de forma livre de tudo
€ no vazio.

Rezar para Deus como se Ele nédo existisse € como desejar sem objeto,
algo fundamental no processo espiritual. “Descer a fonte dos desejos para arrancar
a energia de seu objeto. E que os desejos sdo verdadeiros enquanto energia. O
objeto é falso. Mas dilaceramento indizivel da alma na separacdo de um desejo e
seu objeto”."®® Ela reconheceu a importancia do desejo - seguindo ai a orientagdo do
seu mestre Alain, que atribuia uma importancia fundamental ao desejo humano, pois
ele seria capaz de transformar a realidade, mas coloca algumas consideragdes
nessa confianga que seu mestre tinha na for¢ga do desejo. Além de falar, em outro
texto que Alain considerou o desejo, mas esqueceu do sofrimento'®, disse também
gue o desejo tem uma energia a ser aproveitada se o objeto do desejo for extirpado
e ficarmos apenas com a sua energia. Geralmente o desejo tem o objeto de sua
cobiga e coloca sua energia para conquistar esse objeto, que, em tese, satisfaria o
desejo. E preciso descer a fonte desse desejo, eliminar todo e qualquer objeto a ser
conquistado e ficar com a energia, pois essa € o verdadeiro desejo. A energia,
quando presa a um objeto, direciona-se para algo falso, pois pertence a imaginagéo
preenchedora do vazio. No interior, ao descartamos o objeto e ficarmos apenas com
a energia, percebemos que ja temos o desejo auténtico: a energia.

A energia € utilizada para suportar a forga da lei da pesanteur e manter-se
no vazio. Ndo € uma busca pelo vazio, mas um criar condicbes para que ele
aconteca. Esse caminho de desapego, liberta-se da imaginagao preenchedora e
permanece o desejar sem objeto, mantendo-se a energia. Sdo passos que criam as
condi¢des para o vazio acontecer, assim como para suportar o malheur e manter a
atencéao orientada para o amor, mesmo sentido a sua auséncia.

Criada todas essas condig¢des para o vazio acontecer, falta dar o golpe final

antes de chegar a descriagao: desfazer-se do préprio “eu”.

Nao possuimos nada no mundo, pois o azar pode tirar-nos tudo —
senao o poder dizer “eu”. Isso é o0 que se deve dar a Deus, ou seja,
destrui-lo. Nao ha absolutamente nenhum ato livre que nos seja
permitido a ndo ser a destruigao do eu. '®

"% Ibid., p. 68.
1%0 cf. PRETREMENT. op. cit., p. 69.
" WEIL. La pesanteur et la gréace. p. 73.
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Nés apenas damos algo que é nosso. Nada material, nada circunstancial é
nosso, pois tudo se perde e ficamos com as maos vazias. Somente o eu é
genuinamente de cada pessoa. Na relagdo com Deus, que por amor permitiu a
nossa existéncia dando-nos o ser, podemos dispor do eu para dar a Deus. Com isso
destruimos o0 nosso eu, num processo chamado pelos antigos de aniquilamento da
alma.

Nada no mundo impede de dizermos “eu”, de acordo com Simone Weil, mas,
entdo, como mata-lo para nos reduzirmos a nada e assim abrirmos caminho para a
eternidade? Ha duas maneiras de matar o eu: de dentro, pelo amor, e de fora, pelo
malheur.

O extremo malheur destréi o eu de fora, produzindo um aniquilamento. O eu
pode ser combatido por dentro, por amor a Deus para que seja destruido. Entre
destruicdo de fora e de dentro ha também uma convergéncia, pois o0 que vem de
fora afeta o que esta dentro do ser humano e o permanecer orientado para o amor é
fundamental para ocorrer o aniquilamento do eu, que acontece de forma perfeita
com o auxilio da graga, para dar espago para Deus ocupar o lugar do eu. O malheur
tem um papel fundamental nesse processo - aqui Simone Weil esta enraizada na
sua proépria experiéncia do malheur que lhe permitiu ter um encontro com Cristo e
perceber o cristianismo como a religido dos escravos a qual deveria aderir."%?

A destruicao do eu exterior, pela cruz, pelo malheur, quando se chega a
destruicdo do eu interior com o auxilio da graga, ndo pode mais acontecer, pois 0 eu
ja esta morto, se ocorreu uma total destruicdo a partir do combate interior. Mas no
plano exterior ao malheur afeta a pessoa, crava sua alma e produz um sentimento
de auséncia de Deus como o de Cristo ao gritar no alto da cruz: “Meu Deus, por que
me abandonastes?” A auséncia de Deus é produzida pelo extremo malheur na alma
perfeita. Ocorre uma dor redentora que proporciona ao mal ocorrido a plenitude do
ser. O mal é a auséncia de Deus, auséncia sentida, que €&, paradoxalmente,
presenca divina.'®

Aqui é dificil compreender Simone Welil, pois ela esta trabalhando a questao
da destruicdo do eu, da presencga da graga, da auséncia de Deus e do malheur em

dois planos que se misturam: o interior e o exterior.
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163 Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 75.

Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 75-76..
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Exteriormente acontece o malheur que afeta o eu drasticamente. Sente-se
muita dor e sofrimento pela auséncia de Deus nesse momento terrivel, mas que é a
maior presenca de Deus: presenca na auséncia.

Interiormente é o eu afetado pela experiéncia do malheur, que é destruido
nao so pela forga exterior, o malheur, mas com o auxilio da graga permitindo que
Deus ocupe esse espaco. Deus esta dentro de si, mas nao se sabe, pois a

experiéncia da sua auséncia € mais forte, porém diz Weil:

Aquele que ndo tem Deus dentro de si ndo pode sentir sua auséncia
(...) A destruicao puramente exterior do eu € uma dor quase infernal.
A destruicdo exterior a que se associa a alma por amor, é dor
expiadora. A producdo de auséncia de Deus na alma completamente
esvaziada de si mesma por amor a Deus & dor redentora.”®

O malheur, que afeta o eu, ndo é suficiente para destrui-lo sem o auxilio da
graga e da perseveranga de manter-se orientado para Deus, para 0 amor, mesmo na
profunda desolacao de sentir sua total auséncia. Essa orientacdo muda totalmente o
sentido da dor, pois ela se torna uma dor redentora, como a dor sentida por Cristo
na cruz, pois Ele faz a total experiéncia do abandono de Deus e continua orientado
para o amor. Somente um gesto perfeito assim poderia ser uma agao redentora.

A humildade aqui € muito grande, pois, pela destruicdo do eu, percebe-se
como o0 eu €& impotente e ndo tem fonte de energia prépria para se elevar e
transcender-se. Uma humildade que leva a reconhecer como tudo é dom de Deus
precioso em nos.

Com o eu aniquilado externa e internamente pelo malheur e pela
perseveranga no amor com o auxilio da graga, o homem assume o vazio e fica livre
da imaginagao preenchedora. Podemos dizer que a pessoa esta entrando em um
estado de harmonia, ecoando influéncias pitagdricas, na qual consiste numa unidade
de mistura de muitos.'® Agora o homem é chamado a fazer o processo inverso da
criacao, isto é, a descriacao.

A criacdo é um ato de amor perpétuo de Deus. Pelo mesmo amor Deus se
retira de nds para podermos ama-lo. Com isso um véu é colocado entre Deus e o
ser homem. E preciso retirar esse véu e deixarmos de ser. Para isso acontecer é
necessario passar por todo o desenvolvimento espiritual que descrevemos até aqui

e nos descriarmos.
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Ibid., p. 75.
185 Cf. ESTELRICH. Filosofia como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot. In: BINGEMER
(org). Simone Weil e o encontro entre as culturas. p. 52..
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Renuncia é uma palavra-chave. Renunciamos a tudo com desapego,
aceitamos o vazio e matamos o eu. Agora precisamos, analogamente, fazer a
renuncia feita por Deus para tudo existir. Deus renunciou a tudo para existir algo,
nds devemos renunciar a ser algo para sermos nada e encontrarmos com o amor
sobrenatural.

Simone Weil fala de trés reciprocidades entre o homem e Deus na
descriagao: 1 — Deus deixa de ser tudo para existir algo, o homem deixa de ser algo
para ser nada; 2 — Deus se faz matéria (comunh&o) para podermos comé-Lo, o
homem se faz matéria, pelo sofrimento — malheur — para Deus comé-lo; 3 — Deus
esvaziou-se da sua divindade, o homem deve esvaziar-se da sua falsa divindade e
perceber que n3o é nada.'®®

A conversdao é fundamental para nos descriarmos, que € renunciar ao
pecado, no qual nascemos e vivemos, para voltar para Deus. Nisso o malheur tem a
funcdo de mostrar o quanto o ser humano é baixo e miseravel. O malheur, se o
homem nao utilizar para mostrar o quanto é forte e resistente a dor, mostra a
precariedade humana. O prazer também mostra esse estado de miséria humana, se
reconhecermos que sao elementos de fora, pois em ndés mesmo nao temos nada.

A descriagcdo leva o homem a uma situacdo de estrema baixeza e com
grande angustia o faz gritar como J6 e Cristo na cruz. Manter-se orientado para o
amor na auséncia de Deus € a possibilidade da experiéncia da graga (que é a graca
na segunda poténcia, pois a da primeira poténcia estava junto a nos e fez aceitar o
vazio).

A natureza humana é uma realidade muito baixa. “Para que o amor de Deus
penetre tdo baixo, € necessario que a natureza tenha sofrido a ultima violéncia. Jé.
Cristo...”"®” O ser homem fica nu diante de Deus, uma morte que o coloca num
estado instantaneo, indispensavel para o acesso a eternidade, onde é permitido
participar da alegria de Deus.

Deus presente na criagdo e na descriacdo, onde a cortina (a miséria
humana) que nos impede de vermos o nosso préprio ser, é rasgada e percebe nao
ter ser proprio, pois esse esta situado ao lado sobrenatural.

Aqui esta o caminho espiritual da filosofia em direcdo a salvagdo. Mas ao

chegar ao fim, o que resta ao homem ¢é estar aberto a graga e confiar que Deus néo

198 Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 82-83.

%7 Ibid., p. 87.
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ira desampara-lo. Nesse estado pode acontecer a experiéncia mistica. Apenas
depois da noite escura o sujeito fica apto, aberto para acolher o dom na experiéncia
direta de contato com Deus. Viver assim é dificil, mas é a verdadeira existéncia e

leva a um verdadeiro comprometimento com os desventurados do mundo.
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CapriTuLO I

SIMONE WEIL E A MiSTICA DA MISERICORDIA: NO MALHEUR, A EXPERIENCIA DA
GRACA

Depois do caminho que tragcamos no primeiro capitulo, no qual fizemos um
passeio pela vida e obra da jovem filésofa Simone Weil, saimos deste estudo
voltado para o todo para entrarmos no especifico, que é, na verdade o centro da
nossa pesquisa. O caminho percorrido no capitulo anterior, que chamamos “capitulo
propedéutico”, foi necessario, pois, sem ele, teriamos dificuldades para compreender
os textos reunidos no livro Attente de Dieu.

Os textos que o Padre dominicano Joseph-Marie Perrin reuniu no Attente de
Dieu sao textos que ela escreveu do intimo do seu ser, marcados pela sua profunda
experiéncia existencial. Para compreendé-los fez-se necessario compreender o
itinerario de Simone Weil, uma jornada existencial de entrega total ao propdsito que
colocou como objetivo da sua vida: a busca pela verdade. Em Simone Weil néo
existiu separacao entre teoria e pratica, discurso e agao, experiéncia transcendente
e encontro com a dureza da realidade imanente. Nela ha uma convergéncia entre
reflexdo, experiéncia da graca e agado a favor dos desfavorecidos. Conhecer esse
caminho, que separamos didaticamente em trés grandes eixos, a saber, o da
filbsofa, o da militante e o da mistica, € fundamental para podermos compreender os
textos de Simone Weil, quando neles entrarmos para uma analise proxima dos
escritos, sem grandes formulagdes genéricas.

O estudo realizado no primeiro capitulo foi uma exigéncia natural da nossa
pesquisa. Nao tivemos como fugir. Ele permitiu também que o nosso leitor se
encante, ao mesmo tempo em que se angustia, ou até se revolte em alguns
momentos, com o breve, mas extremamente profundo e significativo, itinerario
filosdfico, militante e mistico de Simone Weil. Acreditamos que essa primeira parte
da nossa dissertacdo pbde exercer uma dupla fungdo: uma primeira técnica-

académica, necessaria porque apresenta uma compreensio do conjunto da obra de
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Simone Weil e da sua vida para poder entrar no estudo de alguns dos seus textos,
possibilitando entender e interpreta-los de forma mais fiel a pensadora. Aqui esta o
que chamamos de fungdo propedéutica. Uma segunda fungcdo € mais de cunho
subjetivo, pois diz respeito ao encantar-se com a vida e a obra de Simone Well, isto
€, o primeiro capitulo teve o potencial de levar os leitores a se encantarem com a
jornada filosofica, militante e mistica de Simone. Um encantamento passivo e/ou
conflituoso, ou seja, pode-se maravilhar diante da curta vida dessa jovem e a
producdo do seu pensamento, o que pode levar o leitor a continuamente “brigar”
com os textos decorrentes de uma angustia ao se deparar com aspectos do
pensamento de Simone Weil e algumas de suas opgoes.

No primeiro capitulo foi possivel perceber que ha uma unido entre o
pensamento e a vida de Simone Weil, de tal forma que ndo é possivel fazer um
estudo de seus textos sem conhecer fatos marcantes da sua vida e as opcgoes
existenciais'® que tomou ao longo dos seus breves anos. Isso mostra que ha uma
intima unido entre duas experiéncias, aparentemente contraditérias, mas talvez seja
melhor dizer que sao paradoxais, a do malheur e a da gragca em Simone Weil.
Podemos dizer que o malheur e a experiéncia da graga em Simone Weil, de forma
muito clara, estdo por traz de praticamente todos os seus escritos, em alguns
momentos separados, mas geralmente vém juntos, mesmo que implicitamente.

Malheur e graga em Simone Weil ndo sdo apenas duas experiéncias
vivenciadas por ela (muitos também fazem a mesma experiéncia e ela escreve sobre
o tema), mas sdo também dois conceitos muito bem trabalhados do ponto de vista
filosofico e, podemos dizer, teolégico (mesmo sabendo que ela nao teve formagéao
teolégica no sentido técnico ou classico). O interessante € notar que malheur e
graca sao conceitos que permitem fazer a conexdo entre vida e pensamento dessa
francesa. Nao sao conceitos consistentes apenas no mundo da reflexao abstrata.
Eles estdo enraizados na experiéncia concreta, na realidade de grande parte dos
seres humanos, estdo enraizados na prépria experiéncia que Simone Weil fez com
seu corpo e sua alma, isto €, com todo o seu ser. Malheur e graga tocam duas

realidades da existéncia humana dificeis de serem negadas: a do sofrimento e a do

188 Chamamos de “opgdes existenciais” as opgdes que Simone Weil tomou ao longo da sua vida, que
para ela fez toda a diferenga no seu caminho filosofico, militante e mistico. Opgbes as vezes
motivadas por fatos exteriores a ela e outras por mogdes interiores, tais como: a opgao de deixar a
docéncia para ir trabalhar em uma fabrica, a opgdo de assumir o cristianismo catolico, mas
permanecendo fora da Igreja, a opgdo de voltar para a Franga dominada pelos Nazistas a fim de
estar ao lado daqueles que sofrem, etc...
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transcender; uma mostra a nossa fragilidade e a outra mostra a nossa capacidade
de continuar vivos em busca de algo que transcende a dor e nos da um sentido para
a vida.

Malheur e graga permitem percebermos que a sua reflexao, com todo o seu
rigor filosofico, esta ligada intimamente com a experiéncia humana do sofrimento e
da busca de transcendé-lo; mais ainda, no encontro com a graga ao buscar a
verdade fielmente, conseguida por ela ao encontrar-se com Jesus Cristo e sua cruz.
O primeiro capitulo permitiu percebermos essa conexao ao vermos o itinerario de
Simone nesses trés eixos. Agora veremos como isso esta presente no que ela
escreve. Para isso escolhemos alguns escritos, pois nao teriamos condi¢cbes de
realizar esse estudo de forma mais precisa em toda sua obra. Os textos escolhidos
estdo no Attende de Dieu. Sdo cartas e pequenos ensaios que reunem reflexdes
sinceras do seu pensamento. Sao textos, como diz o Pe. Perrin, mais do que as

idéias de um autor, mas a expressao de uma alma."®®
2.1 Uma “crista” no umbral da Igreja Catdlica

Um dos elementos que nos chama a atengcao em Simone Weil é a fidelidade
aos seus propositos. Alguns desses sdao como metas escolhidas por ela e das quais
nao pode se desviar, € necessario ir até o fim, assumir as consequéncias e néo se
deixar desviar por qualquer contratempo ou outro interesse. Contudo, essas metas
podem ser transformadas, mudadas e até excluidas, basta perceber sua falta de
fundamentacao e que elas ndo levam a promover o ser humano, especialmente os
desfavorecidos. Isso porque essas metas fazem parte de alguns propositos que
estdo submetidos a outros, superiores e que ndao dependem da escolha pessoal.
Esses propdsitos superiores ndo dependem de Simone Weil, mas se impdem a ela
como uma vocagao para a qual ndo pode dizer ndo. Nesse nivel encontramos a sua
busca pela verdade, algo irrenunciavel ao qual manter-se fiel € exigente, mas
necessario. Renunciar ao eu € uma das primeiras exigéncias para eliminar os
desejos e ficar livre para o encontro da grag:a.170

Na fidelidade a busca da verdade, Simone Weil foi extirpando os desejos

que dominavam 0 seu eu, um processo espiritual de purificagdo do interior, para

199 ¢f. AD. Intruduction. p. 09.
70 Cf. WEIL. Pesanteur e la grace. p. 73-75
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deixa-lo vazio para a possibilidade da graga se fazer presente. Esse processo, que
ocorre de forma progressiva, encontramos nos seus Cahiers, como se n&o fosse
com ela, parece algo distante, apenas tedrico, mas, ao entramos na intimidade dos
seus escritos, percebemos esse processo acontecendo em sua vida.

A experiéncia como operaria em uma fabrica, onde vivenciou o malheur na
sua carne veio completar esse processo de esvaziamento do eu e, quando se retira
para refazer-se, tem um encontro pessoal, intimo e profundamente iluminador com

Jesus Cristo'"

, No qual percebe o cristianismo ser a religido dos escravos, dos
oprimidos, dos marginalizados, dos injusticados, enfim, de todos os pobres e
sofredores. A fidelidade aos seus propositos ndo deixa outra opcdo, senao,
juntamente com todos esses desaventurados, aderir a Cristo.

Simone Weil encontra-se com Jesus Cristo, especialmente o Cristo
crucificado presente no malheur vivido singularmente e no malheur dos oprimidos do
seu tempo. A cabeca no chéo, ferida e desconfigurada, certamente fez com que o
ser de Simone Weil se abrisse para a possibilidade da experiéncia da graga. O vazio
do eu é real, pois os poucos desejos que tinha, foram massacrados pela forte
experiéncia de aniquilamento proveniente do malheur. A graga - a principio uma
possibilidade mesmo com o esvaziamento do eu, porque nada garante que Deus a
concedera, pois depende da Sua bondade e ndo da vontade da pessoa — tomou
Simone no encontro mistico com “o caminho, a verdade e a vida” (cf. Jo 14, 6) o
Cristo do Evangelho, especialmente com a cruz, como é apresentada pelo
Evangelho de Joao, para quem a gldria € justamente a cruz.

Parece que na experiéncia da graga tida por Simone Weil temos uma
conversao, mas talvez nao fosse esse o melhor termo para usarmos. Seria melhor
dizer que temos um clarear da verdade sempre vivenciada. Assim ela pensava, ao
expressar na sua Autobiographie Spirituelle, que sempre teve atitudes e inspiracdes
cristds, mesmo sem saber que eram cristas.'"?

O que se espera de uma conversio, no sentido estrito do termo, € a adeséao
a instituigao religiosa responsavel por difundir e promover o alicerce de uma verdade
de fé. Mas isso ndo ocorre com Simone Well, isto €, ela ndo adere formalmente a

instituicdo Igreja Catdlica, mesmo se tornando intima de Cristo e apreciando

" Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 74.

72 Cf. Ibid., p. 73.
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3

elementos da Igreja como a sua liturgia'”® e amando a Eucaristia: “comunhao

catdlica. Deus nao se faz carne apenas uma vez, ele se faz matéria todos os dias
para se dar ao homem para ser consumido”.'™

Como falamos no inicio, Simone era fiel aos seus propdsitos, sobretudo
aqueles superiores, pois eles ndao vinham da sua vontade, mas eram como uma
imposicdo da verdade, a qual ndo podia renunciar. Era-lhe imposto, por forca
transcendente, ficar ao lado de todos os excluidos e marginalizados. Nao poderia
aderir a grupo algum que excluisse do seu meio o diferente ou negasse a esse a
possibilidade de encontrar a verdade fora do seu ciclo. Isso ela percebia na Igreja

"175 excluia muitos do seu meio e

Catdlica, que com sua nogao de “patria terrestre
negava que esses pudessem ter sementes da verdade. Sendo assim, ndo se torna
uma catélica do ponto de vista institucional, pois n&o podia renunciar ao amor que
sentia pelos ndo-catolicos e as sementes da verdade presentes neles. Simone Well
tornou-se uma catdlica fora da Igreja ou no “umbral” da Igreja, como ela mesma
fala'’®, para permanecer também ao lado dos nao-catélicos, sobretudo dos
oprimidos desse imenso grupo.

Pe. Perrin reconhece como auténtica a fé de Simone Weil e, por isso
mesmo, propde a ela o batismo. Ele teve alguns encontros com Simone, certamente
testemunhou a sua fé, ouviu dela narracbes de algumas de suas experiéncias
misticas e como apreciava a liturgia catdlica, especialmente a grandeza sobrenatural
dos sacramentos. Na cabecga do padre, uma pessoa que tem um encontro profundo
com Jesus Cristo, apaixona-se por ele ao senti-lo profundamente em uma uniao
mistica e esse fato a leva a se aproximar do cristianismo catdlico e ndo do
protestante. E mais que consequéncia desejar fazer parte da Igreja Catdlica,
assumindo-a formalmente com o batismo e, assim, poder participar da graca
sacramental de todos os sacramentos. Porém ndo é dessa forma que Simone vé o
seu caminho e vocagao. Simone Weil recusa receber o batismo e justifica o porqué
da sua deciséo.

Certamente Simone é questionada pelo padre se ndo € vontade de Deus
que ela seja batizada, ja que Ele (Deus) concedeu tamanha graga do encontro

mistico com Cristo. Simone Weil diz o que pensa sobre a vontade de Deus na carta

173

e Cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 54.

WEIL. Pesanteur e la grace. p. 83.
75 Cf. AD. Méme sujet. p. 59 ,
'"® Ela diz em francés: “ou seuil de I'Eglise”. Cf. AD. Méme sujet. p. 58.



71

dirigida ao Pe. Perrin para justificar porque hesita em ser batizada, pois cré ser
vontade de Deus que ela fique no umbral da Igreja. Inicia sua argumentacédo na
carta destinada ao padre, chamada Hésitations devant le baptéme, distinguindo trés
dominios do pensamento. Primeiro diz respeito a tudo que ndo depende de nods.
Tudo o que é produzido € proveniente da vontade de Deus. “Nesse dominio tudo
que se faz produzir, sem exceg¢ao alguma, é vontade de Deus”."” Dessa forma é
preciso amar aquilo que existe sem distincdo, pois vem de Deus, mas para isso
ocorrer, sentir a presenga de Deus em tudo €& fundamental. Tudo esta debaixo da
vontade de Deus, inclusive o mal, diz Simone Weil, pois Deus permite que o mal
exista e aconteca. Simone Weil diz que o mais impressionante nao é a existéncia do
mal, mas é a permissdo dada por Deus para o malheur, que nao deixa de ser um
mal, domina todo o ser humano e o langa no mais profundo sentimento do abandono
de Deus. Mesmo assim € preciso continuar buscando sentir a presenga de Deus

178 «g preciso sentir a realidade e a presenca de Deus

para a graga poder acontecer.
por meio de todas as coisa exteriores, sem exc:egzélo”.179 Reconhecer que tudo
depende da vontade de Deus € perceber a presenca de Deus em todas as coisa
exteriores'®, coisas que afetam o ser humano, de uma forma ou de outra, isto &, de
forma negativa, podendo produzir um mal, ou positiva, que promove o humano.

No segundo dominio encontramos o que vem abaixo do império da vontade
de Deus e consiste nos deveres naturais. E um dominio que precisa ser exercitado
e onde encontramos a inteligéncia e a imaginagao que podem representar as coisas
naturais. Nele as coisas naturais podem ser organizadas, representadas, dispostas e
combinadas em vista de um determinado objetivo. Aqui também encontramos o
perigo do pecado, pois no desejo de organizar e representar as coisas naturais, algo
como um dever, pode-se galgar, ultrapassar os limites da natureza para tentar por o

infinito no finito por meio do dever pessoal. “Uma das formas mais perigosas do

" AD. Hésitations devant le baptéme. p. 48.

78 Cf. AD. L’amour de Dieu e le malheur. p. 127-128.

' AD. Hésitations devant le baptéme. p. 49.

'8 \/ela a pena uma pequena observacio: Simone Weil reconhece a presenca de Deus em todas as
coisas, inclusive no mal, mas Deus ndo se confunde com elas, tudo ainda continua sendo criagao.
Aqui temos algo meio paradoxal no pensamento de Simone Weil, pois Deus, ao criar, se afasta da
criagado para que ela exista livre, mas, ao mesmo tempo, o movimento de ser humano € perceber a
presenga de Deus na criagdo, mesmo Deus tendo se afastado. De acordo com Simone, Deus se
distanciou da criagdo para que o ser humano busque, na sua liberdade, aproximar-se novamente do
Criador. Por isso perceber a presenca de Deus em tudo é caminho que pode levar o ser humano a
voltar-se para o Criador. Cf. AD. L’'amour de Dieu e le malheur. p.133-134.
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pecado, ou a mais perigosa, talvez consista em introduzir o ilimitado no dominio
essencialmente finito”."®’

Por fim ha o dominio que escapa dos dois primeiros e € onde se encontram
as coisas produzidas pelo esforgo racional, como a reflexdo, a cultura e a filosofia.
Essa capacidade € como um dom dado por Deus e que pode evoluir mais e mais
naqueles com alma voltada para Deus com atencdo e amor. “Deus recompensa a
alma que pensa Nele com atencdo e amor e a recompensa exerce sobre ela uma
coacdo rigorosa e matematicamente proporcional a essa atencéo e amor”.'®? Aqui a
razao indica o caminho que leva a verdade, mas que, aberta a presencga de Deus,
sofre a forga dessa presenga no caminho a ser seguido. Cabe a pessoa deixar-se
ser conduzida por essa forga: a vontade de Deus. Temos uma convergéncia entre o
primeiro dominio, no qual tudo é fruto da vontade de Deus, e do terceiro, onde Deus
da espago para a criatividade humana, que deve levar, pelo exercicio da razao, a
Deus e, consequentemente, a submissdo da vontade pessoal, a realizacdo da
vontade de Deus que acontece pela obediéncia, um conceito tdo importante para
Simone para quem tudo pode ser feito, menos desobedecer a Deus. Disse ainda
nessa carta para ressaltar a importancia da obediéncia: “se for plausivel que alguém
se condene obedecendo a Deus e se salve desobedecendo, eu escolheria a
obediéncia”.'®?

Nessa fala, Simone Weil vai estabelecendo os argumentos pelos quais n&o
aceita receber o batismo. Ela reconhece o valor dos sacramentos, cujo valor
consiste num mistério que implica um contato com Deus, um contato misterioso e,
ao mesmo tempo, real. Mas ha também nos sacramentos um valor puramente
humano com seus simbolos e cerimbnias. Participar dos sacramentos, das
cerimdnias sacramentais com seus simbolos e ritos € algo bom e saudavel, mas ela
ainda nao se vé digna de tamanha honra, pois chegar a esse estagio € uma etapa

posterior, a qual exige um nivel superior de espiritualidade e ndo se sente ainda

81 AD. Hésitations devant le baptéme. p. 49.

182 |bid., p. 49.

'8 bid., p. 52. Simone Weil exagera aqui no seu argumento para mostrar a importancia de obedecer
a vontade de Deus e que essa nado pode ser descumprida. Por isso que, sendo vontade de Deus a
sua permanéncia fora da Igreja com o ndo recebimento do batismo, que os catdlicos apresentavam
como sendo necessario para a salvagado, Simone mostra que a salvagao esta em obedecer a vontade
de Deus e nao exclusivamente no batismo. Pois Cristo ndo deixaria entregue a condenacdo a
numerosa quantidade de pessoas nao batizadas, mas que vivem o amor e o bem, isto é, fazem
também a vontade de Deus. Entre esses, Simone encontra sementes da verdade, coisa que a Igreja
Catodlica, no tempo dela, ndo reconhece.
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nessa fase. “Creio que apenas aqueles que estdo acima de certo nivel de
espiritualidade podem participar dos sacramentos”.'® Ela sente-se abaixo desse
nivel: “isso me permite dizer que estou abaixo desse nivel”.'®® O Pe. Perrin, por
conhecer a forte fé e experiéncia de Deus de Simone, certamente a acusou de ser
escrupulosa por se colocar muito indigna de receber os sacramentos. Ela Ihe
responde dizendo que nao é escrupulo, mas profunda consciéncia de que ainda tem
muito a crescer na espiritualidade e na conjungdo com a ordem da acgéo, onde vé
cometer muitas faltas, pois um sentimento de miserabilidade e insuficiéncia a corroi.
Nao diz isso para parecer humilde, mas para mostrar a real circunstancia existencial
em que se sente encontrar: em um grande estado de imperfeigdo.'®

Sendo assim, essa jovem pensadora e mistica decide ficar fora da Igreja
oficialmente e apresenta argumentos diretos para a sua decisao: pelo seu estado de
imperfei¢ao, pela sua vocacao e pela vontade de Deus que se opdem a sua entrada
na Igreja. No primeiro caso, ela nao podia se opor porque ndo é menos imperfeita.
Apenas a acao da graga podia diminuir sua imperfeicdo. A graga era uma ajuda
necessaria para poder acontecer alguma mudanga no estado de imperfeicdo em que
Simone julgava se encontrar. Sem essa ajuda nada podia fazer, sendo aceitar, pois
seria essa a vontade de Deus. Ser batizada era desobedecer a Deus, algo fora de
cogitagao para Simone. “Para SW [...] a obediéncia a Deus era mais importante que
a obediéncias aos homens ou a uma instituicdo”.'®” Obedecer a Deus é uma
vocagao para Simone Weil, chamado para o qual ela disse sim, pois dizia: “parece-
me que a vontade de Deus ndo é que eu entre na Igreja atualmente”.'®® Ela néo
desprezava a Igreja Catdlica como instituicdo nem desmerecia os catdlicos
batizados. Reconhecia que o caminho comum de salvacdo para todos que
encontraram com Cristo era por meio do batismo e que ndo haveria raz&o alguma
para ter um caminho diferente ou especial para obter a sua salvacdo, mas Deus a
queria fora da Igreja formalmente, mesmo que a maioria dos seus pensamentos néao
fossem incompativeis com a pertenga a Igreja, algo reconhecido pelo Pe. Perrin, e
no Espirito n&o seja uma estrangeira a Igreja. Sentia que Deus a chamava para ser

¥ Ibid., p. 50.
185 .
Ibid., p. 51.
'8 Cf. DI NICOLA; DANESE. Abismos e &pices. p. 93.
'¥” BINGEMER. Simone Weil e a Espera de Deus. In: TEIXEIRA. Nas Teias da Delicadeza. p. 210.
188 AD. Hésitation devant le baptéme. p. 52.
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uma pessoa de Cristo num mundo onde a maioria das pessoas esta entregue ao
materialismo.

Simone Weil entregou-se a Cristo e, portanto, ndo € ela mais que vivia para
si, mas é Cristo que vivia nela, para usarmos os termos de S&o Paulo (cf. Gl 2, 20).
Aqui certamente encontramos concretamente o que ela fala da descriagdo. Simone
nao agiu segundo os seus desejos e vontades, mas de acordo com a vontade de
Deus, pois 0 seu eu esvaziou-se e foi preenchido pela graga. Deus ou a graga é o
impulso que fez Simone Weil agir. O agir € impulsionado para Deus e caminha em
direcdo a Ele mesmo: “ndo é necessario fazer nada mais do que aquilo que é
irresistivelmente impulsado, nem sequer em vista do bem”."®® Quando alguém chega
a esse estado, ha uma habitagdo de Deus no ser da pessoa que a torna passiva ao
conduzir da graga. Temos uma “agdo ndo-reagente”, isto é, uma agdo humana
decorrente do impulso da graga e que ndo reage a esse impulso. Na linguagem
teoldgica, essa seria o viver no Espirito Santo que, para Simone Weil, apenas é

possivel na descriacio.

Trata-se da teoria da “agdo nao-agente”, que vela sobretudo no
campo do Espirito e marca a transformacdo do individuo
autocentrado num ser pelo qual passa o Bem do mundo. A ag&o nao-
agente supde a “descriagdo”, pela qual o homem habitado pelo
Espirito Santo renuncia a seu eu e se torna canal do amor divino.'®

A decorréncia desse viver sob a forgca do impulso da graga é viver na
obediéncia a vontade de Deus, mesmo que exija muitas renuncias e sempre exige.
A vontade de Simone Weil era viver apenas da presencga de Cristo na Igreja, mas
Deus quer muito mais dela, quer que seja presenga do Bem no mundo entre os que
estdo fora da Igreja. Mas se um dia a vontade de Deus a impulsionar para entrar na
Igreja, na obediéncia entrara, mas isso acontecera no momento preciso, que nao é
de acordo com a sua vontade nem com a do Pe. Perrin. “Se a vontade de Deus é
que eu entre na Igreja, Ele me impora essa vontade no momento preciso em que eu
merecer que ele me imponha”.'®’

Ser batizada, na mente de Simone Weil, pode leva-la a se separar das
pessoas ndo batizadas, algo indesejavel. Sente dor ao pensar na possibilidade de se

separar da “massa imensa e desventurada dos n&o crentes”.'®® Nao quer se separar

'8 Ipid., p. 50.

% B NICOLA; DANESE. Abismos e apices. p. 95.
T AD. Hésitations devant le baptéme. p. 51.

192 Cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 52.
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de ninguém, precisa ser um entre todos da mesma forma, um igual, um par em todos
0s ambientes em que estiver. Sua vocagao exige estar em qualquer meio humano e
se confundir com ele, desaparecer em meio aos seres humanos comuns de
qualquer ambiente, como uma andénima. Dessa forma ela pode conhecer e amar as
pessoas como elas sdo, e ndo por falsas imagens ou posturas, ao trata-las como um
diferente. Deseja amar as pessoas como elas sdo, pois apenas assim o amor é
verdadeiro. Dizia: “desejo conhecé-los a fim de ama-los como sdo. Pois se eu nao
0S amo como s&0, ndo s&0 eles que eu amo e meu amor ndo é verdadeiro”. '* Tudo
em Simone Weil é muito sincero e honesto, ndo é falso ou de aparéncia. Seu
compromisso em amar o ser humano é para ama-lo como € e ndo uma aparéncia,
que geralmente é a projecdo de como gostariamos que fosse. Para isso ndo pode
ser diferente dos outros para nao se separar do comum da vida humana, um postura
fundamental.'®*

Nesse texto em que Simone Weil apresenta os motivos porque nao aceita
ser batizada, percebemos a importancia da agdo da graga em sua vida e a sua
preocupacao com a dor do outro. Assumir a dor do outro é nela uma disposicao
natural que, ao mesmo tempo, é algo bom, pois leva a solidariedade, e a algo
perigoso e doloroso. Uma disposi¢gao natural que apenas pode servir ao bem com a
ajuda da graga e € uma vocagao. Corresponder a esse chamado implica, de certa
forma, permanecer andénima “apta para mesclar-se a qualquer momento com a
massa da humanidade comum”.'®°

Separagao entre as pessoas, distingdo de categorias para colocar uns acima
de outros é algo totalmente repudiado por Simone Weil. Ela tem um profundo amor a
humanidade comum, pois todos sdo comuns e iguais, do ponto de vista existencial e
de dignidade. Ndo ha acepgdo de pessoas. Essa postura de Simone é
profundamente cristd na sua origem, pois dessa maneira Jesus tratava as pessoas,
amando e servido a todos. Mas a Igreja, como instituigdo no decorrer da historia,
especialmente quando se encontra com o0 mundo romano e vai para a corte do

imperador, segue por outras veredas e distingue as pessoas. A separagao mais forte

193

1o AD. Hésitations devant le baptéme. p. 51.

Nessa parte do texto em que Simone Weil fala de ndo se separar da massa dos comuns,
encontramos algo até cOmico, pois ela diz que ndo seria uma freira por uma razao simples: pelo
habito religioso. A simples maneira de vestir diferente do comum de todas as pessoas a tornaria
diferente entre os demais e isso a impediria de se misturar no comum da vida da sociedade humana
e seria tratada diferente. Cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 52-53.

% AD. Hésitations devant le baptéme. p. 53.
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€ entre clero e leigos. A separagao entre catolicos e ndo-catolicos, ou mesmo dentro
do universo da Igreja, entre os praticantes e os nao praticantes criou barreiras, as
quais Simone quer ultrapassar, no servico ao outro, pelo impulso da graca,
anonimamente no comum da humanidade e sem glérias.®®

Como ja falamos, Simone Weil amava a fé catdlica: da liturgia, passando
pelos santos, aos catdlicos auténticos, mas nédo aceitava o posicionamento da Igreja
de colocar fora do universo da salvacdo aqueles que ndo estavam cercados pelo

seu redil.

Toda Beleza do mundo a encantava e seduzia. Ndo conseguia
entender e aceitar o posicionamento tradicional da Igreja que
desconhecia os valores das diversas tradi¢gdes religiosas e mantinha-
se cerrada pela visdo de que fora Igreja ndo ha salvacdo.'’

Isso faz Simone amar aquilo que a Igreja ama, mas nao a Igreja
institucionalmente. Ama as coisas que estdo na Igreja como a liturgia, os simbolos,
os cantos e os santos, mas nao ama a instituicdo e suas atitudes como tal. Admira
aqueles que conseguem amar a Igreja com tudo, distinguindo uma coisa da outra e
ndo se angustiando com as atitudes com as quais ndo concordam, mas nao
experimenta isso pois, para chegar a esse amor, € preciso passar por um “progresso
espiritual”’, que um dia deseja alcancar.'®®

Ha uma abertura para o batismo. Simone nao esta totalmente fechada para
recebé-lo, mas isso dependera do impulso da graga, algo silencioso, secreto e que
acontece no coragdo. Apenas a agao da graga podera fazer Simone Weil ser

1% A profunda compaixao que Simone Weil tinha para com os excluidos e oprimidos do seu tempo foi,

de acordo com o comentario de Martine Leibovice, um dos fatores que a levou a ndo a ser batizada.
Essa solidariedade a levou para juntos dos operarios e todas as pessoas em alguma situagao de
perigo. Nao podia se separar desses. O batismo a separaria daqueles que n&do eram batizados. Cf.
LEIBOVICE, M. Le baptéme et la judéité. In: DALSOL. Simone Weil. p. 510.

97 TEIXEIRA. Simone Weil: uma paixdo sem fronteiras. In: Convergéncia, p. 324. Simone Weil viveu
em um tempo de grande dureza da reflexao teoldgica catdlica, voltada apenas para si. Ela ndo viveu
para ver a grande abertura do Concilio Vaticano Il (1962-1965), que resgatou a antiga concepgao
teolégica do logos spermatikos de Sao Justino, que reconhecia a presenga de sementes da verdade
fora da Igreja catolica e que essas, assim como a agdo boa de homens de bem, podem levar a
salvagédo estando fora da Igreja. Simone Weil fala de verdades presentes em outras tradigbes
religiosas. Isso é um dos fatores que a impedem de entrar numa instituicdo que recusava aceitar essa
tese. Sobre o Vaticano Il ver; CONCILIO VATICANO Il. Compéndio do Vaticano II: constitui¢cées,
decretos e declaragbes. 29. ed. Petropolis: Vozes, 2000 (mais especificamente a Constituicdo
Dogmatica Gaudium et spes n. 268 e 340 e a Decreto Ad Gentes n. 879).

198 Cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 54. Aqui podemos perguntar se esse progresso espiritual
que a levaria a amar a Igreja com tudo nela, seria algo que aconteceria apenas com Simone ou
precisaria acontecer também na Igreja, isto €, a Igreja passaria por um progresso espiritual que a
levaria a ndo se afastar dos nao-cristdos nem exclui-los da possibilidade de encontrar a verdade e de
serem salvos. A linha de raciocinio de Simone Weil leva-nos a pensar em ambos os progressos
espirituais: da Simone que a colocaria dentro da Igreja, e da Igreja institucional que se abriria para o
diferente.
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batizada.'®® Percebemos mais uma vez como essa questdo & presente na vida e no
pensamente do Simone Weil. No seu argumento, é a vontade de Deus, a for¢ca da
graca que a mantém no umbral da Igreja sem receber o batismo e assim sera
sempre se a mesma for¢ga ndo a impulsionar para recebé-lo. A graga condiciona toda
acao quando se faz presente, se aceita pela pessoa que nao tem outra opgao,
senao aceitar. Esse processo passa pelo esvaziamento do eu e de descriagao, seja
pelo esfor¢co pessoal interior ou pela acdo externa do malheur, que é imperativa. A
graca, tomando conta do eu, € imperativa, deixando para o ser humano apenas a
opcao de obedecer. Porém, nesse processo € importante a atencao para perceber a
agao da graca e a sua exigéncia.

Para Simone aceitar ser batizada, Deus julga se ela é digna, nédo por seus
méritos, mas unicamente pela sua graga. Enquanto isso n&o acontece, nao precisa
pensar em si propria ou na sua salvagao, mas esperar e pensar em Deus e, a partir
Dele, nos outros, para onde o seu foco deve se voltar. Nela Deus pensa, pois € Ele
que ira decidir se sera batizada ou n30.%% A atitude de espera é realmente a postura
de Simone Weil. O ser humano se prepara para receber a graga, preparagdo que
acontece no processo de esvaziamento do eu, e espera num estado de hypomene.

Simone Weil continua em outra carta seus argumentos para nao receber o
batismo. Se na primeira carta ela apresentou argumentos de cunho mais interiores e
ligados a questdo da graga e da vontade de Deus, nessa segunda traz argumentos
ligados ao aspecto social da Igreja. Simone, que se acha uma pessoa faciimente
influenciavel pelos outros, especialmente por grupos sociais, diz ter medo da Igreja
enquanto “coisa social’. Percebe existir entre os membros da Igreja um certo

“patriotismo eclesial” com um sentimento de que a Igreja seja uma “patria celeste”.

199 Muitos vao dizer que Simone Weil ndo foi batizada porque nao teve tempo para completar o seu

caminho, interrompido precocemente aos 34 anos de idade. Cf. DI NICOLA, DANESE. Abismos e
apices. p. 94. Ha um testemunho de que Simone teria sido batizada por uma amiga judia no fim da
vida. Simone, sabendo que qualquer pessoa, mesmo nido sendo catdlica, poderia batizar outra
pessoa em situagdo de emergéncia devido ao risco da morte, teria pedido a sua amiga Simone Deitz
para pronunciar as palavras do batismo (“eu te batismo em nome do Pai, do Filho e do Espirito
Santo”) e derramar sobre ela um pouco de agua, pouco antes de morrer. Simone Deitz guardou esse
segredo por quase 50 anos, mas decidiu revelar antes da sua morte. Cf. HOURDIN. Simone Weil. p.
223. Aqui temos um tema que para muitos € bem polémico. Simone Weil foi batizada ou n&do? Muitos
nao aceitam esse testemunho, mas é um testemunho que vale a pena ser escutado e reconhecido.
Contudo, percebemos que, em suas cartas, ela se debate muito com a questdo do seu batismo, ndo
pelo batismo em si como sacramento, mas porque ele também sela a pertenga a Igreja institucional, o
seu grande impasse. Ela reconhece o batismo, mas nao o aceita por ter dificuldade em reconhecer a
autoridade da Igreja. Sendo assim é bastante plausivel que no fim da vida, Simone Weil, de uma
maneira nada institucional, quisesse ser batizada.

20 cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 54.
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“Eu tenho medo desse patriotismo da Igreja que existe entre os meios catdlicos”.?""

Simone tem varias objecbes em relagdo a qualquer sentimento de patria que
pessoas sentem ao pertencer a determinado grupo, ndo apenas em relagdo ao
grupo Igreja, mas a qualquer coletivo. Diz o mesmo em relagdo aos partidos
politicos. Para ela a patria € o Universo, morada comum para todos. Sem distin¢ao,
todos vivem nessa patria. Sentimento de patria ao pertencer a determinado meio
social pode levar a exclusdo de muitos e a violéncia em guerras contra os que se
colocam fora dessa “patria terrestre”. Isso ocorreu na Igreja e ela lembra das
Cruzadas e da Inquisigdo. Recusar esse sentimento é para Simone um objecéo de
consciéncia: “eu ndo posso recusar a luz da consciéncia”.?%2

A Igreja, enquanto coisa social, € algo muito poderoso e pode cegar, como
cegou os cruzados que achavam estar fazendo a coisa correta. Simone se acha
muito vulneravel a esse poder das influéncias sociais, por isso prefere se manter
longe. O social e 0 seu poder séo coisas do diabo, diz Simone fazendo referéncia ao
texto de Lc 4, 57, no qual o diabo propde a Jesus dar-lhe todos os reinos se ele se
prostrar diante dele.?® Mas Jesus recusa esse poder “‘majestoso”. A coisa social e 0
poder produzem uma falsa imagem do divino. Jesus, que é a imagem do divino, ou
melhor, o proprio divino em meios ao homens, recusa o poder e o social. A Igreja, no
entanto, ndo tem como deixar de ser uma coisa social enquanto se relaciona com a
cidade e a sociedade, mas ela pode deixar de ser enquanto sentimento de
coletividade, que leva a excluir o diferente e pode produzir violéncia. Numa
linguagem mais popular, a Igreja, por estar na sociedade civil, € uma coisa social,
mas ela ndo pode formar um gueto. Ela tem uma funcdo de transmitir e conservar
sua tradicdo e verdade, mas se isto é realizado em gueto, torna-se algo perigoso,

sobretudo para quem é vulneravel a influéncias como Simone.

20T AD. Méme sujet. p. 59.

22 |bid., p. 59. Vale uma pergunta, sendo a sua consciéncia que diz para ela ndo aderir a grupo
algum com sentimento de “patria terrestre”, pois esse sentimento pode levar a violéncia, a luz que
clareia o seu pensar nao seria ja um tipo de conhecimento noético fruto da experiéncia de graga e do
malheur, esse muitas vezes conseqiiéncia da propria violéncia? Nessa carta ela ndo diz nada a
respeito disso claramente, mas essa afirmagao pode ser feita tendo por base a sua experiéncia
existencial de encontro com Deus — que, em termos platbnicos, € uma experiéncia noética. Isso
implica dizer que gera um conhecimento esclarecedor no nous da pessoa e que a consciéncia se
rende. A pessoa tera esse conhecimento claro porque sera a sua propria consciéncia a dizer por
onde andar. Também pela experiéncia do malheur pessoal ao ser testemunha do malheur de outros,
como resultado de uma pessoa que se acha superior, portanto, o exclui do seu meio e o oprime.

293 cf. AD. Méme sujet. p. 60
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Critica a nogao de “n6s” que a Igreja promove e esta disposta a acolher
todos os desejosos para fazer parte desse “nés”. Simone gostaria de fazer parte
desse “nés”, mas sua vocagao nao lhe permite, portanto sente ser necessario
permanecer como estrangeira, exilada em qualquer meio humano, sem excegao.
Isso também a coloca fora da Igreja. Simone n&o quer ser um “nds”, mas disse na
primeira carta?® da sua vontade de ser andnima na humanidade. Parece uma
contradicdo. Encontramos uma diferengca no sentido entre o anbnima na

humanidade e formar um “nés” em um determinado grupo.

Isso parece estar em contradicdo com o que eu escrevi sobre minha
necessidade de me fundir com qualquer meio humano onde eu
passo, de desaparecer nele, mas na realidade é o mesmo
pensamento; desaparecer nao é formar parte, € a capacidade de
confundir-me com todos, implica que eu ndo fago parte de
nenhum.?®

O ser anbnima se refere a nao querer destaque e ser diferente, mas a
passar despercebida por todos os meios humanos como um simples mortal ou um
membro comum do meio. Isso permite viver com qualquer grupo humano a sua
auténtica experiéncia. O “n6s” refere-se ao “n6s” de um grupo que se fecha sobre si
mesmo e vai contra os outros. Esse tipo de grupo apaga a individualidade de cada
pessoa, pois cada individualidade é suprida pelo grupo que se torna um individuo

com destaque e poder. Simone percebe que na Igreja acontece esse “nos”.

Quando a religidao é confundida com a exaltagédo da cultura e do
grupo a que se pertence, ela é “fato social’; a exaltagdo do eu néo é
extinta, mas sublimada na identidade compacta da coletividade,
cujas diretrizes sdo percebidas como espiritualmente vinculadoras,
até se tornarem prejudiciais na relagdo com a verdade.?*

O “n6s” embriaga as pessoas, que ndo veem outra coisa senao essa
identidade compacta da coletividade. Nao ha um esvaziamento do eu para ser
preenchido pela graga, mas ha um eu apagado pelo “nés” do coletivo. A verdade
desaparece nesse meio porque ela é fantasiada pelo ideal do coletivo.

Sem ser batizada, Simone Weil fica privada de receber os sacramentos, dos
quais ela aceita seu valor sobrenatural. Deseja os sacramentos mas aceita ficar
distante deles, pois teme ter em si uma mistura do sobrenatural e do mal. Tudo que

disse em relagao a coisa social e sua obje¢cao ao batismo se refere ao mundo e a

204 of. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 52-43.
295 AD. Méme sujet. p. 61.
2% D| NICOLA; DANESE. Abismos e apices. p. 167.
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seu estado de miserabilidade, sobretudo se comparado com o carater sobrenatural
dos sacramentos. “O desejo e a privagdo dos sacramentos podem se constituir um
contato mais puro que a participacdo”.?’’ Essa frase de Simone Weil revela uma
profunda relacdo de amor e contemplacdo dos sacramentos. Ama-os, mas por se
achar em um grande estado de impureza, optou em ficar de longe apenas
contemplando. Ter consciéncia do seu estado de impureza e aceitar passivamente
se privar os sacramentos € um ato de pureza.

O Pe. Perrin achou certo escrupulo de Simone nesse aspecto. Ela
reconhece ser excepcional, mas isso ndo significa ser superior. “Mas a caracteristica
excepcional pode muito bem proceder ndo de uma superioridade, mas de uma
inferioridade em relagdo aos outros. Eu penso que esse é meu caso”.>%® Ainda nao é
possivel contato algum com os sacramentos, mas um dia pode ser possivel, mais
uma vez sua atitude é de hypomené e de obediéncia a vontade de Deus. A
obediéncia é a via de salvagao para Simone Weil. “Nao desejo outra coisa, sendo a
obediéncia por ela mesma na sua totalidade, isto &, até a cruz”.?%

O caminho que leva a cruz € sempre o caminho escolhido por Simone. Ficar
fora da Igreja institucionalmente ndo é uma cruz para Simone, mas se privar dos
sacramentos sim. Se, porém, essa privagao vem em decorréncia da sua obediéncia
a Deus, viver a cruz é uma grande graga, que também estara presente quando toma
decisbes que nao gostaria de tomar, mas decide em vista do bem do outro. Foi
assim quando teve que partir para os EUA com sua familia. Nao queria ir, pois seu
desejo era sofrer as dores da guerra, mas aceitou ir por causa da segurancga da sua
familia e porque, ficando, estaria fazendo a sua vontade, realizando o desejo de seu
eu, e seu maior anseio era: “perder ndo somente toda vontade, mas todo ser
proprio”.?'® Na carta em que apresenta os motivos pelos quais foi para os EUA,
encontramos seu amor explicito pela cruz, que chama de “bom porto”. “Ter estado
ao lado de Cristo e no mesmo estado durante a crucifixdo, parece-me um privilégio
muito mais invejavel que estar a sua direita, na sua gléria”.?""

Por amor a cruz, Simone Weil aceita se privar dos sacramentos ficando no

umbral da Igreja. Por amor a cruz nao deixa de estar sempre ao lado dos desvalidos

27 AD. Méme sujet. p. 62.

28 1pid., p. 61.

299 |bid., p. 62-63.

219 AD. A propos de son départ. p. 65.
2 Ibid., p. 66.
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e sofredores do seu tempo. Amor a cruz que é o resultado da sua obediéncia a

vontade Deus e a agao da graca.

2.2 Na busca pela verdade e na solidariedade sofre o malheur e se encontra

com Cristo na religiao dos escravos

A fidelidade a sua vocacgao, de uma pessoa que fez filosofia para encontrar a
verdade e foi para junto dos sofredores em uma grande e auténtica solidariedade, fiz
com que Simone Weil trilhasse por caminhos dificeis, mas profundamente
significativos. Talvez ela pensasse nunca conseguir chegar até uma religiao e aderir
a ela de forma intensa e paradoxal, em constante conflito com a instituigao.

Simone Weil ndo teve formacado religiosa. Nasceu em familia judia, mas
nunca foi uma judia religiosa, pois seu ambiente familiar era secularizado, porém
desde crianga nutria um grande espirito de solidariedade para com as pessoas em
sofrimento e, ao mesmo tempo, uma inquietude na busca pelo conhecimento.
Encantou-se pelo mundo da filosofia, de forma especial pela filosofia de Platdo, e se
preocupava apenas com os problemas existentes na terra, ndo se permitia colocar a
questdo de Deus, pois achava que nao existiam dados suficientes para resolver
essa questdo. Entdo era melhor ndo mexer com ela para evitar dar respostas
falsas.?'?> Nao pensava em problemas de outra ordem, como o que ocorreria depois
da morte, pois essa era para ela uma norma natural da vida. Porém essa jovem
sempre teve uma atitude cristd, mesmo sem saber. Disse ela: “sempre adotei como
atitude possivel a crista. Por assim dizer, eu nasci, cresci € permaneci sempre na
inspiracdo crista”.?"® Ela era uma cristd de fé implicita e foi por isso que escreveu a
carta Autobiographie spirituelle, para mostrar ao Pe. Perrin um exemplo concreto e
certo de fé implicita.?"

O que era implicito vai se tornado explicito na medida em que Simone Weil
nao deixa a auténtica busca da verdade e é solidaria com os sofredores. Ela
encontra no cristianismo aquilo que sempre a motivou a viver segundo a sua
vocacao de filosofa e servidora dos mais desfavorecidos. Na carta citada acima,

Simone Weil conta com muita intimidade esse seu caminho de progresso espiritual

212
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214

Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 71.
AD. Autobiographie spirituelle. p. 71.
Cf. AD. Dernieres pensées. p. 100.
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que a levou para os bracos de Cristo onde a verdade se revelou nua e pura. Esse
texto testemunha a “unidade profunda da experiéncia e da reflexdao de Simone Weil,
0s episodios principais da sua existéncia e 0s momentos essenciais do seu
pensamento”.?'?

Chegar a verdade ndo depende da moral comum, do esforco comum de
cada um. Ela deve ser buscada, mas nao sera encontrada como resultado dessa
busca. E uma busca que deixa a pessoa atenta e em um estado imével, de
hypomené, para poder acolher a verdade quando ela for revelada, no instante em
que ultrapassa o tempo e o espaco. Simome Weil compara esse momento com o

instante da morte e depende da sucessao de acontecimentos.

Eu pensava que, para aqueles que vivem como convém, é o instante
(da morte), onde por uma fragao infinitesimal de tempo, a verdade
pura, nua, certa e eterna entra na alma. Eu podia dizer que jamais eu
desejaria por mim outro bem. Eu pensava que a vida que leva a esse
bem nao se define somente pela moral comum, mas que para cada
um consiste em uma sucessao de atos e acontecimentos que sao
rigorosamente pessoais e tdo obrigatorios que aqueles que passam
ao lado faltam o fim. Tal para mim a nogédo de vocagao. *'°

Simone liga a questao verdade, que se revela nua e pura, com a morte. No
instante da nudez da morte ha a revelagao da verdade nua. Para alcangar a verdade
sem roupagens antes do instante da morte, € preciso uma revelagédo vinda do alto,
um “conhecimento sobrenatural”, impossivel para a natureza humana alcangar por si
mesma. O tema da morte apresentado por Simone € um tema classico da filosofia.
Filosofar € aprender a morrer, como percebemos no Fédon de Platdo. Porém
Simone nao se interessa pela morte como estado, mas como o instante que “uniria,
durante uma fragao infinitesimal de tempo, o tempo (o instante € ainda no tempo) e a
eternidade (a verdade pura, nua, certa e eterna)”.?"’

Nesse instante acontece a experiéncia da graga, isto é, o encontro mistico
com a verdade. Isso aparece em praticamente todos os misticos que falam da unidao
mistica entre Deus e o ser humano, uma unido no instante, que gera um
conhecimento noético, chamado por Simone de connaissance surnaturelle —
conhecimento sobrenatural — possivel apenas por revelagdo na graga. Tem-se um
acesso a verdade em um contato direto e, no retornar desse encontro, ha uma

iluminacdo da realidade. Esse contato € uma penetragdo da verdade na alma e

2151 EIBOVICI. Le baptéme et la judéite. In: DELSOL. Simone Weil. p. 521.
2% AD. Autobiographie spirituelle. p. 71.
217 ¢f. LEIBOVICI. op. cit., p. 515-516.
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supde o contato entre duas ordens: a da experiéncia humana, presa no tempo, e a
da ordem do eterno, que se torna presente e real. Esse contato com a verdade é
imediato e imprevisivel, como ocorreu com Simone ao ser tomada por Cristo. O
individuo é tomado pela verdade, por forga unica da graga.

Para acontecer essa unido entre o temporal, da realidade humana, e eterno,
da ordem da gracga, € preciso ser esperado e desejado como resultado do processo
de esvaziamento do eu, que coloca o individuo em um estado de pureza, como uma
virgem a espera do noivo para o momento nupcial. Um estado de atencdo e espera,
ou de desprendimento, ou morte filosofica. Para chegar a imobilidade da virgem, de
hypomené, o caminho é longo e, na maioria das vezes, doloroso.

A vocacdo de Simone Weil a verdade e a solidariedade a colocou no
caminho do esvaziamento do eu na medida em que ela seguiu os impulsos
provenientes dessa vocacgado. Esses impulsos sdo essencialmente diferentes dos
que procedem da sensibilidade ou da razdo. Ser desobediente a eles era para
Simone o maior dos malheur.?'® Ela colocou esses impulsos a prova quando foi
trabalhar na fabrica e foi afetada pelo malheur. Obedeceu aos impulsos, ndo se
permitindo ter outra opg¢ao para escolher. “A mais bela vida possivel me pareceu
sempre ser aquela onde tudo esta determinado, seja pelo constrangimento das
circunstancias, seja por tais impulsos e onde ndo ha lugar para escolha alguma”.?"
Foi obediente a sua vocagao, para ela uma dadiva que a colocou em contato com o
malheur abrindo-a para o encontro com a verdade.

Todo esse movimento que acontece em Simone Weil €, de acordo com ela
mesma, um movimento cristdo, pois ela tinha coisas e atitudes cristds, mesmo sem
ler o Evangelho. Enumera cinco coisas cristas nela: 1 - desejo pela verdade e pelo
bem. Dizia que, se deseja a verdade, ja a tem, a primeira graga que a impulsiona a
ter esse desejo. Quem deseja a verdade ndo recebe o contrario, como o filho que
deseja pao e o pai ndo lhe da pedras. Simone se refere a Jesus que ensina a pedir
ao Pai do céu e Ele concedera, pois ‘se um pai ndo da pedras para o filho que pede
pao, imagine o Pai com sua eterna bondade’ (cf. Mt 7, 7-12). 2 - sempre teve o
espirito de pobreza, mas meio débil devido a sua imperfeicdo. Era encantada com a
vida de Sao Francisco e sempre quis ir para a pobreza. 3 - tinha desde crianca a

caridade cristd, que chamava de justica. 4 - aceitava a vontade de Deus numa

218 AD. Autobiographie spirituelle. p.71

29 |bid., p. 72.
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obediéncia aos fatos que aconteciam, amor ao que ocorre e ao destino. O amor fati
estdico. 5 - a nogao de pureza tinha se imposto sobre ela desde a sua adolescéncia.
“Eu sabia muito bem que minha concepgéo de vida era crista. E por isso que jamais
vinha no espirito que eu poderia entrar no cristianismo. Tinha a impressao de ter
nascido no seu interior”.?*® Sendo assim, ela n&o precisaria se tornar crista, pois jao
era desde muito cedo, pois vivia segundo valores cristdos.?’

Essa inspiracao cristd de busca pela verdade, de espirito de pobreza, de
viver a caridade, de obediéncia aos fatos e de pureza levou Simone a fabrica, onde
ela teve pela primeira vez, um contato extremamente forte com o malheur, sendo
afetada em todas as suas dimensdes da vida, inclusive a intelectual e a social. O
contato com o malheur dos outros e a experiéncia na propria carne a marcaram
definitivamente, destruiram o seu eu e ela se abriu para a experiéncia da graca
colocando-se em contato com o cristianismo, onde encontra a verdade. Descobre

entdo que o cristianismo é a religido dos escravos.

Estando nesse estado de espirito e em um estado fisico miseravel,
eu entrei em uma pequena vila portuguesa, que era muito miseravel
também, sozinha, a noite, sob a lua cheia, no dia da festa do
padroeiro. Era a beira do mar. As mulheres dos pescadores, em
procissao, faziam em torno dos barcos, carregando velas e cantando
cantigas certamente muito antigas, de uma tristeza agonizante. Nao
podia fazer idéia do que era. Eu nunca escutei nada mais
comovente, senao os cantos dos barqueiros de Volga. La eu tive de
repente a convicgdo de que o cristianismo era por exceléncia a
religido dos escravos, que 0s escravos ndo podem ndo aderir a ele e
eu entre eles.??

Simone estava marcada pelo malheur de uma vez por todas, na carne € na
alma. E ndo esperava mais nada. No instante da experiéncia mistica, ela é tomada

por Cristo e o seu retorno tem um claro novo conhecimento, que o cristianismo € a

20 D, Autobiographie spirituelle. p. 73.

221 Martine Leibovici acha que as razdes para Simone Weil ndo ter aceitado o batismo sdo de cunho
filoséfico e que ela foi incapaz filosoficamente de elaborar sua filiagdo, de origem judaica e depois
claramente crista, e a sua subjetividade com a sua filosofia. Esse comentador acha que Simone Weill,
por ser fildsofa, encontrou no cristianismo uma convergéncia entre experiéncia crista e filosofia. Algo
que ela ndo encontrou no judaismo. Isso seria um dos motivos pelos quais negou o judaismo. Cf.
LEIBOVICI. Le baptéme et la judéité. In: DELSOL. Simone Weil. p. 510-512. A filosofia €, sem duvida,
o que fundamenta a recusa de Simone em receber o batismo, mas ha também razdes de cunho
social e institucional que a levam ter essa postura. Nao aceitava a postura exclusivista e dona da
verdade que a Igreja como instituicao tinha. Também tem uma razdo de amor aos excluidos. Entrar
na Igreja formalmente era se afastar da imensa massa de pessoas que sao de outras tradi¢des.
Quanto a Simone Weil ndo ter encontrado no judaismo a convergéncia com a sua filosofia e sim no
cristianismo, ela mesma disse que nunca foi judia, ndo era judia e se tornou cristd. Seu caminho de
vida e sua experiéncia sempre ocorreram dentro do universo de valores da fé cristd, mesmo que de
forma implicita. Em um momento isso torna explicito com a clarear da graga ao ser tomada por Cristo.
22 pD. Autobiographie spirituelle. p. 75.
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religido dos escravos, dos pobres e dos infelizes. Simone Weil passa a perceber que
toda a sua vida voltada para os desfavorecidos era uma atitude crista, era solidaria
com os sofredores na caridade crista, que chamava de justica. Ao mesmo tempo, a

verdade se torna clara pela revelagao da graca.

A contemplagao da conaturalidade dos pobres deste mundo com o
cristianismo [...] € sentida por SW, marcada como ferro em brasa da
escraviddo em sua experiéncia na fabrica, como o seu lugar de
pertenca. Estar ao lado dos ultimos deste mundo, de todos os que
sdo desprezados e considerados insignificantes, ali esta o
Cristianismo, ali devia estar também ela.’®

Trabalhar em uma fabrica foi um profundo gesto de amor e solidariedade de
Simone Weil com os operarios que sofriam em uma vida de serviddo. Esse gesto
fazia parte do seu projeto da separagéo entre trabalho manual e trabalho intelectual.
Era também fruto de uma op¢do de vida coerente com o pensamento. Mas essa
experiéncia foi demasiadamente dura para Simone Weil, uma jovem de saude fragil
e com poucos dotes para o trabalho manual. Na solidariedade com os sofredores,
torna-se um deles, partilhando a mesma dor. Nesse sofrimento, que ndo é algo
meramente fisico ou psiquico, mas € um malheur, pois afeta todas as dimensdes da
existéncia humana e a despedacga, encontra-se com a verdade em Cristo, que “ama
aquele que prefere a verdade, pois antes de ser Cristo, ele é a verdade”.®* A
verdade revelada no instante do além do tempo e do espacgo leva Simone a se voltar
ainda com mais forgca para os desvalidos, pois com eles esta Cristo e ela também
deve continuar. Simone Weil, a partir desse momento consciente da luz que a guia,
ama ainda mais os malheureuse, isto é os “desventurados”.?*® O encontro com
Cristo coloca Simone Weil ainda mais proxima dos desventurados, marginalizados,
excluidos, pobres e sofredores. Percebemos a questado da experiéncia da graga e da
pobreza se encontrando. O encontro com Cristo, leva a amar Deus e se dar contar
que esse amor se concretiza e se completa no amor ao proximo, especialmente os

pobres.

223 BINGEMER. A desventura e a opgao pelos pobres. In. REB 69. p. 782.

224 AD. Autobiographie spirituelle. p. 77.

22 Maria Clara Bingemer, ao fazer um paralelo entre a Teologia da Libertagdo, que colocou a opg¢ao
pelos pobres como fundamental para se fazer justica, e Simone Weil, diz que desventurado é o nome
weiliano para pobres. Simone n&o dissociou o amor a Cristo com o compromisso com o0s
desventurados. “Depois de sua aproximagéo ao Cristianismo, o amor profundo ao Cristo Crucificado,
ao Deus Pai de Jesus Cristo nunca se dissociaram da consciéncia da urgéncia da justica e do
compromisso com os pobres e desventurados”. BINGEMER. A desventura e a opgao pelos pobres.
In: REB 69. p. 786-787.
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2.3 Uma mistica da cruz e do malheur

Talvez ndo seja possivel dizer em que consiste uma experiéncia mistica,
pois essa € até mesmo complicada para quem a tem, imagine para quem a olha de
fora. Sabemos da existéncia de muitas pessoas que relataram ter vivido algo, tido na
histéria como experiéncias misticas. Elas falam de algo tdo grande e profundo, que a
linguagem humana estd muito aquém desse contato com uma realidade
transcendente. A nossa funcéo fica reservada apenas a tentar compreender os
relatos que expressam por meio da linguagem, geralmente de modo figurado e
aquém da real experiéncia, o ocorrido na mistica. Simone Weil € uma dessas
pessoas que, mesmo com toda a sua formacgao filosofica e a preocupacao
conceitual, ndo conseguiu fugir das limitagdes dos recursos humanos para expressar
a experiéncia mistica. De fato ela ndo parece se preocupar com isso, nao pretende
dizer algo exato nem esgotar o tema da mistica com uma reflexdo. Sua pretensao é
relatar a experiéncia vivida no contato com a graga de Deus, na qual encontra o seu
horizonte de sentido, a verdade e o seu fundamento para o amor aos pobres.
Simone descreve sua experiéncia de encontro pessoal com Jesus Cristo, a qual
gera um conhecimento sobrenatural com uma incisdo concreta na realidade da
pessoa. Dessa forma, ela reflete sobre o processo vivido pela pessoa que a torna
apta para ter esse contato com o divino - dando profunda importancia para a
experiéncia do sofrimento, pois € nele que se encontra intimamente com Cristo pela
primeira vez e se apaixona pela sua cruz - e a decorréncia da experiéncia mistica na
vida concreta, sobretudo nos seus impulsos que levam a se compromissar com 0s
pobres e sofredores ou, como ela mesma chama, com os malheureuse, traduzido
livremente por nés como desventurados.

Vimos anteriormente o primeiro relato de encontro com Cristo em uma
experiéncia mistica de Simone Weil, que ocorreu em um povoado de Portugal,
provavelmente em setembro de 1935, na qual descobre o cristianismo como a
religido dos escravos. Mas, antes de avangarmos na mistica de Simone Weil é
importante fazermos um esclarecimento do que entendemos por mistica e em que
tradicdo nos situamos, ou melhor, encontramos Simone. Para isso recorremos ao
estudo sobre a experiéncia mistica no ocidente realizado por Henrique C. de Lima
Vaz. Pe. Vaz, como é conhecido, jesuita e filosofo brasileiro da Universidade Federal

de Minas Gerais, falecido em 2002, publicou um livrinho, diminutivo usado nao pela
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sua profundidade, mas pelo seu formato de bolso, no inicio do novo milénio e pouco
antes de falecer, intitulado “Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental”??®,
no qual trata de como a mistica foi vivida e interpretada ao longo da histéria no
ocidente, junto com a filosofia. Simone Weil encontra-se nessa tradicdo mistica
filosofica (e também teoldgica) que reivindica como seu principal patrono Platdo.
Mistica € um termo altamente complexo, pois possui um conteudo de
significados muito vasto nos tempos atuais. O mesmo vale para o termo experiéncia
e a questado se complica quando falamos de experiéncia mistica. Essa dificuldade
com os termos mostram que a expansao de significados leva a um esvaziamento
semantico acarretando a perca da “nobre significacdo original’,??’ Isso gera um
grande problema quando utilizado o termo mistica, pois todos alegam compreender
seu sentido, mas ndo sabemos qual o sentido que o interlocutor tem consigo para
estar compreendendo o significado de x ou y. Na tradigdo filosofico-teoldgica
ocidental, mistica ndo € um mero termo utilizado em qualquer esquina, mas um

conceito e & isso que vamos compreender agora.??®

O sentido original, e que vigorou por longo tempo, do termo mistica e
de seus derivados diz respeito a uma forma superior de experiéncia,
de natureza religiosa, ou religioso-filosofica (Plotino), que se
desenrola normalmente num plano transracional - ndo aquém, mas
além da razdo -, mas, por outro lado, mobiliza as mais poderosas
energias psiquicas do individuo.?*®

A categoria mistica foi se construindo ao logo dos anos e sua origem vem da
filosofia grega classica. Platdo € o primeiro a falar dessa experiéncia que ultrapassa
o plano da realidade temporal e espacial para ter acesso a ideia do bem. Plotino,
que tem como base a filosofia platbnica, sendo o principal neoplaténico, da mais
corpo para essa experiéncia ao dizer do contato com o Uno na realidade

2% 350 Paulo: Loyola, 2002. O texto do Pe. Vaz é muito amplo, profundo e rico em informacdes, o
que mereceria um estudo a parte. Nossa intengdo € apenas extrair elementos desse texto,
respeitando o sentido real do autor, que nos fornece uma visdo ampla da tradicdo na qual Simone
Weil se situa €, a0 mesmo tempo, a que nds estamos situados, pois falamos de mistica apenas
dentro de uma tradicdo especifica e ndo entraremos em outras para nao nos dispersarmos com as
tradi¢gdes orientais, mas sem nenhum desmerecimento por essas tradigées. Dentro desse recorte, 0
Pe. Vaz fornece elementos para compreendermos melhor a experiéncia mistica vivida por Simone
Weil e o seu discurso.

221\JAZ. Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢éo ocidental. p. 09.

28 Na nota 24 apresentamos que utilizamos o termo mistica no sentido de experiéncia direta de Deus
que acontece no instante, em referéncia ao sentido apresentado pelo historiador da mistica Bernard
Mcginn. Esse é o sentido basico que esta por tras de toda nossa dissertagdo e é o sentido utilizado
por Simone Weil. Agora vamos aprofundar essa conceituagdo, pois 0 momento do desenvolvimento
da nossa pesquisa o exige, para compreendermos melhor os préprios textos misticos de Simone.

29 VAZ. op. cit., p. 09.
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transcendente. Na mistica, todas as energias do individuo sdo reunidas e
integradas, juntamente com a prépria integridade humana, e o elevam para as mais
altas formas de amor e conhecimento possiveis de serem alcangadas nessa vida.
Pela experiéncia mistica, a pessoa humana ultrapassa as barreiras que a limitam no
tempo e no espaco, proprios da condicdo humana de ser vivente nos limites do ser-
no-mundo, e transcende para outro plano, onde cessa o discurso da razdo, pois
esse plano é transracional.

Na mistica temos uma experiéncia inefavel do Absoluto na ponta fina do
espirito, que arrasta para si toda a energia pulsional da alma. A razdo humana
comum cessa, pois ela é ultrapassada pela convergéncia entre inteligéncia e amor,
pela qual se chega a outro nivel de saber, o saber do espirito, ou como dizia
Agostinho, a inteligéncia do coragdo. Essa experiéncia € unica, pessoal e singular,
como tal ndo pode ser partilhada, mas a razdo humana empenha um esforco
dialogal para possibilitar o consenso racional entre os individuos. Toda essa
experiéncia acontece numa transcendéncia real, mas & a-historica, portanto nao se
desenvolve na relatividade da histéria como a experiéncia politica®’, mas aquele
que teve a experiéncia mistica € afetado profundamente por ela e isso acarreta uma
mudanga no seu agir histérico, pois a mistica, como uma experiéncia profunda de
transcendéncia, da o horizonte de sentido da existéncia. Em outro estudo que

fizemos diziamos:

A experiéncia transcendente rompe com a ordem histérico-temporal
pela relagdo ontoléogica do ser na participacdo com o ser
transcendente. Isso ndo pode ser transmitido categoricamente pela
linguagem porque ela é limitada pela ordem histérico-temporal. Dai
nasce o simbolismo presente nas tradicdes religiosas, pois ele
expressa algo além daquilo que sao concretamente e na relagao das
pessoas com o simbolo €& possivel a experiéncia de
transcendéncia.?®’

20 ¢f. Ibid., p. 09-12.

21 MARTINS. Antropologia integral e holistica: cuidar do ser e a busca de sentido. In: Bioethikos,
p.97.. Nesse estudo, nés também dialogamos com a Pe. Vaz em um texto que apresenta a sintese
que o cristianismo fez entre a experiéncia sinaitica do Absoluto por revelacdo e a experiéncia do
Absoluto por ascensao da razdo no exercicio do espirito na tradigdo grega. Essas experiéncias levam
a transcender, no sentido to termos latino trans — acendere, isto €, subir ir além de. Ele diz que
rejeitam essa antropologia com a transcendéncia incluida na sua base. Tem dificuldade para manter-
se em tal negacdo, pois para algo ser negado verdadeiramente é preciso ter conhecimento da
realidade que se deseja negar, porque se ndo existisse ndo seria necessaria nem a negagéo. A
busca pela transcendéncia € a busca humana de sentido para sua existéncia, um sentido capaz de
sustenta-lo diante da ftragicidade da vida. Cf. VAZ. Transcendéncia experiéncia histérica e
interpretacao filosofico-teoldgico. In: Sintese nova fase. p. 443-460.



89

A experiéncia mistica é a relacdo com o Absoluto, diferente da experiéncia
politica que € a relacdo com o outro. Simone Weil, ao ter esse encontro com o
Absoluto, descobre que Ele a langa novamente para a histéria a fim de viver
intensamente a sua relacdo com o outro, onde vé resplandecer a face do Absoluto,
que é a face de Cristo na cruz presente nos individuos desventurados. “Quando uma
alma esta disposta ao consentimento, mesmo sendo a ultima, a mais miseravel, a
mais disforme, Deus desce sobre ela com o seu poder e, por meio dela, olha e
escuta os desventurados”’.?? O olhar de Deus, por meio da pessoa humana
agraciada, faz a prépria pessoa ver com os olhos de Deus, por meio da inteligéncia
do coracdo, que aponta para o outro que sofre, aponta para o outro na cruz, pois
nele esta mais uma vez Cristo sendo crucificado.

A experiéncia mistica € um fenbmeno totalizante, que integra todos os
aspectos da complexa realidade humana.?®® Ela tem um dado antropoldgico
fundamental, mas que navega na profundidade do mais intimo de nés mesmos no
nivel ontolégico mais elevado do nosso espirito para, no fundo da imanéncia,
manifestar o Absoluto como absoluta transcendéncia. No interior intimo se manifesta
0 superior summo. A mistica é a atividade mais alta da inteligéncia espiritual, pois
nela o espirito humano é elevado no seu mais alto cume.?** Para Simone, filosofia é
exercicio espiritual em busca da verdade. Toda boa filosofia levaria a esse ponto alto
da inteligéncia espiritual, no qual o nous se abre para receber o conhecimento
noético. Isso ocorreu com ela, na busca auténtica da verdade, em meio ao malheur,
caindo nos bracos de Cristo crucificado. Em Simone, pela busca filosofica e a forte
experiéncia do malheur, acontece o progresso espiritual que a colocou em contato
com a realidade transcendente de Deus, mas ndo com Deus na sua gloria triunfante
e, sim, com Deus glorificado na cruz. Uma experiéncia direta, sem preparagéo
catequética, mas preparada pela obediéncia as circunstancias, que a levaram a
fabrica e a ter contato com o malheur, e pelo exercicio transcendente do espirito, na
pratica filoséfica. Se ela dizia que ainda n&o chegara a um nivel de progresso
espiritual para receber os sacramentos®®, ela chegou a um nivel de progresso
filoséfico, e diriamos também antropolégico de esvaziamento do eu e

reconhecimento da sua miséria humana, da elevacao de espirito até a sua ponta fina

22 AD. Formes de I'amour implicte de Dieu. p. 155.

233 ¢cf. VAZ. op. cit., p. 15.
234 ¢f. Ibid., p. 19.
235 Cf. AD. Hésitations devant le baptéme. p. 50-51.
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e foi agraciada pelo contato direto com a realidade transcendente Absoluta. Um
detalhe fundamental em Simone é que isso ndo acontece no gozo da virgem que
encontra o amado (Deus) para o prazer nupcial, mas na dor da virgem que é
penetrada pelo amado, pois 0 encontro se deu em meio ao sofrimento da cruz, tanto
que para Simone a cruz era o suficiente para acreditar em Cristo como Deus, nao
precisava da ressurreicdo: “se o Evangelho omitisse toda mengao da ressurreigao
de Cristo, a fé seria mais facil para mim. A Cruz é suficiente para mim”.%%

A experiéncia mistica esta situada no lugar antropoldgico, em um espaco
intencional na passagem dialética das categorias de estrutura para as categorias de
relacdo. O sujeito vai do seu ser-em-si para o0 seu ser-para-o-outro, chegando ao
Outro Absoluto. Essa passagem articula o ser humano ontologicamente e torna
possivel a integracédo de todas as suas categorias no nivel do espirito. Um processo
de abertura do ser humano para o mundo, pelas categorias de objetividade, para o
outro e a histéria, pelas categorias de intersubjetividade e, movido pelo seu desejo
de ir além das relagbes dadas no tempo e no espaco, abre-se para o Absoluto num
nivel elevado de relagdo, expressa pela categoria relacional de transcendéncia.?*’ E
com base nas categorias de relagdo, num caminho processual de sempre buscar ir
além da experiéncia ainda marcada pela finitude, que encontramos o movimento que
leva ao encontro com o Absoluto. “E no curso desse movimento ou desse duplo
movimento, para-si, para-o-outro — que a experiéncia mistica tem propriamente seu
lugar antropolégico” 2%

Em Simone Weil, tudo que ¢é ligado ao mundo é regido por uma forga que ela
chama de pesanteur, uma for¢ca que prende o ser humano em meio a sua realidade
material como parte da materialidade do mundo. A Unica exceg¢ao para essa forca é
a graca. “Todos os movimentos naturais da alma s&o regidos por leis analogas a
pesanteur material. Somente a graga faz excecdo”.?*® Essa forca faz parte da
criacdo e rege tudo o que foi criado. O ser humano entregue a pesanteur néo
avanga em direcdo ao clareamento da verdade nem no preenchimento do vazio
interior que as relagdes consigo, com as coisas € com o outro ainda deixam. Para
poder transcender € fundamental eliminar o eu, deixando o ser livre dos falsos

preenchimentos do vazio. O transcender acontecera na entrega da unica coisa que é

20 WEIL. Letter to a Priest. p. 34.

27 Cf. VAZ. op. cit., p. 23-24

28 \AZ. op. cit., p. 25.

Z9WEIL. La pesanteur et la grace. p. 41.
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realmente do ser humano, o seu eu. Entregar o eu e ficar completamente no vazio
depende, como primeiro passo, da intengdo, mas o malheur pode também destrui-lo
de fora. “Nada no mundo pode remover de nds o poder de dizer ‘eu’. Nada salvo o
extremo malheur. Nada é pior do que o extremo malheur que de fora destréi o eu,
pois entdo ja ndo pode destruir-se a si mesmo”.?*° Simone fala do processo
ontolégico do mergulho em si mesmo para poder se esvaziar e oferecer para o
Absoluto aquilo genuinamente humano, isto €, o eu. Temos um lugar antropolégico
dialético em-si na transposicao para-o-Outro que, por parte da pessoa, apenas
chega até um ponto e fica no vazio a espera do Outro que desce. Um movimento de
ascensao e descensdo para o encontro acontecer na realidade transcendente, além
da realidade espacial e temporal, mas um pouco antes da eterna realidade divina.
Simone Weil expressa isso ao dizer do movimento de Deus de se esvaziar da sua
divindade com a encarnacdo do Verbo. Da nossa parte, para encontra-Lo na
experiéncia mistica, se exige um movimento de ascensao que, paradoxalmente, é
um movimento de rebaixamento da falsa nobreza humana, isto €, um aniquilamento
do eu por meio da descriagdo. “Ele se esvaziou da sua divindade. Nés devemos
esvaziar-nos da falsa divindade da qual nascemos”.?*' Deus deixa de ser tudo para
existir a criagdo e sai da sua realidade divinal para habitar entre os homens, uma
dupla humilhagao divina: a criagdo e a encarnacdo. Cabe ao homem deixar de ser
algo para ser nada na transcendéncia em Deus. Cristo, verbo de Deus encarnado,
se faz matéria para ser consumido — a Eucaristia — o homem, pelo sofrimento, se faz
matéria para ser consumido por Deus.?*?

Na apresentacdo do Pe. Vaz sobre experiéncia mistica como um movimento
dialético das categorias de estrutura para as de relagdo, chegando ao nivel alto na
relacdo de transcendéncia, lugar antropologico da experiéncia mistica, ele nao traz
um elemento que para Simone Weil é fundamental: o sofrimento, ou melhor, o
malheur que, assim como a experiéncia mistica € algo totalizante na integridade do
ser humano. O malheur, mais do que o sofrimento, também é totalizante. O malheur
vem como uma irrupgdo no processo de progressdo espiritual que, pelo
dilaceramento do ser, faz o individuo perder todas as suas falsas sustentacoes

existenciais, aniquilando o seu eu. Abre para a manifestacdo de Deus em meio ao

20 1bid., p. 73.
241 |y
bid., p. 84.
242 Cf. Ibid., p. 83-84.
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sofrimento e a dor. A experiéncia mistica acontece e integra aquilo que o malheur
despedacou. Simone relatou a sua propria experiéncia de ser tomada pela presenca
de Deus em meio a dor.?*® Talvez seja por isso que ela ama tanto a cruz de Cristo,
pois ela, presente no malheur, ndo da espacgo para imaginagao preenchedora do

vazio e é a beleza e possibilidade da fé. Bingemer interpreta isso da seguinte forma:

€ também a cruz que permite ao ser humano olhar com verdade para
Deus e medir a distancia que o separa do ser divino. Como olhar
para a cruz é olhar para baixo, a imaginagdo nao corre o risco de
misturar-se e iludir o homem. [...] A majestade e a gléria de Deus na
qual ela acreditava do fundo de seu coragdo s6 lhe pareciam
atingiveis na cruz.**

O Absoluto se revela em meio ao sofrimento, pois ele, quando é dilacerador,
isto €, quando €& malheur, abre a pessoa para a transcendéncia. A fragilidade
manifesta a sua forga capaz de ultrapassar o dominio da pesanteur e encontrar-se
com a graga de Deus.

No estudo do Pe. Vaz, ainda encontramos algo importantissimo da
experiéncia mistica na tradicdo ocidental, as suas formas, divididas por ela em trés:
a mistica especulativa, a mistica mistérica e a mistica profética. Essa divisdo nao é
absoluta, pois ha relacédo entre as formas.?*® Na verdade, as misticas especulativa e
mistérica chegam a se confundir e a mistica profética, que faz parte da sintese
realizada pelo cristianismo entre a experiéncia abradmica e a racionalidade grega,
contém as duas misticas anteriores. Vejamos brevemente cada uma delas.

A mistica especulativa é uma profunda intensidade experiencial no
prolongamento da experiéncia metafisica. Nela o pensamento filos6fico mergulha
profundamente nos mistérios do Ser, um mergulho em profundidades insondaveis e
inefaveis para além das fronteiras do pensamento humano na busca do que € mais
verdadeiro e eterno. Um exercicio espiritual ontolégico dentro do caminho do /ogos.
“A mistica especulativa é, portanto, o esforco mais audaz — na mistica natural — e o
apelo mais radical — na mistica sobrenatural — para que o espirito humano, seguindo
o roteiro do logo, penetre no dominio do translégico”.?*® Temos uma mistica do

conhecimento, pois o individuo, por meio da sua intengao de querer ultrapassar a

243 cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 75.

244 BINGEMER. Violéncia e nao violéncia: forca e sofrimento no pensamento de Simone Weil. In: DI
NICOLA; BINGEMER. Simone Weil: agdo e contemplagéo. p. 144;150.

25 «“As duas primeiras sdo comuns aos misticismos grego e cristdo, levando-se em conta a profunda
diferenga do conteudo doutrinal nas duas tradigbes. Ja a mistica profética é propria da tradigao crista,
sendo essencialmente uma mistica cristolégica”. VAZ. op. cit., p. 30.

20 VAZ. op. cit., p. 30.
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realidade imanente, busca a verdadeira realidade na transcendéncia. Um esforgo do
nous em elevar o seu potencial inteligivel até a ponta mais alta do espirito, onde
encontrara a conhecimento noético. Para o Pe. Vaz essa mistica se funda
basicamente no alicerce platdnico, pois é sobre o “patrocinio de Platdo que mistica e
filosofia se unirdo por estreitos lagos na tradigdo do Ocidente”.?*” Essa mistica se
sustenta em dois eixos, 0 subjetivo, que orienta as atividades cognoscitivas da
psyché e as formas de inteligéncia para o seu ato mais elevado no nous. Um
exercicio que abre o ser humano para o Absoluto, tornando-o capaz de ter um
contato com um conhecimento suprarracional, juncdo perfeita do amor e da
inteligéncia que ultrapassa os limites da razdo discursiva. O segundo eixo é o
objetivo, pois se 0 homem ¢é capaz de conhecer e amar o Absoluto, chegando até a
um conhecimento além do discurso racional, ha uma realidade objetiva desse
Absoluto, o qual se quer amar e conhecer. A mistica especulativa se desenvolve
nesses dois eixos dentro de um quadro paradoxal entre o esforco humano de
mergulho no ser para elevar a inteligéncia ao seu ponto mais alto, cuja unido entre
amor e conhecimento acontece e produz um saber noético, além do discurso da
razdo, e a distancia que é preciso tomar para poder mergulhar profundamente no
insondavel do Absoluto, para além de qualquer intuicdo e esforgo. No cristianismo
essa mistica tera um longo e complexo itinerario, constituindo como uma mistica do
conhecimento de forma elevada, isto €, o conhecimento contemplativo. Em todo o
fato mistico ha a mistica especulativa, pois sempre a experiéncia mistica produzira
um conhecimento noético impossivel de ser abarcado pela nossa linguagem.

A mistica mistérica vem da experiéncia decorrente do contato com o
mistério, atribuido geralmente a mistério divino. Mistica e mistério etimologicamente
tem a mesma raiz, mas aqui essa nomenclatura serve para diferenciar a experiéncia
mistica de contato com o divino por meio de cultos e ritos iniciaticos, que floresceu
na tradicdo grega e facilmente foi transportada para o contexto cristdo da

experiéncia de Deus no mistério liturgico-sacramental.

Trata-se, pois, de uma forma de mistica que se distingue da mistica
especulativa, na medida em que o espago intencional onde se
desenrola a experiéncia de Deus nao é o espaco interior do sujeito
ordenado segundo a estrutura vertical do espirito, mas o espago
sagrado de um rito de iniciagdo — os recém-batizados eram
denominados na liturgia oriental de mysteis, ou seja, “iniciados”,

27 bid., p. 31.
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donde o nome de Catequeses mistagogicas dado a instrugdo que
recebiam apds o batismo — ou de um culto.?*®

Nessa forma de mistica a pessoa vive uma experiéncia da consciéncia — na
qual também une inteligéncia e amor — ndo de elevagdo de espirito para a sua
“‘ponta fina” no encontro com o Absoluto, mas para o conteudo objetivo do mistério
contido na liturgia. Mistica especulativa e mistica mistérica sdo duas experiéncia de
Deus por caminhos e orientacbes diferentes, pela experiéncia reflexiva e pela
experiéncia liturgica.

A ultima forma mistica é a profética, que se constituiu em torno da revelagao
de Deus pela Palavra e traz como elemento fundamental a audicdo dessa Palavra. A
mistica profética se constituiu ao longo da tradicdo biblico-cristd de escuta e
obediéncia a Palavra de Deus e esse é o elemento original da mistica crista, que

tem sua origem na tradigdo veterotestamentaria.

Assim como a mistica do conhecimento — saber e contemplacao,
gnosis e theoria — a mistica mistérica € uma mistica da vida —
assimilagcao e divinizagdo, homoiosis e theiosis -, a mistica profética
€ uma mistica da audi¢ado da Palavra — fé e caridade, pistis e agape -
, OU seja, € uma mistica que floresce no terreno da Palavra de Deus,
ouvida e obedecida, que cresce até alcancar o caminho mais
perfeito, que da realidade e consisténcia a todos os outros caminhos:
o caminho da agape.?*®

A mistica profética tem seu fundamento na Palavra de Deus revelada nas
Sagradas Escrituras, particularmente o Novo Testamento e é considerada como o
fruto maduro da vida nova, na qual a pessoa foi inserida como resultado da sua
transformacgao pela fé e pelo o seu renascimento pelas aguas do batismo. E uma
mistica também da acdo, pois a escuta da Palavra leva a obediéncia, isto €, a viver
segundo o0 que a Palavra ensina, cuja orientacdo é para a vivéncia do agape
segundo o dom do Espirito de Deus. Dessa forma a mistica profética eleva a mistica
especulativa e a mistica mistérica, pois faz o ser humano participar da “sabedoria de
Deus” com os frutos provenientes dos dons do Espirito. E uma mistica que articula
fé e Palavra, na escuta atenta e na obediéncia, e vai da contemplagao a agao, tendo
como unica mediacado Jesus Cristo, a Palavra substancial de Deus revelada, onde
se concentra a totalidade do Mistério. Da unica mediacao trés aspectos sobressaem:
a mediacgéo criatural, que coloca o ser humano na dependéncia do seu Criador; a

mediagéo da graga, na qual a iniciativa da experiéncia cristd sempre é de Deus, mas

28 1bid., p. 47.
249 |\
Ibid., p. 57.
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de sua infinita gratuidade que possibilita a experiéncia mistica, fruto da graca; e a
mediagéo historica, pois tudo ocorre na histéria, mas o plano salfivio de Deus é
meta-histérico e o evento historico da Encarnacado do Verbo situa-se entre a criacéo
e a graca. Temos uma questdo de tempo, pois a experiéncia crista € historica, situa-
se no plano criatural mas também ultrapassa o tempo, pois a graga leva ao encontro
do Mistério de Deus na realidade transcendente atemporal.

Simone Weil navega dentro dessas trés formas de experiéncias misticas da
tradicdo ocidental, mas nao fica dentro dos “canones da ortodoxia mistica”, se
podemos dizer metaforicamente. Apesar desse esclarecimento e classificacdo da
experiéncia mistica realizada pelo Pe. Vaz, vale lembrar que uma das caracteristicas
da mistica € romper com as barreiras de qualquer ortodoxia religiosa. Mesmo a
experiéncia mistica situada no universo de uma tradicdo, com carater institucional ou
nao, ndo tem preocupagédo em seguir o comum a todos, pois &€ sempre algo novo na
relagcdo de intimidade entre Deus e a pessoa. Simone Weil expressa isso ao dizer
que a linguagem mistica € a linguagem do individual, diferente da linguagem do
coletivo.

A experiéncia de encontro intimo com o Absoluto remete para o contato com
uma realidade transcendente, na qual ha uma revelagdo também intima para o
individuo em relacdo mistica com o Absoluto. Essa revelagcdo na intimidade de dois
amantes € um saber, noesis, inteligivel aos amantes, mas intransmissivel para
terceiros. Nas trés formas de experiéncias misticas descritas pelo Pe. Vaz
encontramos a relagao de intimidade com Absoluto na transcendéncia ontoldgica do
ser e a obtencdo de saber maior do que a nossa linguagem consegue expressar.
Mesmo na mistica mistérica, que € caracterizada por acontecer em meio a
celebragéo liturgica geralmente marcada por algo mais institucional, a pessoa une-
se a Deus na proximidade nupcial e o conhecimento revelado é para a pessoa e nao
a comunidade. Simone Weil apresenta isso de forma muito precisa ao falar que
Deus faz uso de duas linguagens para se comunicar com o ser humano. A primeira
€ a “linguagem coletiva”, que é a da praga publica, comum a todos e normalmente
tem um guardido responsavel por manter a tradigao e transmiti-la. A Igreja catdlica é
portadora dessa linguagem e tem até o direito de vigia-la para ninguém distorcer
publicamente o ensino dai proveniente. Simone, porém ressalta que a Igreja pode
corrigir os erros publicos, mas ndo pode querer entrar na consciéncia das pessoas

(e infelizmente as vezes tenta e consegue) e condicionar ou impedir a sua
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inteligéncia de pensar e se exercitar com liberdade para ndo formarem ideias
diferentes das oficiais. A Igreja ndo pode privar dos sacramentos aqueles que
pensam diferente por forgca da inteligéncia e da consciéncia. A Igreja, como
coletividade, € guardia dos dogmas, mas esses sao objetos de contemplagdo, amor,
fé e de inteligéncia, todos faculdades individuais, portanto, com liberdade para fruir
de modo diferente, no intimo do ser e da experiéncia com o Absoluto, do
estabelecido oficialmente.?*

A segunda linguagem é a “linguagem individual”, que € a do quarto nupcial,
isto é, a linguagem mistica. E por meio dessa linguagem que o espirito humano
recebe a comunicagao do Absoluto no ponto alto da unido ontolégica transcendental
e obtém um novo saber, a inteligéncia do coragéo, noesis. Para Simone Welil, o
Espirito de Deus faz uso das duas linguagens, a coletiva e a individual, para elevar o
ser humano na sua orientacdo para a verdade, mas € na individual que Deus
permite a experiéncia mistica e revela algo diretamente ao coragdo, sem mediagao
terrena, mas na “intimidade do face a face”.®' Simone fundamenta sua fala na
relacdo de Jesus com o publico em geral, falava de uma forma, e a relagdo com o

discipulo amado, falava na intimidade de dois amigos.

O préprio Cristo, que é a verdade mesma, se fala diante de uma
assembleia, tal como um concilio, ndo usara a linguagem que usa
face a face com seu discipulo amado e, sem duvida, confrontando
frases podera, com veracidade, o acusar de contradicao e de
engano. Pois por uma dessas leis da natureza que Deus respeita,
posto que o deseja desde toda eternidade, ha duas linguagens
completamente distintas, ainda que compostas das mesmas
palavras, a linguagem coletiva e a linguagem individual. O
consolador que o Cristo nos envia, o Espirito da verdade, fala
segundo a ocasido uma outra linguagem e, por necessidade da
natureza, ndo ha concordancia.??

A linguagem individual faz parte da mistica especulativa e ela ndo é a
mesma da doutrina, que é publica, por isso desentoam as vezes. Simone Weil
apresenta Mestre Eckart como um amigo auténtico de Deus que recebeu a
revelacdo da linguagem individual durante a uni&o de amor. A compreensao

acontece no secreto e no siléncio do ser. Destoa do ensino oficial da Igreja, como

%0 ¢f. AD. Autobiographie spirituelle. p. 84-85. A Igreja catolica no Vaticano Il teve uma reflexdo que
levou essa tese da Simone Weil a cabo, isto é, colocou a consciéncia do individuo como um
imperativo, um lugar sagrado, no qual ninguém pode entrar e desrespeitar, pois a consciéncia, na
linguagem do Concilio, é inviolavel. (cf. CONCILIO VATICANO Il. Compéndio do Vaticano II:
constituigcbes, decretos e declaragbes. n. 248, 268, 1536 e 1540).

%1 Ou como ela diz em francés: L'intimité du teté-a-téte. AD. Autobiographie spirituelle. p. 86.

%2 AD. Autobiographie spirituelle. p. 85.
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aconteceu com Eckart, mas simplesmente porque a linguagem da praga publica n&o
¢ a mesma do quarto nupcial.?>

Deus esta no secreto, pois sua Palavra é secreta e fala ao coragao quando
ha a unido entre amor e inteligéncia no mergulho profundo do ser. Se ainda nao
ouviu essa Palavra, mesmo aderindo e vivendo toda a doutrina, o contato com a
verdade nao aconteceu. Veja que a mistica profética esta presente em Simone Weil
no ouvir do coragao a Palavra revelada na intimidade nupcial. Essa experiéncia traz
consigo a mistica especulativa, pois em Simone n&o ha distin¢gdo entre o alcangar a
verdade por meio do exercicio filosofico do espirito e ouvir a Palavra revelada.
Quando se chega ao quarto nupcial a Palavra é ouvida, compreendida pelos
amantes, inaudita para terceiro, mas ela transborda na acgao, isto €, na vivéncia do
amor. E o ouvir Deus, mesmo sem conhecer os dogmas ou a linguagem do coletivo,
que garante o contato com a verdade. A Igreja tem a fungdo correta de manter o
dogma no coletivo, mas comete um grande erro se obriga o amor e a inteligéncia a
usarem a linguagem do coletivo como norma para a experiéncia de intimidade entre
o individuo e Deus. Para Simone, esse tipo de imposi¢cdo € abuso de poder e nao
vem de Deus, mas deriva da tendéncia natural de toda coletividade de abusar do
poder.?*

Na mistica mistérica, o Pe. Vaz destaca a questdo da experiéncia ocorrida
com a consciéncia voltada para um objetivo contido no culto ou na liturgia-
sacramental. Ele lembra a importancia do batismo nessa vivéncia do mistério.
Importancia também para a mistica profética, que é o fruto maduro da fé e o
renascimento pelas aguas do batismo. A experiéncia de Simone tem os elementos
vivéncias e misticos dessas duas formas da experiéncia mistica, mas nao tem o
elemento batismo, do qual Simone sempre manteve certa distancia devido a sua
relacdo conflituosa com a Igreja Catdlica como instituicdo. Simone Weil renasce,
mas nao pela via do batismo e sim pelo encontro direto com Cristo, encontro com a
verdade, resultado do seu auténtico caminho filoséfico de busca pela verdade e, ao
mesmo tempo, da espera pela sua revelagdo, na conjungdo da sua experiéncia do
malheur. Na honestidade aos seus principios filoséficos e em meio ao malheur,
encontrou Cristo, escutou sua Palavra e recebeu um conhecimento que transborda

na acao em favor dos desventurados, aos quais ja servia, mas agora sabe porque 0s

253 ¢f. AD. Autobiographie spirituelle. p. 85-86.
%% Cf. Ibid., p. 86.
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serve, porque é obediente a Palavra de Deus. “A mistica € o desfecho e o ritmo do
seu viver amor-servigo”.?%

Percebemos em Simone Weil experiéncias misticas mistéricas e também
proféticas. Talvez estas sejam as que mais caracterizam a vivencia de Simone, pois
ela foi marcada pela obediéncia a Deus, sempre a levando para junto dos
necessitados para ama-los mesmo com as suas dores. Porém tudo ocorre no umbral
da Igreja, numa relagdo paradoxal com os sacramentos, de quem os ama, 0s
deseja, mas apenas os contempla de longe, da porta e com a marca da cruz.

Deus € impositivo, ndo deixa outra opgao para Simone seguir, sen&o
obedecer e amar a cruz. Quando entra em uma capela para rezar em Assis, no ano
de 1937, sente-se tomada por Deus que a obriga a se por de joelhos pela primeira
vez na vida. Esse foi o segundo contato que teve com Cristo e a religido catélica.?*®

O sofrimento acompanhou todo percurso mistico de Simone Weil e a foi
levando a se unir cada vez mais a Cristo e, a partir dessa unido, amar e servir
sempre mais os desventurados. Em sua experiéncia de malheur pessoal e junto aos
sofredores, Simone foi jogada aos pés da cruz, mas conseguiu, pela graga, erguer a
cabeca para contemplar o amor crucificado e fez a experiéncia da misericordia. No
sofrimento, ela teve um forte encontro com o Amor-Deus também numa Semana
Santa. Ela relata a experiéncia do Amor, mesmo no malheur.

Em 1938, passei dez dias em Solesmes, do domingo de Ramos a
terca-feira de Pascoa, seguindo todos os oficios. Eu tinha intensas
dores de cabega, cada som doia como um golpe, um extremo
esforco de atengao me permitia sair dessa carne miseravel para
deixa-la sofrer sozinha, abandonada num canto e achar uma alegria
pura e perfeita na beleza inaudita dos cantos e palavras. Essa
experiéncia me permitiu, pelo menos por analogia, compreender a
possibilidade de amar o amor divino por meio da desventura.

Evidentemente, durante os oficios, a Paixao de Cristo entrou em mim
de uma vez por todas.

Existia ali um jovem catdlico inglés que me deu pela primeira vez a
ideia de uma virtude sobrenatural dos sacramentos, pelo resplendor
realmente angélico com que parecia revestido depois de ter
comungado. O acaso — pois prefiro dizer o acaso e ndo a Providéncia
— fez dele um verdadeiro mensageiro para mim. Pois ele fez com que
eu conhecesse esses poetas ingleses do século XVIlI que chamavam
de metafisicos. Mais tarde, lendo-os, eu descobri um poema que eu li
para o senhor, uma tradugdo desgragadamente insuficiente, que é

%% GUIMARAES. Perfil de Simone Weil. In: DI NICOLA; BINGEMER. Simone Weil: acédo e
contemplagéo. p. 35

26 Cf. AD. Autobiographie spirituelle. p. 75. O primeiro contato de Simone com Cristo, vimos no ponto
anterior a esse, quando descobre o cristianismo como religido dos escravos.
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intitulado de Amor.*®” Aprendi esse poema de cor. Frequentemente,

nos momentos culminantes de crises violentas de dor de cabecga, eu
me colocava a recitar esse poema e aplicava toda minha atencgéo e
aderindo com toda minha alma a ternura que inclui. Eu acreditava
recita-lo somente como um belo poema, mas, sem saber, essa
recitagcéo tinha a virtude de uma oragédo. No decorrer de uma dessas
recitagdes, como ja escrevi, o préprio Cristo desceu e me arrebatou.

Em meus raciocinios sobre a insolubilidade de Deus, eu ndo previa a
possibilidade de um contado real, de pessoa a pessoa, aqui na terra,
entre um ser humano e Deus.?®

Em meio a sua dor, Simone Weil € tomada pela presenca arrebatadora de
Deus. Quando pensava estar dizendo palavras de um belo poema, na verdade ja
estava imersa nos bragos de Cristo. Ela tem uma experiéncia no instante num
encontro intimo de duas pessoas, uma que se abaixa e outra que se eleva para que,
no entremeio da realidade humana (temporal e espacial) e a divina, a unido
transcendental acontecesse de forma avassaladora. Nao tem como fugir, pois
também n&o quer fugir. Na verdade quer ficar para sempre nesse momento, apenas
presente, mas ndo é possivel. E preciso voltar para a realidade dos mortais, pois a
unido mistica € apenas um pequeno instante no qual Deus se manifesta e toca no

ser do agraciado fora da histéria. Porém a histéria € atingida indiretamente, pois o

%7 Nessa carta Simone Weil fala do poema, mas nao o cita diretamente. O poema se chama Love e é

de Geoge Herbert (1593-1633). Segue o poema e uma traducao livre:

Love Amor

Love bade me welcome: yet my soul Drew back, O amor me convidou, mas a minha alma

Guiltie of dust and sin. retrocedeu,

But quick-ey’d Love, observing me grow slack Como a culpa do p6 e do pecado.

From my first entrance in Mas clarivivente, o Amor, ao me ver hesitar

Drew nearer to me, sweetly questioning. Desde o0 meu primeiro passo,
Aproximou-se de mim e me perguntou com
dogura

If I lack’d any thing.

A guest, | answer’d, worthy to be here: Se me faltava alguma coisa.

Love said, You shall be he. Um convidado, respondi, digo esta aqui.

I the unkinde, ungretefull? Ah my deare, O Amor disse: “seras esse convidado”.

I cannot look on thee. Eu, o mau, o ingrato? Ah! Meu dileto,

Love took my hand and smiling did reply: Nao posso olhar para ti.

Who made the eys but I? O Amor me tomou pela méo e, sorridente,

Truth Lord, but | have marrd them. Let my respondeu:

shame. “Quem fez esses olhos, sendo eu?”

Go where it doth deserve. “E verdade, Senhor, mas eu os manchei; que va

minha vergonha para onde merece”.

And know you not, says Love, who bore the “E ndo sabes”, disse o Amor, “quem assumiu a

blame? censura sobre si?”.

My deare, then I will serve. “Meu dileto, entéo servirei”.

You must sit down says Love, and taste my “Convém que te sentes”, disse o Amor, “para
meat: provares meu alimento”

So | did seat and eat. “Foi assim que sentei e comi”.

28 AD. Autobiographie spirituelle. p.75-76.
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agraciado volta transformado e seu modo de viver temporalmente passa a ser regido
pela experiéncia da graga, ou, em termos mais weilianos, pela vontade de Deus.

A atencao é um elemento importante para a experiéncia mistica, de acordo
com Simone. Manter-se firme na atencéo, que aparentemente parece uma atencgao
voltada para nada existente, mesmo com dor e sofrimento que fazem querer desistir
do exercicio. A atencido nao pode ser desviada daquilo que se esta fazendo. Simone
Weil sentia dores de cabeca e, em meio a esse tormento, aplicava toda sua atencgao
sobre o poema que lia e, enquanto achava recita-lo, ja rezava. Temos nessa
questdo um movimento da mistica especulativa, pois ter atencdo € uma atividade do
logos, mas ela precisa ser alimentada pelo esforgo do pathos, ou seja, é preciso
desejar para manter-se atenta. Atengao para Simone tem a capacidade de integrar o
ser humano e eleva-lo até a ponta fina do espirito, onde ndo ha mais distingao entre
razdo e emocdo, mas ha uma integracdo ontologica de todas as faculdades
humanas e as for¢gas que alimentam o desejo, (nesse estagio tem apenas as forgas
por tras dos desejos, pois 0s desejos nao existem mais, foram mortos no processo
de esvaziamento do eu — finalidade sem fim) desejo este que faz a pessoa ascender
no movimento do espirito, levando consigo um ser que recebera o esplendor da luz
da graca do Ser transcendente. Uma experiéncia de unido mistica com dupla
revelacdo: da verdade, que esta no Ser, e da verdadeira condicdo humana, contida
no ser criatura fragil e finita.

Simone Welil relata esse movimento do espirito até a unido com Deus no
exercicio da oragao. Ela sempre foi avessa a formulas oracionais em que se repete,
mas um dia aprendeu o Pai-Nosso em grego, encantou-se com o texto e sempre o
repetia como oragao diaria. Recitava geralmente pela manha, antes de ir trabalhar e
colocava toda sua atencdo nesse ato. Uma pratica virtuosa que leva a experiéncias

extraordinarias e a colocou em contato intimo com Deus.

As vezes as primeiras palavras arrancam meu pensamento do meu
corpo e o transportam para um lugar fora do espago, onde néo ha
nem perspectiva nem ponto de vista. O espago se abre. A infinitude
do espaco ordinario da percepgao € substituida por uma infinitude a
segunda e, algumas vezes, a terceira poténcia. Ao mesmo tempo
essa infinitude de infinitude se enche totalmente de siléncio que nao
€ uma auséncia de som, que é o objeto da sensacdo positiva, mais
positiva que essa de um som, os barulhos, se os ha, ndo me chegam
antes de ter atravessado esse siléncio.?®

%9 AD. Autobiographie spirituelle. p. 79.
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A citacdo é dificil de ser entendida, pois sdo palavras colocadas juntas que
parecem nao querer estarem juntas no conjunto da frase. Isto se deve de fato de a
linguagem nao conseguir dizer realmente a profundidade do encontro com Deus,
que aqui ocorreu a partir da Palavra revelada, mas também num movimento de
elevagao do ser na ponta fina do espirito. Uma experiéncia mistica profética, propria
da vivéncia cristda do encontro com a Palavra. Também podemos dizer que € uma
experiéncia da presenca do inefavel como Ser pessoal, pois Deus se revela como
pessoa. “Durante essa recitacdo, ou em outros momentos, o Cristo esta presente em
pessoa, mas em uma presenca infinitamente mais real, mais empolgante, mais clara
€ mais plena de amor que a primeira vez em que onde ele me tocou”.?® Com essa
fala percebemos que Simone Weil esta de fato no interior da mais auténtica
experiéncia cristd de encontro com um Deus pessoal, que permite proximidade e
intimidade.

Para finalizar esse capitulo é preciso dizer que toda a experiéncia mistica de
Simone Weil é uma experiéncia da misericérdia de Deus. Misericordia que ela sente
ardentemente porque é “manifestada tanto no malheur como na alegria”.261 Na
ultima carta dirigida ao Pe. Perrin, Simone dedica parte do seu texto para falar da
misericordia de Deus e o seu contado com ela, um contato intimo e revelador, no
qual a sente em suas maos. “Eu ndo preciso de nenhuma esperanca, de nenhuma
promessa para crer que Deus € rico em misericérdia. Eu conhego essa riqueza com
a certeza da experiéncia. Eu a toquei”.?®®> A relagdo de Simone com Deus é
estabelecida na gratuidade e no dom. Simone ndo espera nada, Deus n&o precisa
provar sua compaixdo. O malheur esta ai, destréi a pessoa, mas Deus ndo precisa
provar mais nada para retirar seus filhos desse sofrimento, pois Ele ja esta presente
com a sua compaixao. Os efeitos exteriores do malheur testemunham os efeitos da
misericordia divina, que resplandece em meio ao ser mutilado pelo pior dos
sofrimentos. Isso é paradoxal e dificil de ser aceito, pois a tendéncia é vermos Deus
como aquele que retira a dor e proporciona o bem. Mas para Simone, Deus esta
junto com a pessoa que sofre e isso ja seria o suficiente, mas Ele manifesta sua
compaixao e misericordia. Mostra seu amor sobrenatural que foi revelado por Cristo

na cruz que nao foi poupado do malheur.

20 |big
%1 AD. Derniéres pensées. p. 96.
22 |pid.
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O caminho seguido por Simone Weil, da formagéo filosofica e sua vivéncia
do malheur, a conduziu a identificacdo da plenitude do ser com ao amor

sobrenatural revelado por Cristo crucificado.?®

O conhecimento dessa presenca de Deus ndo consola, nao retira
nada do horrivel da amargura do malheur, ndo sara a mutilacdo da
alma. Mas sabemos de um modo correto que o amor de Deus por
nds é a substancia mesma dessa amargura e dessa mutilagdo.?**

Tudo é sustentado por Deus, ou melhor, pela misericérdia de Deus que esta
presente em toda terra. Entdo tudo que acontece, mesmo o malheur, tem a
presenca da misericordia de Deus. O contato com o mal, com o malheur ndo é bom
nem desejado, fere profundamente e faz com que a pessoa nao sinta a presenca de
Deus. A prépria Simone disse que, por um tempo, achava impossivel o amor de
Deus.?®® A auséncia de Deus faz a dor ser ainda maior e o grito sai com forga e
choro, como o de Jo e também o de Jesus no alto da cruz. O Pai o abandonou. Mas
0 convite é para perseverar no amor com atencao firme, pois nédo tera objeto para
amar, mas nao deixe de amar para encontrar a misericordia de Deus, pois Ele ama
infinitamente a sua criatura.

A experiéncia mistica de Simone Weil mostra um Deus que deixa o malheur
acontecer, algo misterioso e sem resposta do porqué, que é sustentado pela sua
misericordia e que mostra o sentido e a origem da compaixao, que vem de Cristo e
atinge os seus discipulos para chegar até os desventurados. A experiéncia mistica é
um contato transcendente ahistérico com o amor de Deus (compaixao e misericérdia
revelados em Cristo), que transborda para a histéria no agir com amor em favor dos

desventurados.

%3 Cf. GABELLIERI. Pensar a kenosis: filosofia e teologia da misericordia em Simone Weil. In: REB

69, p. 794.
24 AD. Derniéres pensées. p. 96.
25 Cf. Ibid., p. 98.
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CariTuLo lll

O MALHEUR E A EXPERIENCIA DA GRACA: ARTICULAGAO FILOSOFICA E
EXISTENCIA REAL

Simone Weil, com ja dissemos, foi uma pensadora que teve sua filosofia
enraizada na sua experiéncia concreta de contato com o malheur e com a gracga.
Porém nao foi uma filosofia feita de elucubragbes abstratas fundadas apenas em
sentencas elaboradas puramente a partir da experiéncia particular. Ela foi de fato
uma filésofa e ndo uma mera pensadora romantica do sensivel. Seu fazer filosdfico
se deu no dialogo constante com a tradigdo que veio da Grécia, em especial a de
matriz platénica. Por conta desse dialogo encontrou na vida real muitas das préprias
sentengas que formulou. Se, por um lado, Simone foi uma jovem que teve uma
reflexdo marcada pela sua experiéncia de contato com o malheur e com a graga, por
outro, ela refletiu filosoficamente essa experiéncia. Malheur e graga ndo sao apenas
algo sentido na carne, mas sao conceitos pensados e articulados entre si e em
relagcdo a outros. Dessa forma malheur e graga se tornam categorias filoséficas
provenientes do espirito transcendental e, ao mesmo tempo, vao além da abstracéo,
pois estao fincadas no concreto da existéncia humana.

No capitulo anterior, estudamos algumas cartas escritas por Simone Weil.
Textos muito intimos que relatam o contato tido com o malheur e a graga. Sao textos
pessoais e misticos, mas banhados de uma reflexdo abstrata conceitual chamada
filosofia. As vezes é dificil percebermos tal filosofia e tendemos a ficar apenas com o
relato de uma experiéncia, pois € mais agradavel e cativa facilmente. Porém, por
tras de aparentes palavras ingénuas ha um debate em torno da existéncia humana e
muitas categorias, em especial as de malheur e graga. Tentamos mostrar isso ao
observar de perto as cartas e dialogar com elas. Ao fazer isso, percebemos mais
uma vez a profunda intimidade entre a vida de Simone e a sua reflexdo, com uma
coeréncia impressionante e, as vezes, até revoltante, pois para ser coerente com o

que escrevia, Simone assumia todas as consequéncias, sem medo e confiante, pois
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o0 caminho que seguia ndo era um caminho qualquer, mas o da obediéncia a
vontade de Deus.

Agora, neste terceiro e ultimo capitulo, veremos de perto outros trés textos
de Simone Weil, também contidos na obra organizada pelo Pe. Perrin: Attente de
Dieu. Os textos sao: Réflexions sur le bom usage des études scolaires en vue de
I'amour de Dieu ; L'amour de Dieu et le malheur; Formes de I'amour implicite de
Dieu. O género é outro. Sdo trés ensaios nos quais encontramos elementos
fundamentais sobre o pensamento de Simone a cerca do malheur e da graca que,
em outras palavras, sdo pensamentos sobre o amor de Deus. Ndo séo reflexdes
feitas unicamente de impressdes resultantes de experiéncias pessoais. Mas, sao
sim, uma reflexdo conceitual sobre questdes pertinentes da filosofia e seu olhar
sobre a existéncia humana.?®

Esses trés pequenos ensaios, pequenos apenas na quantidade de paginas,
sdo de conteudo mais denso e filosofico do que as cartas. Isso exige uma maior
atencdo na leitura e mais cuidado ao comenta-los. Nosso objetivo ao comentar
esses textos é perceber como os conceitos de malheur e graga estao articulados,
como Simone trabalha esses conceitos dentro da relagao entre a experiéncia real e
a argumentacao filoséfica. Para fazer isso, Simone utiliza outros conceitos
importantes dentro de um caminho, isto é, um conceito que leva a chegar a outro,
até chegar a experiéncia da graga e o encontro com a verdade. Isso ocorre por que,
como ja vimos, sua obra € work progress, inserida em um processo do movimento
do espirito. O contato com o malheur vem como que uma flecha transversal,
passando por toda sua reflexdo. Talvez o malheur, ou a questao do sofrimento para
usar um termo corrente em nossa lingua, seja o grande tema de Simone, o que faz
sua obra ter originalidade ao refletir conceitos filoséficos abstratamente e, ao mesmo
tempo, enraizados no tragico da existéncia. Muitos podem dizer: mas isso nao seria

original, pois inumeros outros filésofos pensaram e escreveram sobre o sofrimento.

%6 Dois textos, que completam a obra Attente de Dieu, ficaram de fora desse nosso estudo, séo eles:

A propor do Pater e Les trois fils de Noé et I'histoire de la civilization méditerranéennse. Optamos em
nao entrar neles por dois motivos: primeiro, ndo foi necessario entrar nesses textos para comprovar a
hipétese que tinhamos no inicio da pesquisa, isto €, que os conceitos de malheur e de graga sao
categorias fundamentais no pensamento filoséfico-religioso de Simone Weil e que eles permitem
fazer uma conexdo entre experiéncia religiosa, conhecimento filoséfico e pratica existencial no
pensamento e vida dessa autora. Segundo: falta de um maior tempo para realizar a pesquisa que
permitisse uma leitura mais aprofundada desses textos. Sem duvida alguma, a nossa dissertagéo
ficaria mais rica se tivéssemos conseguido estudar profundamente esses textos também, mas
correriamos o risco de ndo fazermos um estudo adequado e, com isso, ndo mostrarmos de fato o que
esses textos desejam transmitir.
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E verdade, mas ndo como Simone fez nem, ousamos dizer, com a liberdade, em
relagdo aos padrdes da tida “boa filosofia”, com que ela fez, tampouco com sua
espontaneidade. E, diferente de muitos outros pensadores, Simone nao ficou restrita
a abstracao conceitual do pensamento filosofico, ela acreditou nas suas sentencgas e
as viveu, mesmo tendo que pagar um alto prego por elas. Esse viver também abriu
as portas para crescer no caminho de pensadora amante dos classicos e dos
desventurados.

As questdes do sofrimento e de Deus sdo classicas na filosofia. Muitos
filosofos, sejam eles ateus, cristdos ou agnosticos, as enfrentaram seriamente e
transmitiram suas sentengas ou impressdes. Quem se aproximou mais da verdade?
Certamente esse ndo € o maior problema aqui, mas, sim, compreender o esfor¢o de
cada um. Simone Weil entra nesse quadro e nosso esforgo € tentar compreendé-la.
Se ela esta com a verdade no seu pensamento, essa ndo € a nossa preocupagao
imediata, mas sim que suas sentengas vém do real e tém incidéncia nesse proprio
real, isto é, elas ndo estido apenas amarradas na histéria da filosofia, mas também
na vida concreta do mais pequenino ser humano que luta todos os dias para
sobreviver. E a verdade, onde ela esta? Continua sendo uma boa questéo. Verdade,
no sentido escolastico, € adaequatio, ou seja, se dizemos: “o0 pobre esta sofrendo” e
olhamos para esse pobre e vemos o seu sofrimento, entdo € uma verdade. Simone
soube olhar muito bem para essa verdade dos desventurados, que geralmente
poucos veem. E a verdade metafisica, essa existe? Busca pela verdade foi o que
norteou o caminho dessa jovem francesa. Se ela encontrou a verdade que os
filbsofos querem, ndo podemos afirmar, nem ela afirmou, mas encontrou a verdade
no encontro com a graga crucificada, na qual uniu malheur e graga no rosto
dilacerado do Jesus abandonado na cruz.

Vamos ao texto de Simone Weil e veremos sua reflexdo sobre a graca de
Deus em meio ao sofrimento, como consequéncia da perseveranca no amor, na

atencao, na entrega descriativa e na obediéncia.
3.1 A atencao em vista do amor de Deus
Simone Weil, antes de partir para os Estados Unidos, quis deixar um texto

para ajudar os estudantes catdlicos no seu caminho de busca do conhecimento e de
encontro com Deus. Estudar para obter saber € geralmente alimentado pela vontade
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de encontrar a verdade. Langar-se nessas veredas n&do € muito facil e exige
dedicagao, perseveranga e atengido. Essas exigéncias estdo presentes também na
busca pelo encontro com Deus, uma busca cujo objetivo a ser alcangado, diferente
do anterior, muitas vezes néo esta explicito, ou seja, deseja-se Deus e nem se sabe
que se deseja. Simone Weil liga uma coisa a outra, pois tanto o estudo, meio pelo
qual se chega ao conhecimento, como a oragao, que leva a Deus, tém algo em
comum, unindo-0s no processo € na meta. No processo temos a atencéo e na meta,
a verdade, que sempre é a mesma: o0 encontro com a graga de Deus.

Nesse texto temos uma grande reflexdo sobre o processo interior da pessoa
até a sua abertura para receber, como dom gratuito, o amor de Deus, a sua graga. O
conceito chave trabalhado por Simone aqui € o de atenc¢éo, fundamental para a vida
de estudos e a vida de oragédo, indispensavel para encontrar-se com a graga e
perceber os desventurados na sua dor, indo além do malheur pessoal. Simone, no
dizer do Pe. Perrin, fez uma grande descoberta sobre a vida interior, a vida do
espirito, na qual se exercita a razao e se encontra com Deus. Ela estava encantada
com tal descoberta e a colocou como caminho por exceléncia para a experiéncia da
graca. De acordo com o padre, Simone torna absoluto seu ponto de vista interior
como caminho para o encontro com a gragca de Deus e se esquece de outros
caminhos possiveis.?®” Certamente Pe. Perrin tinha raz&o na sua critica, pois ndo ha
um unico meio para se chegar a Deus e, se a graga sempre depende de Deus e ndo
necessariamente do esfor¢co humano, sempre podem existir outros meios para a
revelagdo do amor de Deus. Os textos de Simone, porém, ndo negam isso, pois
ressaltam o imperativo da vontade de Deus. Aqui ela deseja apresentar que é
possivel a pessoa entrar em um processo de purificagdo dos desejos até a
descriagdo, quando fica pronta para receber a graga, prontiddo que nao garante
nada, pois sempre cabera a Deus decidir.

Em termos conceituais € importante dizermos que o conceito graga nem
sempre aparece nos textos de Simone Weil com esse termo. Amor de Deus é
também uma forma para ela se referir a gracga, isto €, ao mesmo conceito. Veremos
constantemente Simone referir-se a gragca como Amor de Deus, pois a experiéncia

da graca é a presencga sentida e vivida do amor de Deus.

%7 AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires en vue de l'amour de Dieu. p. 113

(intruducéo do Pe. Perrin).
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N&o é possivel a experiéncia da graga e da contemplagdo sem a morte do
eu, algo muito claro para Simone.?®® Um caminho para a morte do eu, resultado da
descriacao, € o malheur externo, que vem e destréi toda a pessoa sem pedir licenga;
outro é pela perseveranca naquilo que se faz, na atencdo da vida interior para se
libertar de todas as finalidades almejadas pelo desejo no mundo material. Uma
atencdo para ir limpando o desejo dos seus objetos para um desejo livre de metas
de conquistas, no qual ird expurgar do eu tudo que o aprisiona na ilusdo para ser
apenas eu, unica coisa realmente nossa para entregarmos a Deus: descriagao.

Simone percebeu que a atencéo era uma das virtudes mais importantes para
um bom desenvolvimento nos estudos. A mesma atencdo, sem a qual a
contemplacao de Deus, na oragao, ndo € possivel. Une estudo e oragao porque
ambos precisam da mesma virtude e querem chegar a contemplagcdo do
conhecimento e de Deus, isto €, da verdade. Escreveu esse texto no intuito de
ajudar os estudantes catdlicos a ndo separarem uma coisa da outra e mostrar que a
“chave da concepgao cristd dos estudos é que a oracdo é feita na atencdo”.?® Vida
intelectual abstrata e vida de oragado estdo unidas, pois fazem o mesmo movimento
em dire¢cdo a contemplagao.

Para a graca acontecer é necessario chegar a um estado elevado de
atencao, no qual o desejo ndo tem mais um fim e a pessoa fica em um estado de
consentimento, a espera da graca. “Apenas a parte mais alta da atencdo entra em
contato com Deus”.?’° Os exercicios dos estudos escolares desenvolvem a atencgéo
e possibilitam sua elevagao na oragédo, que é chegar a descriagdo. Um processo
exigente, dificil e penoso. Exige morte do eu para entrega-lo a Deus — descriagao —

para poder contemplar toda a realidade até chegar a uma contemplagéo fundada no

%8 O tema da morte é um tema que despertou interesse em Simone Weil, mas ndo a morte como
estado, isto é, o fim da existéncia, mas a morte como instante que uniria o tempo e a eternidade para
a revelagao do conhecimento sobrenatural. Filosofar € aprender a morrer para ficar em estado de
espera para a revelagao da verdade. Filésofo que faz esse caminho nao é apenas um fildsofo, mas
um mistico, pois busca chegar a um estado de morte para tudo e permanecer na espera da revelagéao
do verdadeiro conhecimento pela contemplacéo. Isso faz Simone ver Platdo como um mistico da
contemplagdo. Percebemos fortemente a influéncia platdnica, especialmente no aspecto do
conhecimento contemplativo, e do estoicismo na busca de chegar ao estado de n&o ser mais afetado
pelo desejo por coisas exteriores, estado de ataraxia. Esse pensamento filoséfico de Simone Weil
encontrou respaldo no cristianismo, que bebeu na mesma fonte filoséfica, mas tendo Jesus Cristo
como a verdade e a fonte do logos. Para mais sobre essa questado ver: LEIBOVICI. Le baptéme et la
&lgéité. In: DELSOL. Simone Weil, p. 513-521,

270 ﬁ\)Dd Réﬂﬁ(é/’lons sur le bon usage des études scolaires en vue de I'amour de Dieu, p. 114.

id., p. .
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consentimento, espera e ndao deseja. Atencéo e desejo sdo as faculdades humanas
que estao vinculadas a atitudes fundamentais de contemplacao e consentimento.?””

Esse ensaio de Simone Weil coloca a atencdo como fundamental para o
processo de descriacdo para se chegar a um estado de espera da infusdo do amor
de Deus, da graga que transforma e da a verdadeira liberdade do ser humano: viver
a obediéncia a vontade de Deus. Atencao une virtudes intelectuais € morais num
unico processo de integragcdo do ser e do agir humano, necessarios para a sua
elevagdo até a ponta fina do espirito para esperar e consentir a graga. Atengao e
espera, numa orientacdo para o acontecer que é ausente. Uma imobilizagao para a
penetragdo do verdadeiro conhecimento. Isso é a morte filosofica.?"2

Ao falar da atengéo, Simone apresenta também a questao do desejo, pois a
atencdo nao pode ficar dependente do gostar, que € um elemento do desejo e da
afetividade. O desejo deve se libertar do objeto material, geralmente algo querido do
qual se gosta e da prazer momentaneo. A atencao precisa nao estar vinculada ao
um objeto material de apreco pessoal afetivo, o gostar. Aqui Simone segue com a
doutrina estdica de morte para os desejos, no estado de ataraxia. Atencdo é um
exercicio do espirito que vai se aperfeicoando na medida em que € constantemente
aplicada em tudo, especialmente em cima de objeto de que ndo gostamos. Portanto
se diz que, nos estudos, nao devemos apenas ter atencio as disciplinas das quais
gostamos, mas amar todas as disciplinas e aplicar a atengao também naquelas com
que nao temos tanta afinidade e prazer ao estuda-las. Usar a atencdo nas
disciplinas de que nao gostamos € uma oportunidade favoravel para o
desenvolvimento da atencdo.?”

Qualquer esfor¢o de atencdo € valido, mesmo que nao se encontre solugao
para o problema que se tenta resolver com o estudo. Ha sempre uma eficacia
intelectual e, sobretudo, espiritual, pois toda luz vinda do espiritual ilumina a
inteligéncia. A atencao exigida no exercicio intelectual favorece a oragéo e esta tem
a capacidade de iluminar a inteligéncia.?”

No decorrer do estudo da mistica de Simone no capitulo anterior, tinhamos
percebido que a experiéncia da graga gera um conhecimento noético que ira incidir

diretamente no intelecto da pessoa e na sua vida histérica. Agora percebemos mais

21 cf. VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil. p. 47.

212 of, LEIBOVICI. op. cit., p. 516.
23 cf. AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 114-115.
24 Cf. Ibid., p. 115.
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uma vez esse movimento, mas ainda antes da experiéncia da graga propriamente
dita. O esforco do intelecto em ter atengao favorece o espirito na sua oragao que
anseia pela transcendéncia. Uma oracgao atenta, por sua vez, favorecera o intelecto
a ter luz para continuar sua investigagcdo. Ha uma interface entre espirito intelectual
e espirito orante, que ndo sao dois movimentos, mas duas faces do mesmo caminho
contemplativo do espirito transcendental do ser humano que avanca numa

"21% helo uso da atengdo dentro de um esforco que traz

“‘dimensao muito misteriosa
luzes para a alma com frutos encontrados na oracdo. Pela atengcao “o fruto se
encontrara um dia, mais tarde, na oragao. Ele se encontrara sem duvida também em
algum setor da inteligéncia, talvez estranho a matematica”.?’®

A questado aqui, diz Simone, é que nao se veem esses frutos imediatamente
e parece termos uma atencdo sem sentido, pois nada resulta dela. “Atencdo € um
esfor¢co de concentracado do espirito que pode afetar a qualidade da percepcéo, mas
sem impacto decisivo sobre nossa relacdo com a realidade”.?”” N&o se vé uma
relacdo direta entre esforco da atengdo e a realidade vivida da pessoa.
Perseveranca é fundamental e fé também, fé que vai chegar a contemplagéao,
encontra-se com a graga e a sua luz sera emitida sobre a inteligéncia. A atencéo € a
“‘chave para uma relagao auténtica com o real e se vé da mesma forma associada as
questdes cognitivas, espirituais, éticas e politicas”.2’®A pessoa tende a se apegar as
regras, métodos que levam a conquistar objetivos, mas aqui esses objetivos ndo sao
conquistados apenas por seguir regras. E importante ndo ter objetivos, pois esses
sdo resultantes dos desejos materiais, para se ter uma auténtica relagdo com a
realidade das coisas e da razdo. Nao se apegar as regras, apenas ter fé confiante
em que se chegara a algum lugar e, la, algo vai receber. “Uma fé, primeiramente,
tenebrosa e sem luz nunca a transformara em certeza. A fé € a condi¢cao
indispensavel”.?"®

O desejo na atencao deve ser voltado para o unico desejo verdadeiro: a
verdade. Se ele esta direcionado para essa luz, a atengdo aumenta sua capacidade,
mesmo sem receber frutos visiveis. “Se ha verdadeiro desejo, se 0 objeto de desejo

€ verdadeiramente a luz, o desejo da luz produz a luz. Ha verdadeiro desejo quando

275 Cf. Ibid.
7% |bid., p. 115.
Z; JANIAUD. Simone Weil et I'attention. DELSOL. Simone Weil. p. 169.
Ibid.
219 AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 115.



110

ha esforco de atengdo. E verdadeiramente a luz que esta desejando se qualquer
outro motivo é ausente”.?®® A atengdo necessita estar vazia de objeto material, dos
desejos materiais e superficiais, para assim deixar o vazio ser preenchido pela
verdade. Temos um paradoxo, pois ter atencédo € voltar-se para algo particular de
forma intensa, mas para ela ser eficaz realmente € necessario esvaziar-se do
particular. Ter uma atencéo a alguma coisa € ter atencao ao vazio. O objeto existe,
mas ha atencédo vazia da presenca material desse objeto para se chegar a uma
atitude de espera para que o objeto se manifeste por revelacdo.?®’

Joél Janiaud, em um artigo sobre a atengcdo em Simone Weil, diz que ha trés
paradoxos da atengao. O primeiro € em relagdo a vontade. Atencao € um ato da
vontade. “A vontade dirige a atencao”.?®2 Mas ela ndo pode ser guiada pela vontade,
consequentemente pelo desejo, pois impede a passividade da atengao e seu estado
de espera pela revelacdo da verdadeira realidade dos objetos. Sendo assim, é
necessaria uma atencao passiva e espontanea néao dirigida pela vontade, que “deve
ser substituida por uma atengdo ativa”.?®® Se a atencdo é dirigida pela vontade,
torna-se desvirtuada e n&o auténtica, portanto deve acontecer sem um ato da
vontade. Aproveita-se a forga da vontade para se manter atento, uma forga utilizada
apenas no meio, por ele mesmo, e ndo como um meio para se chegar a um fim. 284
Para Janiaud a atenc¢ao contém um mistério que a torna livre da vontade, para ser
uma atengdo pura que leva a agdo nao-agente, livre de todo objeto de desejo e
finalidade.

O segundo paradoxo € justamente sobre a atencdo pura. Esse grau de
atencdo é quando se chega a atencdo ao vazio. Ultrapassando a vontade e o
desejo, chega-se ao vazio e a atengéo se volta totalmente para ele numa ag¢ao nao-
agente. Temos um paradoxo, porque, se ha atengdo, € sobre alguma coisa, mas
Simone diz que esse tipo de atengdo comum impede de abrir-se para a realidade
das coisas. A atencao precisa estar sempre aberta para receber a revelacao e, para
isso acontecer, é preciso atencdo ao vazio.?®® A atengdo é uma dimens&o espiritual

e mediativa, pela qual se fica aberto para aceitar o real e se libertar das ilusdes.

20 1bid., p. 116

21 cf. VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil. p. 46.

22 JANIAUD. op. cit., p. 173.

%8 |bid.

84 cf. AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 116.

2 De acordo com Jeaniud, vazio € uma nocé&o espiritual e metafisica que Simone Weil absorveu dos
ensinamentos da India e da China. (Cf. JANIAUD. op. cit., p. 175). Certamente Simone, ao ler textos



111

A atencdo € uma dimenséo criativa. Esse € o terceiro paradoxo. Tudo na
criacdo existe independente de ndés mas, pela nossa criatividade, alteramos e
inventamos muitas coisas dentro da realidade. Nosso espirito tem uma imensa
capacidade de construir representacées do mundo. A atencado, sendo criativa e parte
da nossa inteligibilidade, é responsavel por muitas das construgdes que fazemos.
Simone Weil recomenda desconstruirmos as nossas projecdes e encontrarmos a
realidade como ela é. A atencdo desvela as falsas imagens do mundo e ajuda o
sujeito a perceber a verdadeira realidade exterior e isso o torna capaz de ver coisas
antes passadas despercebidas, como os desventurados.?®

Sem a atencdo nos seus paradoxos, nunca se percebera o desventurado
caido ao lado. A reflexdo sobre a atencdo de Simone Weil € uma reflexdo sobre a
percepcao e sobre a acdo. Percepgao de verdadeira realidade, especialmente das
pessoas necessitadas, e acdo em prol dessas pessoas, isto €, o transbordar da
experiéncia do amor de Deus no servigo aos desventurados. Mais uma vez temos a
unido do exercicio intelectual e da oracdo em vista da vivéncia do amor. “A atencéo,
em seu mais alto nivel, é a mesma coisa que rezar. Ela supde a fé e o amor”.%’

O uso da atencdo no estudo e na oragdo, ou as duas coisas unidas,
levantam a questao da inteligéncia e do amor. A inteligéncia do exercicio intelectivo
para se resolver uma questdo e obter um conhecimento e o amor que faz consentir a
presenga do proprio amor. Simone aproxima inteligéncia e amor. Eles ndo tém fim
em si mesmo e sdo orientados na mesma direcdo: o bem.?®® Temos duas atengdes,
ou duas faces da mesma: a atencao intelectual e a atencao superior. A primeira &
utilizada para encontrar o conhecimento e “apenas pode ser conduzida pelo
desejo”.?®° Ela, utilizada nos estudos, € como uma preparacdo para o uso da

atencao na oracdo. “Esse € o papel do desejo nos estudos, que permite fazer uma

orientais, teve contato com a nogao de vazio, que € muito presente nesses textos. Mas vazio nao é
um conceito estranho a filosofia, sobretudo no sentido trabalhado por Simone ligado ao libertar-se dos
desejos. Quando o estoicismo fala de ataraxia, que € chegar a um estado de imobilidade diante da
vontade e do desejo, temos ai uma nogéo de vazio interior. O cristianismo também trabalha muito
essa questdo, sobretudo os misticos, para o quais & preciso uma expurgagao e catarse interior para
receber a graga de Deus. Isso tudo é bem presente em Simone, que fala do vazio num estado de
espera para contemplar e receber a revelagdo da realidade das coisas, que é algo muito préximo do
Platao.

2% cf. JANIAUD. op. cit., p. 173-176.

2T WEIL. La pesanteur et la grace., p. 192.

28 cof VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil. p. 47.

29 AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 118.
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preparacdo para a vida espiritual”,*° e, por meio dela, chegar a atengao superior,

“que & o amor e o consentimento livre, que se encontra unido ao sobrenatural”.?®’
Na vida espiritual, com o uso da atencéo superior ou pura, encontramos o
vazio. A vontade, que ainda estava presente quando utilizava a atencdo nos

estudos, deixa de ditar caminhos e o sujeito fica a espera da vinda da Deus.

A atencdo consiste em suspender o pensamento para deixa-lo
disponivel, vazio e penetravel pelo objeto, para manter em si mesmo
proximos do pensamento, mas em um nivel inferior e sem contato
com ele, os diversos conhecimentos adquiridos que sdo necessarios
utilizar. O pensamento deve ser, em relagcado a todos os pensamentos
particulares e ja formados, como um homem sob uma montanha que
vé diante de si e percebe ao mesmo tempo, mas sem ver, mais do
que florestas e planicies. Sobretudo o pensamento deve estar vazio,
em espera, nada busca, mas estar pronto para receber a verdade
nua do objeto que o ir4 penetrar.??

Chegar ao estado de espera para consentir a revelagao da verdade, esse é
0 objetivo da atencdo. Nao se chega a esse estado sem passar pelo vazio,
consequéncia da descriacdo e da morte do eu. O eu do ser humano tem uma forga,
vinda do desejo, de expans&o.?®> Simone Weil propde o caminho contrario: renunciar
a essa forga em prol do esvaziamento do eu para se chegar a um estado de espera.
Uma renuncia dificil de ser realizada, mas necessaria para a atencao passar do
estado intelectual para o estado superior ou sobrenatural, na qual ndo ha busca,
apenas espera. “Os bens mais precisos ndo devem ser buscado, mas esperados”.?**

Na reflexdo sobre a atengdo em Simone encontramos elementos
fundamentais da sua epistemologia, de como se da o conhecimento intelectual e o
caminho que leva ao verdadeiro saber, o conhecimento sobrenatural.’®*® Todo
conhecimento meramente intelectual, responsavel por moldar o mundo, € impreciso.
Nao traz em si a verdadeira substancialidade dos objetos nem sua realidade
auténtica. Ele permanece a sombra do real, que ainda é envolta pelas ilusdes

criadas pela forga do desejo de expansao do eu. Libertar-se disso € possivel apenas

29 |piq.

2T VETO. La métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 47.

292 AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 119.

293 ¢of. VETO. La métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 51.

294 AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 120.

2% Conhecimento sobrenatural, em francés la connaissance surnaturalle, termo muito utilizado por
Simone Weil em seus cadernos. Esse é o verdadeiro conhecimento, o qual nao é obtido apenas por
esforco intelectual do sujeito, mas por revelagédo proveniente do alto, ou seja, do amor de Deus. Ha
um conjunto de textos que Simone escreveu entre New York e Londres, provavelmente entre julho de
1942 e julho de 1943, nos quais ela reflete muito sobre o conhecimento sobrenatural. Sobre esse
assunto ver: WEIL. Oeuvres complétes VI. La connaissance surnaturelle.
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pelo o esvaziamento do eu e a descriagdo. Atengdo é uma categoria do espirito que
contribui nesse processo de caminho para o conhecimento sobrenatural. Esse néo
pode ser adquirido pelo mero exercicio da razao intelectiva, mas precisa ser
revelado e consentido em um estado de espera. Contempla-se o conhecimento
sobrenatural e o consente. Uma experiéncia mistica contemplativa. Uma
epistemologia do nous que alcanga o estado total de imobilidade e espera pela
revelacdo da verdade. Nesse estado, a atencao é transmutada em espera e se torna
uma virtude transcendental de possibilidade do éxtase mistico contemplativo, que
nao depende mais do sujeito, mas da verdade que se permite desvelar de forma
nua.?%®

O uso da atencao nos estudos auxilia a encontrar solugcdes para problemas,
conhecimento intelectual. Encontro com fragmentos da verdade e ndo com a
verdade, pois temos conhecimentos apenas vindos do esforco do exercicio
intelectual, importante, mas € “ele mesmo um bem precioso”.?®” A verdade Unica
para Simone € revelada e ela é Jesus Cristo. “Um pequeno fragmento da verdade
particular, ela € uma imagem pura da Verdade unica, eterna e viva, essa Verdade
dita um dia por uma voz humana: ‘Eu sou a Verdade”.?*® Esses fragmentos tém um
grande valor, pois eles sdo como sacramentos. “Pensando assim, todo exercicio
escolar se assemelha a um sacramento”.?*® Simone elabora uma epistemologia que
une o conhecimento intelectual e os estados para adquiri-lo com a experiéncia da
contemplacdo da verdade que se deixa conhecer por revelacdo que, em outras
palavras, € a revelagéo do logos encarnado em Jesus Cristo.

Simone ultrapassa os limites da razdo moderna, sobretudo os limites que
foram dados a partir de Kant e o fim da metafisica. Com isso, resgata elementos da
epistemologia platdénica da contemplacao das ideias e do cristianismo dos primeiros
padres de que o logos desejado pelos gregos se fez carne e habitou entre os
humanos. Do ponto de vista do catolicismo, Simone também ultrapassa os limites
fixados pela Igreja para a experiéncia de Deus e do logos. Dizer que estudar com

atencdo é como um sacramento e apresentar a atengdo como a mesma substancia

2% Vet diz que quando a atencgdo é transmutada em espera € porque chegou verdadeiramente ao

vazio e se torna possivel a capacidade do éxtase. O intelecto fica vazio a espera da revelagdo da
verdade da realidade exterior. Se n&o acontecer isso, a inteligéncia ndo se tornara aberta para a
receptividade da verdade. Cf. VETO. La métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 49-50.
22; AD. Réflexions sur le bon usage des études scolaires em vue de I'amour de Dieu. p. 120.

Ibid.
% |bid.
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do estudo e da oragédo é, sem duvida, revolucionario para o periodo que a Igreja
vivia. A atencao deve levar aqueles que rezam e/ou estudam ao mesmo estado de
espera, para receber a revelacdo da verdade e contempla-la. Um método que deve
ser ensinado pelos professores e também pelo guias espirituais. “Esses devem ser
colocar em plena luz, em uma luz deslumbrante, a analogia entre a atitude da
inteligéncia em cada exercicio e a situagao da alma que, como uma lamparina cheia
de dleo, espera seu esposo com confianca e desejo”.>*

Espera e prontiddo para servir sdo frutos do uso da atencdo. Simone
também faz outra analogia para explicar essas atitudes. O escravo que, sem motivo
algum para tal decisdo, espera a chegada do seu senhor vindo de uma festa.
Quando o seu senhor chega, encontra o escravo em estado de prontidao para servi-
lo. Mas o senhor tem uma atitude de ternura e leva o seu escravo para a mesa de
jantar e Ihe serve a refeigdo. “Apenas essa espera, essa atengao que pode obrigar o
mestre a um excesso de ternura”.>"’ Vigiar, esperar e ter atengdo pode levar o
mestre a servir o escravo. Deus que se dobra diante da atitude da pessoa que se
esvaziou, permanecendo imével para contempla-Lo.

Os estudantes que usam a atencédo e esperam pela revelagdo da verdade
aproximam-se de Deus e fazem uma verdadeira oracdo. Esse € um caminho para se
aproximar de Deus, mas ndo os tornam mais proximos do que pessoas simples, os
trabalhadores que sofrem na sua labuta diaria, pois esses estdo proximos de Deus
pelo sabor da pobreza. Deus concede um privilégio para os desventurados. Cabe
aos outros, que se valem da atencao para se aproximarem de Deus, usa-la também
para perceber os desventurados e se aproximar deles. A epistemologia da atengao
em Simone Weil leva a uma ética de socorro aos necessitados. Dito em outros
termos: o amor de Deus leva ao amor ao proximo cuja substancia é a mesma: a
atencdo. “Nao é apenas o amor de Deus que tem por substancia a atengdo. O amor
ao préoximo, que nos sabemos que € o mesmo amor, € feito da mesma substancia.
Os desventurados ndo tém necessidade de outra coisa nesse mundo além de

homens capazes de prestar atengdo neles”.>%

%0 |pid., p. 121. Ela recorda o texto de Mt 25, 1-13 das virgens prudentes que esperam pelo noivo

para entrarem com ele no quarto nupcial. As virgens somos todos nds que chegamos a esse estado
de espera e o noivo é Deus. Simone liga a atitude do texto do Evangelho com a atitude de quem
estuda, sendo a atengdo o 6leo que mantém a luz acesa para poder esta receptivel e pronta para
receber o noivo, a verdade: Jesus Cristo.
T pid., p. 121.
302 |pa:

Ibid., p. 122.
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Prestar atencdo nos desventurados é muito dificil e uma rara virtude. Para
isso acontecer € necessaria a atencdo que conduz a um esvaziamento do eu e dos
seus desejos de expansao egoista. Amar o préximo implica reconhecé-lo e saber
que ele € um desventurado ferido pelo malheur. Olhar o pobre e ver como ele
realmente € e ndo apenas ver as imagens criadas pela ilusdo dos nossos
preconceitos. “Esse olhar é primeiramente um ver atento, no qual a alma se esvazia
de todo conteudo proprio para olhar por si mesma o ser que vé tal como ele é, em
toda a sua verdade. Apenas é capaz disso aquele que é capaz de atencéo”.>®

Simone Weil conclui esse ensaio sobre a atengado chegando a ética do ver e
do amor ao préximo ferido pelo malheur. Conhecendo o caminho existencial dessa
pensadora ndo poderiamos esperar outra conclusdo. A graga € um conceito fincado
em uma epistemologia da atengdo, de um conhecimento intelectual para o
sobrenatural, e que tem uma incisdo direta na realidade historica no perceber e no

amor ao desventurado.

3.2 O amor de Deus como graga e malheur: toda existéncia humana é afetada
no malheur e pode ser pela graga

A condigdo humana € marcada pelo sofrimento, algo inevitavel dentro da
nossa situagao de seres temporais e finitos. Mas o sofrimento é ainda uma parte da
condigdo indubitavel e inegavel de seres que buscam satisfazer desejos e a
objetividade, mas vivem imersos na sua insatisfacdo e na subjetividade. Na
profundidade do ser humano ha algo muito maior do que o sofrimento, parte
essencial da sua contingéncia e situagdo no mundo, que Simone Weil chamou de

malheur. Nossa atenc¢ao agora volta mais precisamente para a questdao do malheur

93 1pbid., p. 122.
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4 um texto, de acordo com

Bingemer, “essencial para conhecer o pensamento de Simone Weil” 3%

a partir do opusculo L’amour de Dieu et le malheur,*

Malheur é diferente do sofrimento, mas os dois estdo juntos. No malheur
encontra-se também o sofrimento, mas o contrario ndo é verdadeiro. “O malheur é
inseparavel do sofrimento fisico, no entanto é totalmente distinto”.>® E distinto
porque o sofrimento, como também dor fisica, é ainda pouco para afetar a alma do
ser humano. O malheur afeta a alma de forma profunda e faz a pessoa sentir-se
sem as raizes que sustentam a sua propria existéncia, desorientada com uma ferida
que, mesmo curada, deixara uma marca nunca apagada. ‘O malheur € um
desenraizamento da vida, um equivalente mais ou menos atenuado da morte, que
se torna irresistivelmente presente na alma pelo alcance ou a apreensio
imediatamente da dor fisica”.>*” A dor fisica é presente no malheur, que afeta o ser
humano em toda a sua estrutura existencial, fisica e ontoldgica.

Para se ter o malheur ndo se conta necessariamente a intensidade da dor
fisica, mas sim se a pessoa se reconhece em um estado extremamente forte de
violéncia contra o ser, um desespero dentro do qual ndo consegue nada fazer,
restando apenas aceitar e sofrer, pois vé todas as dimensdes de sua existéncia
feridas violentamente por uma forga sem medidas que destréi as raizes de
sustentacdo do ser. Para acontecer o malheur nada da vida humana deixa de ser

afetada.

Ha apenas verdadeiro malheur se um evento que se agarrou a uma
vida e a desenraiza, alcancga direta e indiretamente todas as suas
partes, social, psicolégica, fisica. O fator social é essencial. Nao ha
verdadeiro malheur se ndo ha uma forma qualquer de degradagéo
social ou a apreensao de tal degradagdo.®®

Ter todas as dimensbes da existéncia afetadas € condigdo para acontecer o

malheur. Ele nao fica restrito a dimensao psicoldgica nem a fisica, mas as duas séo

04 Esse opusculo, Simone Weil escreveu em Marselha em 1942, mas nao teve tempo de concluir

antes de sua partida os EUA. Deixou com o Pe. Perrin o que tinha escrito, quase a totalidade do
texto. E essa versdo que esta no Attente de Dieu. Na parada que fez em Casablanca, Simone retoma
esse texto e o conclui. Ndo apresenta nenhuma ideia nova, pois o conteudo dessa parte final, ela ja
tinha anunciado no texto anterior. A versdo completa foi publicada em 1962 (dezesseis anos depois
do Attente de Dieu) junto com outros textos com o titulo de Pensées sans ordre concernant 'amour
de Dieu, pela Gallimard na Colegao Espoir. Mas recentemente, em 2008, o texto completo foi
publicado nas Obras completas de Simone Weil no Tomo IV, v. 1. (Cf. WEIL. Oeuvres completes IV-
écrits de Marseille 1. Paris: Gallimard, 2008, p. 347-374).

%% BINGEMER, Simone Weil e a espera de Deus. In: TEIXEIRA (org.). Nas teias da delicadeza. p,
228.

%8 AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 124.

7 1pbid., p. 125.

% |bid., p. 126.
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afetadas dentro de uma degradacéo social, responsavel por colocar a pessoa numa
existéncia angustiada e humilhada. Nesse sentido, o fator social também € essencial
e € importante ter consciéncia dessa condi¢do. Tudo isso torna o malheur presente,
muito maior do que o sofrimento porque a alma ¢é ferida e o pensamento reconhece
a sua presenga.

O reconhecimento da presengca do malheur € importante para a sua
instalacdo, pois € por meio desse reconhecimento que a consciéncia também é
afetada. A alma ferida faz o ser humano sentir, em toda a sua existéncia, as
consequéncias do malheur, de uma vida com um cravo fincado em seu ser, nunca
mais retirado durante a existéncia terrena. A degradagao social pode ser sentida na
propria pele ou apreendida por meio do ver o outro que sofre nessa situagao. Esta é
uma questdo importante, pois Simone, na sua propria experiéncia, foi afetada
primeiramente pelo malheur do outro ao ver o sofrimento dos desventurados do seu
tempo. Depois ela foi afetada pelo seu proprio malheur ao ir, movida pela compaixao
e solidariedade, viver com esses desventurados para ter a mesma experiéncia. Uma
pessoa que, pela atengdo, consegue ver o proximo no seu sofrimento é também
afetada pelo malheur como um despertar para essa condicdo humana essencial.

Ha dois tipos de malheur, um que faz parte da esséncia da condigao
humana e as formas acidentais.>®® O malheur essencial é préprio da nossa condicéo
criatural. A todo o momento ele é combatido e negado, pois a pessoa deixa-se
dominar pelos seus desejos e a busca pelos objetos capazes de satisfazé-los, vive-
se na ilusdo e nao se reconhece a verdadeira condicdo ontoldgica e historica da
existéncia humana. Esse malheur é reconhecido quando, no movimento de atencéo,
consegue olhar para o desventurado e percebe sua degradagéo social; ao voltar-se
para si, toma-se conta de que também ha nele essa situacido desventurada. O
malheur acidental € provocado por outro, pela violéncia, pela guerra, pela opresséo,
enfim por qualquer forma de for¢ca que leva o mais vulneravel a se degradar
socialmente de tal forma que todas as dimensdes da sua existéncia sdo afetadas,
tornando-o um desventurado com a alma ferida pelo malheur. Esse segundo
malheur precisa ser combatido e eliminado, mas a eliminagdo do malheur essencial

n3o é possivel, pois é parte da nossa condiggo.>"®

% Quem faz essa diferenciagéo ao ler e comentar o pensamento de Simone Weil € André Devaux no

artigo “Malheur et compassion chez Simone Weil”, publicado em 1985 nos Cahiers SW.
%1% Cf. DEVAUX. Malheur et compassion chez Simone Weil. In: Cahiers SW. dez. 1985, p. 390-391.
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Malheur foi o termo escolhido por Simone para expressar essa situagao da
condigdo humana. N6s nao o traduzimos, pois ndo encontramos palavra alguma em
portugués com equivaléncia adequada. A propria Simone achava que nao ha boa
tradugdo para essa palavra, sobretudo para conseguir abarcar o conceito que
expressa. “Malheur, palavra admiravel, sem equivalentes em outras Iinguas”.311
Alguns leitores de Simone Weil no Brasil traduzem por “desgraga”, mas malheur é
diferente do que todos chamam por desgraga no cotidiano, por exemplo, quando
acontece uma tragédia e dizem: “que desgraga!!”. Malheur é utilizado como um
conceito filosofico-existencial, dentro de wuma reflexdo com forte marca
metafisica.Um conceito ontolégico para expressar a propria condigao do ser e capaz
de afetar a existéncia profundamente, pois fere o ser humano n&o apenas no corpo,
mas também na sua alma. Contudo, pode ocorrer uma continuidade entre o que
chamamos de desgraca até chegar ao malheur. Da desgraga da vida cotidiana ao
malheur da alma.

Simone Weil tentou entender malheur primeiramente pelo sentido fornecido
pela etimologia da palavra. “O malheur € a ma sorte, o destino mais vivenciado, o
acaso desatroso, e ndo somente o sofrimento cotidiano”.>'? Na dor e no sofrimento,
por mais contraditério que possa parecer, ainda pode se obter algum prazer
perverso com essas sensacgdes, mas nada parecido com prazer pode acontecer no
malheur. Ele é definido por Simone como “uma pulverizagdo da alma pela
brutalidade mecanica das circunstancias”.>'* A alma é destrogada pelo malheur, pois
“ndo &€ um estado da alma”’,*" mas algo que a afeta profundamente, deixando
marcas irremediaveis. Sua primeira caracterizagao é a degradagao social, a perda e
anulagédo de todo o prestigio social, joga a pessoa no chdo da humilhagdo e da
insignificancia, de tal forma que parece macular a esséncia do ser humano, retirando
dela o seu proéprio ser, responsavel de o tornar humano.

A pessoa no malheur € o malheureux, que livremente estamos chamando de
desventurado. Essa € a pessoa que n&o é vista por ninguém, ndo existe mais aos
olhos da sociedade e de seus sujeitos. Em situagdo alguma os desventurados s&o

vistos. Por isso malheur & praticamente equivalente a morte. “O malheur é

" WEIL. Chaiers I. p. 13.

%12 DEBAUX. op. cit., p. 387. ,

:j WEIL, Oeuvres complétes IV: Ecrits de Marseille. p. 369.
Ibid.
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essencialmente destruicdo da personalidade, passagem para o anonimato”.>"® Jesus
Cristo € o grande exemplo de desventurado, pois como ninguém, sem prestigio e
humilhado, morre na cruz num processo de esvaziamento para se entregar ao Deus-
Pai. “Como o Cristo se esvazia da sua divindade por amor, o desventurado se
esvazia da sua humanidade pela ma sorte”.>'® Para ver um desventurado é preciso
um longo caminho de esvaziamento do eu e de atengao voltada para o vazio, para
receber a gracga e poder olhar para quem é desventurado ao seu redor.

O sofrimento ndo foi algo que deixou Simone Weil presa em grande
inquietacdo. Para ela, ndo € um enigma, o sofrimento. “O grande enigma da vida
humana nao é o sofrimento, é o malheur’.®"" A doenca, a escraviddo, a angustia, a
dor, enfim, tudo o que pode fazer o homem sofrer € um absurdo e deve ser
combatido em vista da construgdo de uma vida mais proxima do amor ao proximo,
mas néo foi a grande interrogagdo de Simone nem a fez se questionar sobre se ha
incompatibilidade com a existéncia de um Deus tido como Amor. No entanto, o
malheur intrigou essa filosofa e a questionou profundamente porque Deus permite

que o malheur se apodere da alma.

E surpreendente que Deus tenha dado ao malheur o poder de
apoderar-se da alma do inocente e domina-lo como um amo
absoluto. No melhor dos casos, aquele que foi marcado pelo malheur
ndo conservara mais do que a metade da sua alma.®™®

Simone fez o grande questionamento do problema de Deus, que ja
encontramos la no livro de Jo, texto muito querido por ela. Por que o justo sofre? Jo
e Jesus, justos. Homens que Deus permitiu serem afetados na alma pelo malheur e
sentiram a amargura da auséncia de Deus. Em outro texto nés diziamos sobre essa

questao reavivada por Simone:

No malheur a pessoa sente-se sO e é incapaz de ajudar alguém, o
que nem deseja fazer. Nessa solidao, Deus torna-se completamente
ausente por um tempo. Uma experiéncia semelhante a de Jo, que
perde tudo, inclusive a saude, e grita contra Deus. Jesus também fez
a experiéncia do malheur quando suplica ser poupado no horto e
quando cré estar abandonado pelo Pai no alto da cruz, soltando o
grito: “Pai por que me abandonastes”. Jesus, mesmo querendo ser
poupado, persevera no amor e € essa perseverancga que S. Weil diz
para o desventurado: mesmo sem desejar amar, manter-se firme
para nao se render ao dominio do préprio malheur, pois a alma pode

5 bid., p. 366.

%18 |bid.

31" AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 126.
*8 bib., p. 126-127.
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se tornar cumplice do malheur, rendendo-se a ele e ndo querer mais
lutar para se libertar.*"®

O malheur obriga o justo a soltar o grito de raiva contra Deus. J6 soltou esse
grito com muita veeméncia e Jesus clamou onde estava o Pai no momento da sua
crucificacdo. Gritos auténticos que sao tentativas para arrancar a dor. Para Simone o
livro de JO € a mais pura maravilha da verdade e da autenticidade com respeito ao
malheur. E Jesus abandonado na cruz € o exemplo concreto de que Deus permite
que o malheur domine a alma, esvazie a humanidade e a divindade da pessoa. No
caso de Jesus, verdadeira humanidade e divindade; no caso do ser humano,
verdadeira humanidade e falsa divindade, fruto da ilusdo criada pelo sujeito no
movimento de expansdo do eu, em que o malheur coloca um fim quando o proprio
movimento interno do ser n&o foi capaz.

Uma espécie de horror domina toda a alma no malheur, pois ele faz Deus
ficar ausente por um tempo. Nessa auséncia ndo ha nada para amar, por isso nao
se consegue amar o desventurado. Contudo Simone ressalta a importancia de néo
perder a virtude do amor. Perseverar no amor, como que uma finalidade para a qual
nao se tem fim. Ficar no amor sem o alvo do amor, pois nada parece digno do amor

e tudo parece motivo para alimentar mais e mais a raiva e a dor. Amar o vazio.

E necessario que a alma continue amando o vazio, pelo menos
desejando amar, ainda que seja com uma parte muito pequena.
Entdo um dia Deus vira e se revelara a beleza do mundo, como
ocorreu com Jo. Mas se a alma cessa de amar, ela cai na terra
dentro de algo quase equivalente ao inferno.*?°

O amor é elemento fundamental para acontecer a revelacdo de Deus, que é
a revelacdo do Seu amor, da sua graga responsavel por tornar o mundo belo.
Simone insiste nessa questdo da perseveranca do amor, mesmo no vazio, no qual
se aproveita a forca do amor porque ele esta livre da retribuicdo almejada ao
encontrar com o objeto amado e desejado. Esse amor ao vazio é a verdadeira
gratuidade e a liberdade, a qual deixa a pessoa aberta para Deus vir ao seu
encontro como aconteceu com a encarnagao do Verbo. A Encarnagdao €& um
movimento de Deus que atravessa o infinito para vir ao encontro das pessoas

desventuradas, sem esperar nada, em plena gratuidade. O amor encarnado sofre a

%9 MARTINS. O sofrimento e a desgraca em Simone Weil. In: Religido e Cultura. p. 74-75. As

palavras em italico foram mudanga que fizemos agora em relagédo a publicagédo original do texto, pois
usamos o0s termos desgraga e desgracado para ser referir ao malheur e desventurado, termos que,
g)zcgr questdes técnica§ conceituais, optamos em manter nessa dissertagcdo de mestrado.

AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 128.
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mesma sorte dos desventurados, € afetado pelo malheur, mas torna real a
redencao. Temos, nas palavras de Vetd, a “metafisica do paradoxo”, uma metafisica
concreta realizada pela Encarnagdao que fecunda a realidade finita e culmina na
morte da cruz e ndo na ressurreicdo.*?' O paradoxo entre a transcendéncia e o
sofrimento, que o ser humano também passa e nele pode ser tocado pela graga de
Deus, que mais uma vez atravessa a realidade infinita para vir ao encontro da
pessoa aberta para receber a revelagao da verdade, seja pelo movimento interno de
esvaziamento e descriagcéo, seja pela descriagdo como resultado do malheur e da
perseveranga no amor. Simone Weil assume esse paradoxo, a cruz € o amor
crucificado abrem para a Redencao.

O caminho da imitagao de Cristo é condigao para o amor. Ele assume a cruz
por amor gratuito ao outro, sobretudo aos desventurados. Uma entrega generosa e
livre de qualquer retribuicdo. Perseverar no amor e assumir o outro na sua condi¢gao
de desventurado, assumindo-o no seu malheur, pois Cristo habita na condigao
sofrida e no malheur dos pequeninos. Com isso a Encarnagdo é um gesto de
humildade e humilhacdo com o qual Deus assume a nossa pobreza. E preciso
encontrar o ser humano na sua realidade concreta, por mais dura que seja. Dai a
importancia do malheur e da cruz. **

Para seguir esse passo de imitagdo de Cristo é preciso ultrapassar o estado
apatico em que a pessoa fica no malheur, pois a alma pode se tornar cumplice do
malheur numa entrega total. A cumplicidade da alma deixa o desventurado travado,
sem forga para se libertar. Uma satisfacdo da pessoa entregue a essa situagao, que
pode levar a ndo buscar a libertagcao, e até a evitar os meios para se libertar. Isso
seria uma rejeigdo da graga, pois apenas ela pode regatar do malheur. Contudo a
graga nao cura a natureza ferida pelo malheur, a marca gravada nunca é retirada.
“Porém a graga de Deus n&o cura aqui na terra a natureza irremediavelmente ferida.
O corpo glorioso de Cristo carregava em si as chagas”.**

Temos a impressao de que a marca do malheur € muito mais forte que a da
graga, pois nem mesmo ela pode retirar a cicatriz deixada pelo malheur. Esses dois
conceitos, geralmente caminham juntos na reflexdo de Simone Weil e intrigam pela

sua interagao, pois eles estdo ligados a Deus, malheur, resultado da pesanteur do

%1 cf. VETO. La meétaphysique religieuse de Simone Weil. p. 71-72.

%22 Cf. GUIMARAES. Perfil de Simone Weil. In: DI NICOLA; BINGEMER (orgs.). Agéo e
contemplagéo. p. 42-43.
323 AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 130.
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mundo, do qual Deus se afasta para poder existir liberdade e, com isso, permite que
o0 malheur domine a alma. Em outras palavras, Deus permite o malheur e,
paradoxalmente, assume os desventurados e os ama apenas por tal situagao,
revelando-se a eles na compaixao e na cruz. Isso nos faz questionar um Deus que
permite sofrer para amar. A graga é fruto direto do amor Deus aos seus filhos. Ela é
concedida por Deus segundo os Seus proprios critérios, mas aos desventurados, os
quais foram feridos pelo malheur, os esvazia e os descria, permanecendo no amor.
Deus ultrapassa a barreira da distancia infinita entre Ele e a criacdo para vir ao
encontro de seu filho e lhe concede a gragca. Temos aqui o sofrimento do
desventurado que faz ir além das barreiras estabelecidas por Deus. A distancia entre
Deus e nos é vencida pelo desventurado tomado pelo amor misericordioso de
Deus.*** Simone Weil mostra mais uma vez que sua reflexdo caminha para um Deus
da misericordia e do amor aos desventurados, de forma preferencial, ndo por serem
melhores do que qualquer outra pessoa, mas por estarem feridos pelo malheur, que
os descriou. Temos uma mistica do malheur e da misericérdia de Deus.

Simone Weil reconhece que para criar o mundo Deus precisou estabelecer
uma distancia entre Ele e Ele mesmo. Algo estranho de se ouvir, mas ela refere que
Deus cria num movimento de expansao de amor, em cujo comego e fim Ele esta e
no meio ha a criagcao estabelecida pelo movimento do amor. Nés somos um ponto
dentro dessa distancia. Deus se ausenta da criagdo para ela poder se autogovernar,
mas deixa a graga que pode penetrar o ser humano e iluminar o seu ser. Um
irromper possivel da graca, isto é, de Deus na criagdo, que nao fere as leis do
autogoverno da natureza. A matéria criada € essa distancia entre Deus e Deus
geridas por “leis mecénicas cegas”, termo da propria Simone, mas a substéncia da
matéria bruta € a obediéncia as leis e, em ultima instancia, a vontade de Deus. O ser
humano esta imerso nessa condicdo, mas ele tem a consciéncia para reconhecé-la
ou viver dentro da “imaginacdo preenchedora do vazio”’,**® que o impede de
reconhecer a obediéncia a vontade de Deus como a verdadeira vida na liberdade.
Dessa forma afasta-se de Deus e entrega-se a pesanteur. 3%°

A criacao foi um gesto de humilhagdo de Deus, pois Ele se rebaixou para

permitir a existéncia de algo muitissimo inferior. Como se nédo fosse pouco esse

324

1o Cf. VETO. La métaphysique religieuse de Simone Weil. p. 72.

Cf. WEIL. La pesanteur et la grace. p. 62,
326 Cf. AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 133-134.
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gesto amoroso de Deus, Ele se humilhou mais uma vez para resgatar a Sua criagao.
Criou, entdo, a maior distancia possivel entre Deus e Deus com a encarnacao do
Seu Verbo e Sua morte na cruz. A cruz € a maravilha do amor. “Essa distancia
infinita entre Deus e Deus, desapego supremo, dor na qual nenhuma outra se
aproxima, maravilha do amor é a crucificagdo. Nada pode ser mais distante de Deus
do que Ele ter se feito maldicdo”.3*’

Deus se fez maldicdo pela sua infinita misericérdia para com o ser humano.
Maldicédo porque Ele se encarnou, humilhagéo divina, e aqui no nosso meio sofreu o
malheur que se concretiza na cruz, amor palpavel e concreto. O belo e o bem no
rosto dilacerado do crucificado. O homem no malheur passa pela mesma
experiéncia da cruz e da distancia de Deus concretizada no sentimento de abandono
que até mesmo Jesus sentiu no alto do madeiro. No malheur ha um encontro entre o
homem e a distancia que Deus fez Dele na encarnagéo. Algo paradoxal, pois, ao
mesmo tempo em que o malheur € a maior distdncia entre homem e Deus, é
também um encontro na cruz. Jesus no alto da cruz e o malheur que joga o ser
humano aos pés dessa cruz. “Os homens feridos pelo malheur estdo aos pés da
cruz, quase na maior distancia possivel de Deus. Ndo necessitamos crer que o
pecado seja uma grande distancia. O pecado ndo é uma grande distancia. Ele é
uma orientac&o errada do olhar”.3%®

Simone diminui a forca do pecado para afastar alguém de Deus. Talvez
porque no pecado Deus exerce automaticamente a sua misericérdia e o ser humano
nao sente de forma tao profunda a sua auséncia, mesmo que tenha dificuldade para
aceitar o perdao oferecido. No malheur nao ha Deus presente, Ele se distanciou,
ausentou. O homem fica sO, aos pés da cruz com a cabecga baixa, entregue a uma
forca que puxa sua cabega cada vez mais para baixo e o impede de olhar para cima
para ver que o proprio Deus também esta crucificado. Manter-se firme no amor,
mesmo com essa forgca que cola a cabega no chao da miséria humana ferida pelo
malheur, permitira o encontro entre os desventurados: Jesus no alto da cruz e o ser
humano aos pés. Perseverar no amor é o esforgo para erguer a cabeca, mesmo
sem motivos para isso, para ver o belo e o bem mutilados no alto de um madeiro.

Isso que joga o homem aos pés da cruz, Simone chamou de “mecanismo

cego”, responsavel por pretender o ser humano no chao, o impede de ver e n&o leva

%21 AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 130.

28 1bid., p. 131.
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em conta a perfeicdo espiritual. Apenas puxa sempre para baixo, cada vez mais aos
pés da cruz. S6 depende do homem manter os olhos voltados para Deus e se abrir
para o amor a fim de sair de tal entrega. Mas se o mecanismo que joga aos pés da
cruz ndo é cego, ndo acontece o malheur.>®

O malheur priva o individuo da sua personalidade e a converte em coisa,
entregue a forgca da pesanteur. Um total abandono, no qual ndo ha nenhuma
possibilidade de sair com algum ganho, abre para a recepgao da graga no
entrecruzamento de Jesus e o homem que gritam pela presenga de Deus. “O
abandono de Cristo faz com que a desventura humana penetre o interior da
Trindade e se transforme em misteriosa fonte de unidade”.®* Paradoxalmente a
maior distancia entre Deus e o homem faz com que o desventurado penetre no
mistério de Deus em meio ao seu total sofrimento e angustia.

Para acontecer o malheur nao basta ter o sofrimento nem mesmo a morte
pois, como ja falamos, mesmo no sofrimento e na dor, pode se ter algum ganho
perverso, porém a dor fisica esta presente porque ela mostra para o homem que o
malheur ndo é um farsa da imaginag;é\o.331 Simone explica isso ao tecer no seu texto
algumas palavras contra o martirio, pois nele, mesmo com toda a sua auténtica dor
e até a morte, ndo temos o estabelecimento do malheur. Se alguém é perseguido
por causa da fé, ndo € um desventurado. Tornar-se-a um, se esquecer a causa da
perseguicao e experimentar o abandono de Deus.>* O heroismo com a fé e pela fé
nao leva a um encontro agraciado com Deus. Na verdade, Simone rejeita atitudes
herdicas, pois sua reflexdo € em torno da vida comum anénima. Jesus nao morreu
como martir ou herdi, mas como um qualquer, um criminoso comum que sentiu arder
em todo o seu ser a angustia do abandono de Deus e isso o tornou um
desventurado. “O Cristo era um desventurado. Ele ndo morreu como um martir.
Morreu com um criminoso qualquer, entre os ladrdes, ainda um pouco mais ridiculo.
Pois o malheur é ridiculo”.3*®

Morrer como um qualquer, desamparado, abandonado por todos e até por
Deus, como Jesus morreu, faz da sua morte um bem e participar dessa morte, por

meio do malheur, € o maior bem que o ser humano pode ter pois, dessa forma, abre-

%29 Cf. Ibid.

%% D] NICOLA; DANESE. Abismos e apices, p. 225.

%1 DEVAUX. Malheur et compassion chez Sione Weil. p. 387.
%32 cf AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 131.

%33 AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 131-132.
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se espacgo para que Deus venha unir-se ao espirito do seu Filho amado. Entrega do
espirito do homem nas maos de Deus, doacgao total da noiva ao seu amado no
quarto nupcial do malheur e ndo em meio aos lengdis. Simone, ao refletir sobre o
malheur e o amor de Deus, apresenta a possibilidade do encontro mistico com Deus
em meio ao sofrimento e ndo no prazer. Ndo apenas no sofrimento, que é parte do
processo de purificagdo dos desejos e do esvaziamento do eu a fim de abrir a porta
do quarto nupcial para a entrada do noivo, mas no malheur, degradacéo total do ser
humano.

‘Aqui na terra Deus nao pode ser perfeitamente presente por causa da
carne. Mas Ele pode nos ser no extremo malheur quase perfeitamente ausente.
Para nds, sob a terra, a unica possibilidade de perfeicao. Por isso a Cruz é nossa
Unica esperanca”.>** No nosso ser Deus ndo pode ser perfeitamente presente, pois
acabaria com a individualidade prépria do ser, restando apenas o Ser de Deus. A
auséncia de Deus é quase perfeita. Faltou um pouquinho para ser perfeita auséncia
porque € nesse pouco faltante que encontramos a possibilidade da abertura para
Deus romper as barreiras que O separam da realidade finita e proporcionar no
instante, mesmo em meio ao malheur, a transcendéncia do encontro entre o finito e
o infinito. Dessa forma, a cruz € simbolo do extremo malheur, pois foi pregado nela
que o préprio Deus viveu o malheur. Torna-se a Unica esperanca de sermos salvos
mesmo sendo desventurados, sentindo a auséncia de Deus e soltando um grito
desesperado como os de Jo e de Jesus.

Tudo que existe é obediente a Deus, pois sua substancia vem do Ser e a tal
substancia é a obediéncia.®* Deus, ao se distanciar do mundo, permitiu o tempo e
um mecanismo que governa a matéria do mundo. Estamos nesse espago e sob o
jugo desse mecanismo, mas podemos nos libertar pela acdo da gracga. A criagao &
contingente, portanto, € sempre imperfeita e incompleta, isso faz com que ela tenha
uma necessidade criacional. Cabe a natureza das coisas criadas, por ter na sua
esséncia a obediéncia, converter essa necessidade em obediéncia e se submeter a
vontade Deus. Todos os seres, exceto, o ser humano, sdo passivos a essa
conversao. Para Simone, tudo o que acontece no mundo é pela vontade de Deus e,
sendo assim, € por seu amor, portanto deve ser amado por nés. O ser humano pode

rejeitar a obediéncia. Quando isso ocorre “se afasta de Deus e se entrega

*** 1bid., p. 133.
335 .
Ibid., p. 138.
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simplesmente a forca da pesanteur’.>*® Contudo, ninguém, como nada criado, pode
fugir da obediéncia a Deus. O homem, como ser livre e inteligente, pode desejar ou
nao, obedecer mas, mesmo que nao queira, obedece de igual forma, pois nada
acontece fora dessa obediéncia criacional. “O homem jamais pode escapar da
obediéncia a Deus. Uma criatura ndo pode fazer outra coisa sendo obedecer. A
unica escolha oferecida ao homem como criatura inteligente e livre é desejar a
obediéncia ou n&o deseja-la”.>*’

Aqueles que negam obedecer, na verdade apenas desejam n&o obedecer e
acham que vivem fora da vontade de Deus. Enganam-se, pois estdo sob essa
vontade amarrada na raiz da sua existéncia impedida até mesmo de nao querer ficar
velho, por exemplo. Ficar velho e fraco acontece por obediéncia da natureza
humana a vontade Deus. Racionalmente podemos pensar diferente, mas
existencialmente ndo fugimos. O nosso crescimento e caminhar pelo mundo n&o
dependem de nds, como a planta, isso € obedecer a Deus. A diferenga entre a
planta e nés é que podemos nos expor a luz (Deus) ou ndo, e nos tornarmos déceis
a acao da graga.a38 Junto a isso, existe a necessidade do homem de querer ser mais
e completo. A busca dessa satisfagdo da necessidade impede de expor a luz e de
sentir a obediéncia. Perceber a obediéncia do universo é um aprendizado para amar
tudo o que existe como o Criador ama. Simone Weil fala de aprendizado porque
essa percepgao da obediéncia pode ser adquirida pelo esforgo, algo semelhante ao
processo de aprendizado de leitura. Alguém analfabeto quando tem um texto em
suas maos, vé algo que nao |Ihe diz nada. Depois que aprendeu a ler, vé a mesma
coisa, mas tudo muda. Todos que lerem o texto encontrardo sempre a mesma
harmonia.>*® Aprender a ler o universo para perceber a obediéncia a vontade de
Deus leva-nos a amar tudo vindo de Deus e a nos expor a sua luz.

Até mesmo as tragédias e o sofrimento estdo sob a obediéncia a Deus.
Perceber isso ndo nos impede de sofrer com os acontecimentos. O malheur, assim
também como o sofrimento, em menor escala, ajuda a nos libertarmos da busca
iluséria de saciar a nossa necessidade criacional. Para Simone, sempre que
sofremos, se percebermos a obediéncia, ndo cairemos em desespero, pois

saberemos que a obediéncia da criacdo a Deus entrou no nosso corpo. O desespero

%% |bid., p. 134.
337 .

Ibid., p. 135.
8 1bid., p. 136.
9 Ibib., p. 137.
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torna-se bendizer o amor de Deus presente no mundo. Soa muito estranho alguém
bendizer o mal que ocorre no mundo, mas para Simone n&do temos como nao fazer
isso, pois Deus é responsavel por tudo e Seu amor esta presente em tudo, até
mesmo na tragédia. Nao € que Deus seja o responsavel pelo mal, isto é, ndo é Ele
que provoca o mal, mas este, quando acontece, dentro das leis da natureza, nao
acontece fora da obediéncia e do amor de Deus.**° E do ponto de vista do homem,
isso € bom que acontega porque mostra a sua pequenez e miserabilidade. O ser
humano precisa experienciar e reconhecer suas misérias para ficar aberto as
virtudes sobrenaturais.*’

Simone Weil agora une a questdo do malheur, fincado na dor e no
sofrimento, com o amor de Deus. O sofrer esta implicado no sentir e no reconhecer
esse amor. Prazer e dor juntos, como acontece na vida de um trabalhador. Trabalhar
pode ser algo sofrido, mas desejamos e gostamos de trabalhar, além de ser algo
necessario para nossa sobrevivéncia no mundo como esta organizado. N&o
podemos saborear a alegria e negar, ou rejeitar, a dor. Ambos devem ser
degustados, pois vém da obediéncia a vontade de Deus. A dor é o unico contato
com a necessidade que constitui o mundo e o prazer nao acaba com isso. Podemos
achar que acabou com a necessidade, mas é a mais pura ilusdo. Apenas na mais
alta sensibilidade somos capazes de perceber a necessidade na alegria, pois ela se

converteu em obediéncia, temos um sentimento de belo.

Pela alegria, a beleza do mundo penetra nossa alma. Pela dor entra
no nosso corpo. Somente com a alegria, nés ndo podemos nos
tornar amigos de Deus. (...) Apenas uma parte mais elevada da
sensibilidade é capaz de sentir a necessidade na alegria e
unicamente por meio do sentimento do belo. Para que nosso ser se
torne um dia sensivel em tudo, de lado a lado, a essa obediéncia que
€ a substancia da matéria, para que se forme em nés esse sentido
novo que nos permite escutar o universo como sendo a vibragdo da
palavra de Deus, a virtude transformadora da dor e da alegria sao
igualmente indispensaveis.>*

%9 Maria Clara Bingemer refere-se a esse momento do pensamento de Simone Weil afirmando que

ela diz “que cada vez que sofremos uma dor podemos dizer-nos com verdade que € o universo, a
ordem do mundo, a beleza do mundo, a obediéncia da criagdo a Deus que nos entram no corpo.
Portanto, exclama ela, como ndo amar terna e reconhecidamente o Amor que nos envia esse dom?
Por isso é preciso abrir-se igualmente a dor e a alegria, como a um mensageiro de quem amamos”.
(BINGEMER, Simone Weil e a Espera de Deus. In: Teixeira (org.). Nas teias da Delicadeza. p. 232.).
A parte que Bingemer se refere encontra-se em AD. L’'amour de Dieu et le malheur. p. 137.

7 cf. DEVAUX. op. cit., p. 388.

%2 AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 138.
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E importante percebermos que Simone ndo despreza a dor fisica nem a
alegria. Muitas vezes ela foi acusada de dolorista, como alguém que rejeita o prazer
e a alegria, mas isso néo € verdade, porém nao nega a dor e o sofrimento, pois séo
inerentes, assim como o prazer, a condigdo humana. Tanto um com o outro
provocam transformacdes e devem ser vistos como obedientes a vontade de Deus
e, estando em um estado ou noutro, temos a preseng¢a do amor do Criador.

Ela se reporta a dor para voltar a questdo do malheur e falar da sua
superioridade em relagao a situacdo na qual ele coloca o ser humano na sua real
condicido e em relagao a possibilidade de encontrar-se com Deus. “O malheur nao é
a dor. O malheur é outra coisa, um procedimento da pedagogia de Deus’.**® O
malheur rende a pessoa a si mesmo, separa-o dos outros desventurados com um
abismo. Dessa forma o homem fica no “abrigo” do malheur, que, se de um lado o
afasta dos outros desventurados, por outro o levara para junto deles colocando-o em
igual condigéo.344 Nessa condicdo de miseravel, Deus vem ao encontro da pessoa
que, por forga humana apenas, nunca conseguiria atingir o céu.

Na condigdo de desventurados, o imperativo da decisdo € sempre da graga.
O amor infinito de Deus vem sobre nds, podemos aceitar ou ndo. Se aceitamos,
Deus coloca uma semente em nds, contudo, seu crescimento é doloroso. A semente
cresce sozinha na alma, que agora com a centelha da graga presente, atravessa o
universo finito para chegar a Deus que ama e é seu amigo.>* O ser humano nunca
podera chegar a realidade infinita e encontrar-se com Deus, mas Ele rompe com
essa barreira e infunde na alma uma sementinha. “O Amor divino atravessa o
infinitude do espaco e do tempo para ir de Deus a nds”.>*® Temos assim uma parte
divina em nos e é ela que deseja voltar para o seu dono, capaz de romper mais uma
vez a barreira e encontrar-se com Deus, mas para isso € necessario a descriagao.
Destriur toda a ilusdo presente em nds e oferecer para o Criador a unica coisa
genuinamente nossa: o eu.

O malheur é essa semente colocada na alma. A semente € o amor de Deus
colocado em ndés como um prego cravado em uma madeira e esta recebendo

marteladas. Malheur é esse prego que Deus crava na alma.

3 |bid., p. 138.

%4 Cf. DEVAUX. op. cit., p. 388.

%5 Cf. AD. L’amour de Dieu et le malheur. p. 139.
%8 Ibid.
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O extremo malheur, que é a dor fisica, desamparo da alma e
degradacao social, constitui o prego. A ponta é aplicada no centro da
alma. A cabeca do prego é toda necessidade derramada através da
totalidade do espagco do tempo. A cabega do prego é toda a
necessidade espalhada na totalidade do tempo e do espago. O
malheur é uma maravilha da técnica divina. E um dispositivo simples
e engenhoso que faz entrar na alma de uma criatura finita essa
imensidade da forga cega, bruta e fria. A distancia infinita que separa
Deus da criatura se reune integralmente em um ponto para cravar o
centro de uma alma.>"’

No inicio desse opusculo Simone Weil questionava por que Deus permitia
que o malheur dominasse a alma humana. Nesse momento do texto, parece que ela
encontra a resposta. Deus permite porque é a unica maneira de a distancia infinita
entre Deus e o0 homem ser superada, pois no malheur, momento de total auséncia
da presenga de Deus, a alma, se ndo se entrega pela cumplicidade, abre-se para
receber a semente da graga, parte de Deus no homem que ira buscar voltar para
Deus. Dessa forma, o homem que sente sua cabeca a todo o momento ser puxada
para baixo aos pés da cruz, a ergue para ver Deus crucificado e entregar o seu
espirito nas méos do Criador. Ha uma unica operagao de Deus e, no meio do horror,
a pessoa pode continuar amando, amor que levara ao encontro com a graga, unica
capaz de libertar do malheur. “O amor é uma orientacdo e nao um estado da alma.
Se o ignoramos, caimos no desespero no primeiro alcance do malheur’*® Aquele
que permanece com a alma orientada para o amor, enquanto a alma é cravada pelo
prego que atravessa o universo infinito para ferir o seu centro, encontrara o amor de
Deus, sua graga fora do tempo e do espago. O malheur une o ser humano ao amor
de Deus e a cruz € o ponto de encontro dessa unido, onde o proprio amor foi

crucificado.
3.3 Onde nao aparece a graga explicita, o amor de Deus pode estar implicito

Chegamos ao ultimo ensaio de Simone Weil que nos propusemos estudar
nessa pesquisa. Formes de I'amour implicite de Dieu € um texto vasto e sistematico.
E o maior texto contido no Attente de Dieu, mas ndo é um texto que traz ideias
novas. Poderiamos terminar o corpo dessa dissertagdo sem entrar nesse texto,

sobretudo porque, com tudo que estudamos e apresentamos até aqui, ja foi possivel

*7 bid., p. 140.
348 |1
Ibid., p. 140.
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perceber que malheur e graga sao duas categorias fundamentais do pensamento de
Simone enraizadas na sua experiéncia e fundamentadas na argumentacao filosdfica,
0 que faz essas categorias serem trabalhadas de forma conceitual. Todavia
decidimos estudar também esse texto e apresentamos um pouco da nossa leitura,
pois ele fecha algumas reflexdes que Simone fez ainda nas cartas destinada ao Pe.
Perrin.

Nas cartas, percebemos que Simone expde a questdo de verdades
presentes fora da tradigao crista, verdades tidas como sementes do Verbo de Deus,
presencga da graca. Esse foi um dos fatores pelos quais ela ndo aceitou ser batizada,
pois a Igreja catdlica do seu tempo ndo aceitava teses como essa e, se fosse
batizada, Simone Weil acreditava ficar distante de uma multiddo de pessoas com
sementes da verdade fora da Igreja. O que ela apenas mencionou nas cartas como
um dos argumentos para justificar a sua permanéncia fora da Igreja
institucionalmente, no ensaio sobre as formas implicitas do amor de Deus, é
trabalhado de forma sistematizada. Com isso apresenta o conceito de graca em
praticamente todo o texto e em alguns momentos menciona o conceito de malheur,
como nos ja conhecemos dos outros escritos.

Amor de Deus refere-se a graga, pois tudo que move o ser humano para o
bem é a graga, mas nem sempre ela esta explicita de forma consciente para quem
caminha em diregdo ao bem e ao belo. Talvez uma frase atribuida a Agostinho, na
qual afirma que tudo é graga, esteja presente no pensamento de Simone, mas em
um sentido mais amplo. Se para Agostinho, dizer tudo é graga refere-se as boas
acoes e inclinagcbes da pessoa para viver o bem e se aproximar de Jesus Cristo, e
se alguém nao vive isso é porque nao tem a graga ou a recusou, para Simone tudo é
graga significa dizer que, na base de qualquer atitude voltada para o préximo,
qualquer pratica religiosa, independente de ser cristd ou nédo, e a percepgao da
beleza do mundo tém a presenca da graga operando. Ai esta o amor de Deus,
mesmo que a pessoa ndo tenha ou nao aceite essa consciéncia. Ela vai além de
Agostinho, pois reconhece a presenga da operagao da graga fora do cristianismo,
algo talvez impensado para o santo catélico. Essa graga leva a destinar o amor para
objetos que ndo sédo Deus, mas Ele esta presente.

“O amor anterior n&o pode ter Deus por objeto, pois Deus nao esta presente

e nunca esteve. Ele tem outro objeto. No entanto esta destinado a se tornar amor de
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Deus. Podemos nomea-lo amor indireto ou implicito de Deus”.**® Para Simone ama-
se a Deus mesmo sem o saber, em trés formas de amor voltado para outros objetos,

ou seja, 0 amor ao proximo, as praticas religiosas e a beleza do mundo.

O amor implicito a Deus apenas pode ter trés objetos imediatos, os
trés unicos objetos aqui em baixo onde Deus esta realmente
presente, embora secretamente. Esses objetos sdos as cerimbnias

religiosas, a beleza do mundo e o préximo. Constituem os trés

amores.*®°

A esses trés amores, Simone também acrescenta a amizade, que sendo um
amor ao proximo é diferente de caridade, a qual ela se refere quando fala do amor
ao proximo. A amizade auténtica e pura, algo muito raro de se conseguir, € um amor
implicito a Deus, pois reflete a amizade das pessoas da Trindade.

Nesse opusculo, Simone é bem sistematica, pois ela apresenta ja no inicio
do texto sua tese, introduzindo o tema sobre o qual ira refletir e sua posigao frente a
ele. Depois divide o texto em quatro capitulos, nos quais aborda cada um dos
amores: ao proximo, a beleza do mundo, as praticas religiosas e sobre a amizade.
Por fim, ha uma conclusdo fechando sua argumentagdo sobre amor implicito e
explicito a Deus. Simone mantém certa ordem estilistica na redagdo do texto,
apresentando argumentos para fundamentar sua tese. Na medida em que vai
avangando, ela retoma conteudos trabalhados anteriormente, proporcionando uma
ligacao entre uma forma de amor e outra. Porém isso faz o texto se alongar bastante
e, em alguns momentos, o torna repetitivo. Para nés que ja conhecemos um pouco
da obra de Simone Weil, sobretudo a grande maioria dos textos contidos no Attente
de Dieu, percebemos os elementos ja expostos em outros textos, mas a grande
diferenga agora é: o que antes estava de forma fragmentada, assistematica e com
argumentos muito centrados na experiéncia pessoal, agora tem uma argumentagao
discursiva, organizada e fundada em tese de outros filosofos. Ela faz referéncia
direta a Platdao no Timeu para falar de nos rendermos a forca da contemplacédo da

351

beleza do mundo,™" a Kant para fundamentar que a beleza é a unica finalidade, pois

¢ uma finalidade sem fim %

aos pitagoricos, para dar o sentido em que usa o
conceito harmonia ao se referir as praticas religiosas.>* Isso para citar alguns

exemplos. E importante destacar que Simone usa esses fildésofos com uma

9 AD. Formes de I'amour implicite de Dieu. p. 144.

350 |a;
Ibid.
1 cf. AD. Formes de I'amour implicite de Dieu. p. 179.
52 cf |bid., p. 168.
%53 Cf. Ibid., p. 188.
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interpretacédo weiliana, isto &, ela ndo leu Platdo, Kant e Pitagoras interpretando-os a
partir de comentadores que davam a interpretacao “oficial” da época. Ela foi direto a
fonte e os interpretou livremente.

Mesmo sendo sistematica e em buscando filésofos para fundamentar a sua
argumentagdo, Simone nao abandonou sua experiéncia concreta, que n&o
apresenta explicitamente mas, quem conhece um pouco da sua vida e dos seus
textos mais pessoais, percebe facilmente, sobretudo ao se referir a Cristo e quando
se aproxima de uma reflexdo teoldgica. Faz essa aproximagdo ndo com base em
uma teologia formal e, sim, a partir da sua experiéncia de encontro com Cristo
crucificado em meio ao malheur. Percebemos isso quando ainda na introdu¢do do
texto diz: “cada uma dessas formas que pode tomar o amor no momento em que
toca a alma tem a virtude de um sacramento”.®*** Se por um lado Simone usa
fildsofos classicos para dar corpo a sua argumentagéo, por outro ela usa da sua
experiéncia de encontro com Cristo e os elementos da fé catdlica para dar
concretude e mostrar a presenca de Deus.

O amor ao proximo € a primeira forma implicita de amor a Deus. O amor na
alma, que foi afetada pela graca e levou a ver o proximo, € a presenca de Deus no
inicio e no fim desse amor, mesmo que a pessoa nao saiba durante toda a sua
existéncia. Ao expor essa primeira forma de amor implicito a Deus € onde Simone
mais se fundamenta na sua experiéncia de encontro com Cristo, na qual descobre o
cristianismo como religido dos escravos, e na sua leitura do Evangelho, no qual
descobre Cristo presente nos pequeninos: “o texto do Evangelho trata da unica
questdo da presencga de Cristo nos desventurados”.®*® Para ela, socorrer a quem
precisa, como dar um p&o para o faminto, € como comungar a Eucaristia, por isso &
um sacramento também. Quem ajuda os pequeninos € chamado de justo por Jesus.
E n&o ha distingdo entre caridade e justica, pois “somente a identificacdo absoluta
entre justica e amor torna possivel, de um lado, a compaixdo e a gratuidade, de
outro, o respeito e a dignidade do malheur no desventurado por si mesmo e pelo
outro”.®*® Amar e promover o proximo é muito mais do quer amar qualquer
semelhante, mas € amar o desventurado. Isso permite fazermos uma relagcdo com o

que ja lemos no ensaio anterior, no qual ela diz ser possivel amar o desventurado

% Ibid., p. 145.
355 .
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apenas aquele que se esvaziou do seu eu com a descriagao e foi tocado pela graca.
Agora ela fala que esse esvaziar e o toque da graga ndo acontecem apenas em
meio a consciéncia do sujeito, mas pode ocorrer de varias formas e, nés
observadores, percebemos que isso ocorreu pela acao real em prol do necessitado.
Pelo amor ao proximo deduzimos a presenga da graga, mesmo aquele que serve
nao tendo consciéncia disso. Esse é o raciocinio de Simone.*’

Praticamente ndo ha distingdo entre justica e caridade. Coloca-las elas em
universos e significados separados foi uma invengao nossa, o que de fato ndo existe
para Simone Weil. Justica e caridade precisam ter uma identificacdo para tornar
possivel a compaixao e a gratuidade em relagdo aos desventurados, caso contrario,
eles sempre passarédo despercebidos e serao alvos apenas de uma suposta justica,
quase irreal. “Somente a identificagdo absoluta entre justica e amor torna possivel,
ao mesmo tempo, de um lado a compaixéo e a gratuidade, e do outro o respeito da
dignidade do malheur em cada desventurado por si mesmo e pelos outros”.>*® Ela
nao faz a diferenciacdo geralmente feita entre justica e caridade, na qual justica é
dar o que € do outro, o que Ihe pertence por direito. Quando ele ndo tem, porque lhe
€ negado diretamente ou porque lhe faltam por motivos de exclus&do ou opresséo,
temos uma situacao de injustica. Caridade € dar o que € proprio de quem dar, isto é,
quando alguém vé outro precisando de algo, mesmo que nao precisasse daquilo
para sobreviver, mas é importante para o resgatar de uma situagcdo deprimente,
retira de si e doa ao outro. Ser solidario com um enfermo com sua presenca fraterna,
por exemplo, mesmo que o enfermo esteja sendo bem tratado tecnicamente, isso
seria caridade. Nessa concepgao, para alguém poder fazer a caridade € preciso
existir a justica. A caridade vai além da justica. Simone Weil ja parte dessa

conclusdo de que sem justica ndo ha caridade, por isso as duas nido s&o distintas,

%7 No contexto em que viveu Simone Weil, esse seu raciocinio chocou de frente com a Igreja

catdlica, mas é muito aberto para acolher o diferente, isto €, o ndo-catélico. Seu pensamento coloca
Cristo presente sempre no outro ndo-cristdo. Do ponto de vista dele (o outro) isso € muito duro de ser
aceito, pois o faz ser cristdo sem ser ou saber. Esse tipo de pensamento foi importante para a
evolucao dos debates sobre o dialogo interreligioso. Entretanto, atualmente, vive-se uma nova fase,
na qual ndo se tenta encontrar Cristo presente nas outras religides, mas aceitar o pluralismo de forma
direta e buscar a convivéncia mesmo tendo diferenga naquilo que é o principio fundante e na
expressao da fé. Simone Weil ndo avangou até esse ponto, mais foi pioneira no debate interreligioso.
No entanto, quando ela fala da harmonia e toma o sentido pitagorico para fundamentar esse conceito,
oferece algo importante para a atual tendéncia do dialogo interreligioso. Harmonia é jungéo e
convivéncia dos contrarios, onde um nao exclui nem diminui o outro. Poderiamos encontrar aqui um
principio para uma possivel convivéncia pacifica entre as religides. Talvez uma utopia na pratica, mas
€ um raciocinio logico.

%8 AD. Formes de I'amour implicite de Dieu. p. 146.
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mas estao juntas. Diferentemente da concepgdo mais comum, Simone coloca as
duas virtudes unidas desde o principio, de tal forma que nao lutamos pela justica se
NAao amamos e Nao amamos 0 proximo se nao lutamos pela justica.

Na justica esta envolvida a questdo da igualdade entre as pessoas. Para
Simone se uma pessoa tem mais poder do que a outra ndo pode existir justica nem
amor. Quem ajuda e quem é ajudado precisam estar em um mesmo nivel de
relagcdo. O mais forte precisa se rebaixar e se por ao lado do mais fraco, para ambos
sentirem a mesma necessidade. Caso contrario, fazer justica sera sempre de acordo
com a cabeca do mais forte, pois ele, pela for¢a, ira se impor. Para a justica
acontecer € preciso ter o amor ao préximo. Quando o forte trata o outro com justiga
ha uma beleza muito grande sentida na gratidao, por parte de quem é tratado com
justica. Amor de quem age com justica e gratiddo de quem a recebe, tornam a
justica uma virtude sobrenatural e um sacramento, pois contém a presenca de
Deus.>*°

Quando alguém, sobretudo uma pessoa com mais poder, trata o outro como
um igual, “ele reproduz a seu respeito a generosidade original do Criador. Essa
virtude é a virtude crista por exceléncia”.*®® Apesar de ser um virtude crista, ela nao
esta presente apenas no cristianismo. Simone Weil a encontrou em outras tradicoes,
como no Livro dos Mortos dos egipcios.

Generosidade € elemento primordial da justica e do amor. Deus precisou se
diminuir para poder criar, um ato de profundo amor, que se doa em total
generosidade.361 Esse Deus generoso é o mesmo considerado todo-poderoso, mas
que aceitou ndo comandar o mundo segundo a sua vontade, o deixou livre. Deus
abre mao do seu poder para a liberdade da criacdo. Um rebaixamento por amor. O
homem, tido como forte porque tem mais poder ou esta em melhores condigbes do
que outros, quando se esvazia e se rebaixa para promover o fraco ou o
desventurado, tem uma virtude divina, pois ele vive de tal forma que permite
acontecer a verdadeira justi¢ca. Isso para Simone € uma virtude sobrenatural e é
como ter fé no verdadeiro Deus, pois € o amor de Deus implicito no amor ao

proximo. Se Deus vier a se tornar explicito, a virtude cresce ainda mais.

%59 Cf. Ibid., p. 146-147.
%0 |pid., p. 149.
%1 Cf. Ibid., p. 150.
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Apesar de Deus se ausentar do mundo para permitir a liberdade, Ele esta
presente de forma secreta. As religides que reconhecem essa presenga secreta de
Deus sao religides verdadeiras, mesmo sem o reconhecimento do Verbo encarnado.
O amor ao proximo € uma maneira de Deus estar presente no mundo. Isso faz a
atitude ser verdadeira e ter a presenga do amor de Deus. “Tratar os desventurados
com amor é a mesma coisa que batiza-lo”.*®? De todo modo Simone reconhece
Jesus Cristo presente nas outras religides. Para ela € necessaria a presenga de
Cristo, amor de Deus encarnado no mundo, mesmo que de forma implicita, para
poder fazer a religi&do ser verdadeira. Isto € algo que a Igreja catélica ndo aceitou e
que as outras religides teriam dificuldade de aceitar, pois elas teriam Cristo no
fundamento da suas acbes, mesmo sem saber. Esse pensamento foi um passo
importante para a aceitagdo do outro no ambiente no qual Simone Weil viveu. A
Igreja catolica reconheceu isso mais tarde, no Concilio Vaticano Il, ndo excluindo os
nao-cristados da salvacao.

Generosidade e compaixao sao inseparaveis. O primeiro de quem recebe o
amor e o segundo de quem da o amor. Onde ha isso ha o amor de Deus. “A
generosidade e a compaixao sao inseparaveis e ttm em uma e noutra o seu modelo
em Deus, a saber, a criacdo e a Paixd0”.%® Simone Weil, quando fala do amor ao
proximo, ndo vai além da sua relacdo com a concepcao cristd da criacdo e da
encarnacgao de Deus.

Essa agdo de amor ao proximo, que é em primeirissimo lugar o proximo
desventurado, implica a passagem pelo proprio malheur. Quem nao passou pelo
malheur ndo consegue ver o malheur dos outros. Esse € um pensamento que
sempre volta nos textos de Simone e vimos anteriormente. Para amar o proximo é
preciso percebé-lo e, para isso acontecer, € necessario o malheur, que destréi o eu,
0 esvaziando para a graca de Deus acontecer e fazer a pessoa voltar o seu olhar
para o desventurado. Dessa forma “a gratiddo pura e a compaixao pura sao
essencialmente o consentimento do malheur’.>®* Para amar os pobres & necessario
que Deus venha e tome a pessoa, descrie-a. Isso a torna sensivel ao malheur do
outro e passa a vé-lo. Quem passa por isso ndo precisa ter a consciéncia de que

quem faz esse processo € Deus, mas sim de que onde os pobres sio vistos, Deus

%2 1hid., p. 151.
363 .
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esta presente. Mas Ele ndo esta presente se serve os pobres por outro interesse, se
nao o amor. “No amor verdadeiro ndo somos nds que amamos o0s desventurados em
Deus, ¢ Deus em nds que ama os pobres”.>®°

Simone ainda retoma outros conceitos para falar do amor ao proximo como
o de atencao, de pureza e de bondade. Mas nao traz elementos novos em relagao
ao que apresentamos sobre esses conceitos a partir de outros textos dela. Ela
conclui esse capitulo com uma fala sobre o mal, quando este recai sobre as
pessoas. O mal € como Cristo entrando profundamente na alma de uma pessoa
desventurada, que vive um mal ou foi tocada por ele. Aqui ela se perde um pouco na
sua reflexdo e nao deixa as coisas claras. O texto fica truncado e paradoxal ou
contraditorio. Simone ndo explica por que as pedras lancadas nas pessoas
(metafora que usa para se referir ao mal que ataca alguém) fazem Cristo entrar na
alma. Deixa no ar de onde vém essas pedras e se é a pessoa que as busca ou pelo
menos deveria busca-las. Ela certamente da continuidade a reflexao de que Deus
esta presente tanto no malheur como na alegria. No entanto, agora n&o parece
expressar completamente o mesmo pensamento, ndo que Deus permite o malheur,
mas Deus em Cristo faz o malheur acontecer e deseja que ele ocorra. Contudo,
também fica a duvida de que as pedras sejam provenientes do forte sobre o fraco.
Sendo assim nao é Deus a causa do malheur, mas a liberdade do homem forte, que
nao se descriou e maltrata o pobre. Deus apenas permite, mas usa malheur para
fazer acontecer a gracga.

No segundo capitulo, ela trata da presenca do amor de Deus no amor a
ordem do mundo. O amor de Deus esta implicito na beleza do mundo.

“Pelo amor ao préximo nos imitamos o amor divino que nos criou bem como
nossos semelhantes. Pelo amor a ordem do mundo nés imitamos o amor divino que
criou esse universo do qual nds fazemos parte”.>®® Ela comeca essa reflexdo com
muita influéncia da concepcéo cristd da criacdo, mas o que mais fundamenta seus
argumentos nesse capitulo sao filosofos, sobretudo Platédo e Kant.

Ela utiliza Platdo para fundamentar a necessidade do homem sair da ilus&o
que o impede de ver a beleza do universo e que nele ha um Criador. Libertar-se da
ilusdo € o mesmo que o sair da caverna platdnica. Um processo que acontece com o

exercicio da inteligéncia integrada com todo ser em busca da verdadeira luz.

%5 1bid., p. 156.
366 .
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“‘Estamos na irrealidade, em um sonho. Renunciar a nossa situagao imaginaria é
renunciar ndo somente com a inteligéncia, mas também com a parte imaginativa da
alma, é despertar para o real, para o eterno, ver a verdadeira luz, entender o
verdadeiro siléncio”.**’ O ser humano criou para si uma falsa divindade que
escureceu toda a realidade e, nessa escuriddo, ndo consegue mais ver a beleza do
mundo; vive na sombra como Platdo dizia no mito da caverna. E preciso se esvaziar
da falsa divindade e consentir 0 amor que permite contemplar a beleza do mundo

Tradigbes antigas, religiosas e filosoficas, por meio da poesia e da arte,
davam um lugar privilegiado a beleza do mundo. Ela cita o estoicismo, o cristianismo
primitivo, livros do Antigo Testamento como Jo e Isaias, povos chineses e hindus.>®
Ao longo dos tempos essa beleza foi perdendo espago dentro do pensamento,
perdendo a sensibilidade, mas € por meio da beleza da ordem do mundo que Deus
pode voltar a penetrar os paises que ndo O querem presente. Simone escreveu
dentro de um contexto muito secularizado, o qual nega a presenga de Deus no
mundo e até uma possibilidade da existéncia de Deus. Ela € uma das poucas
pessoas do meio filoséfico da época que prega o contrario e acredita que “beleza do
mundo & quase a Unica via através da qual se pode deixar penetrar Deus”.>®°
Simone nao usa raga com sentido algum pejorativo, mas apenas para diferenciar o
povo europeu, de maioria branca, de outros povos. Na verdade faz uma critica aos
europeus pela sua negagao da presencga de Deus, o que ndo acontecia entre outros
poVvOosS.

De forma geral, ela utiliza o mesmo raciocinio que usou em relagédo ao amor
ao proximo para expressar que o amor a beleza do mundo tem o amor de Deus. Um
sentimento que vem de Deus e volta em Sua direcdo. Ter um desses dois amores,
ou os dois, € como viver um sacramento, porque em ambos temos a presenca de
Deus e, se a pessoa nao tem essa consciéncia, temos uma forma implicita do amor
de Deus. “O amor a essa beleza procede de Deus que desceu em nossa alma, e vai
em direcdo a Deus presente no universo. E algo assim como um sacramento”.>"®

“O amor & beleza é a Unica finalidade aqui em baixo”.>”" Amor a beleza do

mundo € uma finalidade sem fim. Uma coisa bela sem objetivo para alcangar. A

%7 bid., p. 163.
%8 Cf. Ibid.
%9 bid., p. 165.
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unica coisa que a beleza do mundo nos oferece € a sua propria existéncia. Diferente
de tudo na terra que é meio para se chegar a outra coisa, a beleza ndo € meio para
se chegar a nada. Ela é meio e fim nela mesma. Para fundamentar essa concepgéao
€ que Simone recorre a Kant com sua noc¢ao de finalidade sem fim, conceito que ele
mesmo fundamenta dando como exemplo a beleza, a qual podemos apenas olhar e,
por mais que a desejemos possuir, dominar ou devorar, ndo podemos ultrapassar a
contemplacéo do ver.3"

Simone trabalha com duas ordens de beleza, a metafisica, que € a beleza
do mundo propriamente dita, e a beleza contida nas artes, que € uma beleza
secundaria, pois nao reflete a real beleza do universo, mas tem o seu valor por
retratar a realidade em torno do artista. Na primeira ordem, que mais nos interessa,
a beleza no mundo é sentida em tudo existente, até nas coisas tidas com
desagradaveis como catastrofes e pobreza. E preciso ser livre de tudo que aprisiona
0 espirito humano para captar a beleza. Para captar a beleza, ser pobre € um
privilégio que S&o Francisco de Assis escolheu e assumiu, diz Simone. A partir
desse exemplo ela diz que Deus privilegia a pobreza para perceber a beleza do
mundo. E como ter uma disposi¢do natural e, se assim ndo fosse, seria uma
contradicdo com o amor ao préximo. “A pobreza € um privilégio. Esta nela uma
disposicao providencial sem a qual o amor a beleza do mundo estaria facilmente em
contradigdo com o amor ao proximo”.%"”

Simone Weil une amor a beleza do mundo com amor ao préximo como
tendo a mesma origem e voltado para o mesmo fim: o amor de Deus. Esses dois
amores sao suficientes para conduzir a alma para qualquer altura, isto é, para
sempre mais préximo de Deus.>™

No terceiro capitulo trabalha a questdo do amor as praticas religiosas, como
também uma presencga implicita do amor de Deus. Onde ha pratica religiosa, seja
ela qual for, que repete o nome do Senhor, independente da forma, simbdlica ou
linguistica, temos a presenga da graca de Deus. Religido ndo é outra coisa sen&o o
Senhor que tem “realmente a virtude de transformar a alma”.>”® Na religido realiza

essa promessa por meio das praticas religiosas.

72 cf Ibid., p. 168-169.
3 bid., p. 170.

374 Cf. Ibid., p. 182.
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Todas as religides estdo aptas para dizer o nome do Senhor da sua forma e
com a sua lingua. Isso torna as religibes verdadeiras e a pessoa nao deve
abandonar a religiao na qual nasceu. Simone Weil parece ser contra a troca de
religides, a ndo ser em casos extremos nos quais ha uma imperfeicdo muito grande
na religido natal.>"®

Nesse capitulo dois elementos importantes para o nosso estudo merecem
ser destacados. O primeiro € sobre o contato com as praticas religiosas que
possuem uma virtude que faz distanciar do mal por coloca-lo em contato com uma
pureza. “A virtude das praticas religiosas consiste na eficacia do contato com aquilo
que é perfeitamente puro para a destruicdo do mal”.*’” Um contato constante com o
puro leva a destruir o mal. Simone ndo chega a explicitar que mal é esse, mas
supomos ser o malheur e o contato com a pureza presente nas praticas religiosas
que leva a entrar no processo de esvaziamento do eu até a descriagdo, para que se
torne presente a gracga a fim de resgatar a pessoa do malheur. “De fato a pureza das
coisas religiosas € quase sempre manifesta sob a forma da beleza do mundo,
quando a fé e o amor ndo estdo ausentes”.>’® Nesse passar da pureza para a sua
manifestagcdo na beleza do mundo, temos o segundo elemento, o que chama de
conversao; trabalhodo por Simone de forma conceitual.

Conversao é tornar presente algo virtuoso e sobrenatural em outra coisa,
que é material. Isso é 0 que ocorre com a Eucaristia. Ela ndo € apenas um simbolo
da presenca do corpo de Cristo, mas € o préprio corpo. “Cristo apenas pode estar
presente em um tal objeto pela conversao”.>’® Esse conceito de conversdo permite
que Deus esteja presente nos objetos sagrados das religidbes, nao como um
presenca apenas simbdlica, mas real. Uma presenca aqui em baixo real e, ao

mesmo tempo, misteriosa e secreta.

Uma conversdao real € uma harmonia sobrenatural, tomando
harmonia no sentido pitagérico. Somente uma conversao pode ser
aqui em baixo a perfeicdo da pureza, pois toda pureza nao
convertida € mais ou menos imperfeita. Quando uma conversao
passa a ser real, € um milagre da misericérdia divina.>*°

Conversao é o conceito que Simone adota para poder expressar aquilo que
permite a presenca real de Deus nas praticas religiosas que repetem o Seu nome,

376 Cf. Ibid., p. 186.
7 bid., p. 186.
%78 |bid., p. 187.
9 Ibid., p. 188.
%80 |pid., p. 188.
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que utilizam objetos com a presenga do amor de Deus, como o p&o e o vinho na
tradicao catolica.

No ultimo capitulo Simone trata da questao da amizade que, sendo auténtica
e verdadeira, reflete a amizade de Deus com Ele mesmo ou a amizade das pessoas
na Trindade. Dessa forma, a amizade é pura e reflete a amor de Deus.

“A amizade é uma harmonia sobrenatural, uma unido de contrarios”.*' Os
contrarios unidos na amizade sado a necessidade e a liberdade. Dois conceitos
presentes no texto de Simone. A necessidade € préopria da natureza humana
incompleta que busca a sua realizagdo. Pelo desejo, mas, sob o regime do
pesanteur, a pessoa cria falsas satisfagées, ficando na imaginagao preenchedora do
vazio. Na verdadeira busca do homem esta o bem, mas acaba encontrando apenas
necessidades, as quais procura preencher. Tem-se uma imaginagao falsa do bem,
onde ha apenas necessidade. O malheur destréi essa ilusao, pois joga a pessoa
para dentro da sua propria miséria.

Quando se esta na ilusdo e na necessidade, a pessoa fica presa em si
mesmo e ndo Vvé a realidade. Ndo ha, entdo, liberdade na relagédo consigo mesmo
nem na relagdo com outro. Dessa forma n&o é possivel uma auténtica amizade.

A amizade é “uma intervengdo milagrosa do sobrenatural’.?®? Possibilita a
unido dos contrarios: necessidade - que faz o homem ficar escravo da satisfacao
dos desejos e o coloca na ilusédo - e liberdade, para viver acima de qualquer busca
de satisfagao pessoal. Dessa forma, entre dois amigos ha liberdade e autonomia na
relagdo das partes. Nem os desejos de n&do desagradar ou de agradar o outro
existem. Ha um respeito da distancia existente entre um e outro, como aconteceu na
Trindade quando Deus se distancia de Deus por meio da encarnacao.

‘A amizade é o milagre pelo qual um ser humano aceita olhar a distancia, e
sem se aproximar, o ser proprio de que ele precisa como alimento”.® Significa que
na amizade ha um grande respeito pelo outro. Os dois se gostam por serem amigos,
querem continuar nessa relagdo, que é tdo importante para a vida, mas um nao
interfere na autonomia do outro. Isso a faz uma virtude sobrenatural, que suscita

compaixao e gratuidade, portanto tem presente o amor de Deus.

%1 bid., p. 200.
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“Para essa virtude sobrenatural de respeito a autonomia humana, a amizade
€ semelhante as formas puras de compaixdo e de gratuidade suscitada pelo
malheur’.®* Se a amizade tenta fazer com que as duas pessoas envolvidas sejam
uma, ela deixa de ser uma virtude porque acaba com a autonomia, a liberdade e fere
a individualidade dos pares.

Tendo uma amizade pura, assim como no amor ao proximo, temos algo
como um sacramento, pois ha a presenga de Deus. “A amizade pura € uma imagem
da amizade original e perfeita que é aquela da Trindade e que € a esséncia propria
de Deus”.>®

Simone Weil conclui sua reflexao sobre as formas de amor implicito de Deus
afirmando que na base do amor ao proximo, a beleza do mundo, as praticas
religiosas e na amizade estda a orientagdo da alma para bem. “Esses amores
indiretos sdo apenas atitudes em relagcdo aos seres e as coisas aqui em baixo da
alma orientada em direc&o ao bem”.3

Nesse opusculo Simone Weil expande sua reflexao sobre a graga de Deus
ao falar da presenga do amor divino em diferentes formas de amores. Nos amores
ao préximo, a beleza do mundo, as praticas religiosas e na amizade ha uma forte
presenca da graga de Deus. Simone nao limita a presencga da graga a um meio e a
consciéncia dessa presenca. Com isso, ela também coloca a graga de Deus para
além dos muros cristdos. Contudo, quando se chega ao fim do texto, parece
encontrarmos algo limitando um pouco o alcance da sua reflexdo. O amor de Deus
implicito, continuando dessa forma e ndo caminhando para tornar explicita a
presencga de Deus, ainda é algo incompleto e “meio real”’. Tornar-se-a de fato real se
acontecer um contato direto da alma com Deus. Simone finaliza aqui esse opusculo
e ndo diz como pode acontecer esse contato direto. Fica no ar se € preciso um
contato consciente com a graga ou pode ocorrer algo implicito, como que uma
experiéncia apenas conhecida pela alma, na qual a pessoa tem ciéncia de algo
maior impulsionando, mas ndo o que seria isso, contudo vé o resultado pratico no

amor ao proximo, a beleza do mundo, as praticas religiosas e na amizade auténtica.

%4 |bid.
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Malheur e graga sédo as duas categorias em torno das quais toda a reflexao
de Simone Weil girou nesses textos que acabamos de apresentar. Mesmo quando
ela parece se distanciar desses conceitos, consegue conduzir seu discurso para
préximo da questdo do malheur e da graga, que sao conceitos de base e sobre os
quais se fundam seu pensamento. Também sao conceitos articuladores, pois eles
fazem com que toda reflexdo de Simone Weil esteja ligada e as aparentes
contradigbes sejam superadas por uma coeréncia légica discursiva de um
pensamento centrado em dois conceitos com conteudo abstrato e solidez

existencial.



143

Conclusao

Chegamos ao fim desta dissertagcdo e cabe dizermos algumas palavras
conclusivas sobre tudo que escrevemos sobre a vida e o pensamento de Simone
Weil. Na conclusdo fechamos a ideia e a linha de raciocinio percorrida até
chegarmos onde estamos agora. Nao temos a menor pretensdo de encerramos o
assunto, mas apenas de tecer algumas consideragdes finais que tornam explicitos
os resultados conquistados na pesquisa, de forma muito sintética, uma vez que eles
estdo contidos em todo corpo da dissertagdo. Com isso podermos levantar alguns
limites do nosso texto e apontar brechas para futuras pesquisas. Esses limites e
brechas, por si mesmos, ja tém limites préprios, pois sdo do ponto de vista nosso, de
quem pesquisou e tem o fruto do seu trabalho em maos. Quem leu o texto
certamente pode ter encontrado outros. Algo bom, pois possibilita o dialogo e a
investida em novas pesquisas.

Iniciamos essa pesquisa com o0 objetivo de estudar o pensamento de
Simone Weil na busca de compreender as categorias de malheur e graga € como
ela articulava essas categorias de forma filoséfica e em conexdo com a realidade
concreta. Para isso escolnemos como objeto material os textos contidos no livro,
organizado pelo Pe. Perrin, Aftente de Dieu, tendo como objeto formal as citadas
categorias. A escolha desses textos se deu porque neles Simone Weil apresenta
seu pensamento de forma muito livre e intima, articulando muito bem sua
experiéncia pessoal de malheur e graga com a reflexdo filosofica desses conceitos.

Tendo delimitado o objetivo e o objeto da pesquisa, por intuicdo, resultado
de leitura prévia de muitos textos de Simone Weil, apresentamos a hipétese de que
os conceitos de malheur e graga sao fundamentais a sua reflexdo e que eles
permitem fazermos uma conexdo entre pratica existencial, experiéncia religiosa e
conhecimento filoséfico na interconexao pensamento e vida de Simone. Tinhamos
como percepg¢ao que nao poderiamos ler e compreender bem os textos de Simone
Weil no Attente de Dieu se nao considerarmos 0 seu enraizamento na propria
experiéncia concreta de Simone de contato com o malheur e com a graga. Na leitura

percebiamos uma fala sobre algo vivido na propria pele, descrito em forma de
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discurso e que buscava entender utilizando-se da reflexao filosofica, tendo por base
o platonismo e com forte cunho existencial.

Para podermos avangar na pesquisa, foram necessarios estudos exigidos
pelo proprio objeto, para melhor compreendé-lo. Estudos presentes no primeiro
capitulo, chamado por nds de propedéutico, pois teve a funcao indispensavel de
conhecermos o0s principais momentos da vida de Simone Weil e as suas principais
fontes e influéncias filoséficas. Nesse capitulo navegamos pela curta vida dessa
jovem que morreu aos 34 anos, destacando momentos chaves dessa jornada
existencial tais como o seu contato com o malheur de outras pessoas, sobretudo dos
operarios, principal grupo oprimido no seu contexto, e de vitimas da Segunda Guerra
Mundial; a sua propria experiéncia de malheur, que a marcou profundamente até o
final da vida; seu comprometimento com os mais fracos e oprimidos, os
desventurados, como chamava; sua experiéncia de encontro com Cristo, isto é, com
a gracga.

Também navegamos pelo conjunto da obra de Simone Weil a fim de
identificarmos os principais fildsofos com quem dialoga e que utiliza para
fundamentar o seu pensamento. Descobrimos um dialogo grande com a histéria da
filosofia, mas ela leu os textos dos fildsofos de forma livre e a seu modo, nao tendo
preocupacao em obedecer aos parametros tidos como oficiais para ler e interpretar
esse ou aquele pensador. Dessa forma, leu Platdo, Kant e Descartes. Esses
fildsofos, juntamente com o pensamento pitagorico, sdo os que mais estdo
presentes em Simone, mas com um sobressair enorme de Platdo, pois esse, sim,
era “o filésofo” para a francesinha.

A busca pela verdade foi a grande busca que impulsionou Simone Well,
tanto do ponto de vista filoséfico como do existencial. Teve uma vida inquieta e
apaixonada pelo mundo, pelo exercicio filoséfico, pelo préximo em seu sofrimento e
por Deus, Quem ela encontra ao buscar incansavelmente a verdade. A sua busca, e
nesse caminho o encontro com o malheur, a levou para o encontro com Jesus
Cristo, que atribui ser a verdade. Amou e serviu o proximo sempre, mas quando faz
a experiéncia da graga em meio ao seu sofrimento, jogou-se ainda mais no mundo
do outro que sofre para servi-lo em obediéncia a vontade de Deus, a verdade.

No primeiro capitulo percebemos que Simone Weil de fato foi uma fildsofa,
pois tinha o exercicio do espirito transcendental em busca da verdade como ponto

central do seu pensamento; foi militante, porque foi para o mundo dos
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desventurados para servi-los e lutar por melhores condigbes e justica; e foi mistica,
pois foi tocada pela graga de Deus no encontro nupcial com Jesus Cristo.

Compreendida toda essa trajetéria filoséfica, militante e mistica de Simone
Weil, poderiamos entrar no estudo mais detalhado dos textos do Attente de Dieu em
busca de compreender o significado das categorias de malheur e graga. Nos
capitulos Il e lll nos detivemos nesse trabalho, sendo um centrado na leitura e
interpretacdo das cartas de Simone destinadas ao Pe. Perrin e o outro, em trés
opusculos contidos nessa obra. O método utilizado para estudar esses textos foi
tradicional e simples: leitura e compreensdo dos textos, analise das principais
sentengas e comentarios dos momentos mais importantes dos textos em dialogos
com outras pessoas que se detiveram a ler e comentar Simone Weil. Na redacao da
dissertagdo, priorizamos 0s nossos comentarios deixando Simone falar por ela
mesma em seus escritos. Evidentemente, aqui temos um primeiro limite em nosso
estudo, pois, mesmo buscando ser bastante fiel ao pensamento de Simone e
deixando-o falar por ele mesmo, ndo temos como fugir totalmente do elemento
subjetivo, o que faz ser a nossa leitura de Simone Weil, suscetivel a equivocos.
Optamos por priorizar os nossos comentarios, sendo o mais livre possivel de outras
interpretacdes, pois era assim que Simone lia e interpretava os filésofos que a
influenciaram. Na tentativa de sermos menos subjetivo, ndo desprezamos totalmente
os comentadores, eles estdo presentes, mas em dialogo conosco e sdo citados
quando ajudam a entender melhor o texto de Simone. Também fizemos uso de
pensadores ndao comentadores ou que sequer tenham lido algo de Simone Waell,
para nos ajudar a situar o pensamento dessa filésofa e a compreender de forma
mais adequada, a fim de evitarmos os devaneios discursivos.

O capitulo Il é marcado pela experiéncia da graga, isto €, nele sobressai a
Simone Weil mistica, que pensa, fala e escreve sobre mistica situada dentro de uma
tradicdo que ha muitos séculos trata desse tema e esta na base do discurso sobre a
sua propria experiéncia mistica, uma das caracteristicas dessa tradicdo. Situamos
bem ao que nos referimos quando falamos de experiéncia mistica e o contexto do
qual falamos, a tradicdo ocidental filosofica ligada a mistica. Isso para evitar a
confusdo semantica, geralmente presente quando se utiliza esse termo, e ficarmos
num genérico onde cabe tudo e o conceito se perde. E também para
compreendermos melhor os relatos de Simone, parte de uma tradigdo. Dessa forma

percebemos que Simone Weil tem uma classica mistica da misericordia, de Deus
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gue vem ao seu encontro em meio ao malheur e de forte angustia proveniente do
abandono e auséncia de Deus. Vimos nos textos dirigidos ao padre dominicano os
argumentos de Simone para nao entrar na Igreja Catdlica oficialmente por meio do
batismo, mesmo professando a fé m Cristo e na Trindade. Percebemos todo o
progresso espiritual que, motivado pela busca da verdade, levou Simone a
encontrar-se com Jesus, o qual tornou explicito o porqué amava tanto os
desventurados e a colocou ainda para mais perto desses. Na experiéncia da graca,
Simone encontrou em Jesus a verdade e a razdo da solidariedade aos pobres. Por
fim, apresentamos a mistica da misericordia de Simone Weil, como uma mistica
enraizada na experiéncia da cruz e do malheur. Jesus viveu profundamente a
degradagdo do malheur e, por amor aos desventurados sendo um entre eles,
acabou na cruz sozinho e abandonado por todos, até por Deus. A cruz € o ponto de
interseccdo entre o ser humano, que pelo malheur é descriado, e Deus, que
ultrapassa a distancia infinita entre Criador e criatura para possibilitar o contato com
a Sua gracga, dom proveniente da misericordia de Deus.

No terceiro capitulo, dedicamo-nos a leitura, interpretagcdo e comentarios dos
trés primeiros opusculos contidos no Attente de Dieu. A leitura desses textos foi mais
exigente, pois sdo escritos mais sistematicos e com um discurso filoséfico mais
caracterizado. Porém sao marcados pela experiéncia concreta vivida por Simone
Weil. Vimos categorias importantes para compreendermos os conceitos de malheur
e graca, tais como atencdo, vontade, desejo, inteligéncia, descriagcdo, vazio e
esvaziamento, conhecimento sobrenatural, sofrimento, dor, contemplacao,
obediéncia, amor implicito, amor explicito e amizade. Todas essas categorias estéo
em relagdo direta ou indireta com malheur e graga e foram importantes para
compreendermos esses conceitos. Mostramos como esses conceitos estéo
articulados e como eles permitem percebermos um movimento unico dentro dos
textos de Simone Weil.

Malheur e graga nao sao conceitos que podem ser isolados um do outro
nem recortados da obra de Simone Weil. Eles estdo em conexao com praticamente
tudo que ela escreveu e isso ficou claro na nossa pesquisa. Esses conceitos
permitiram comprovar a nossa intui¢ao inicial, de onde levantamos nossa hipétese,
de que o pensamento e a vida de Simone estao dentro de uma grande unicidade, de
tal forma que nado é possivel compreender seu pensamento sem levar em

consideragao sua existéncia, sobretudo no que diz respeito as suas reflexdes sobre
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o mundo dos desventurados e a experiéncia de contato com a graga. A filosofia de
Simone Weil é resultado dessa conexao intima e coerente entre vida concreta e
movimento do espirito transcendental em busca da verdade, que é contemplada.
Talvez ndo seja demais afirmarmos que nao ha filosofia para Simone Weil se n&o
existir contemplagédo e o conhecimento noético (aqui ela ndo nega o seu platonismo)
um conhecimento sobrenatural, que pode levar a contemplacado de Deus e tem como
decorréncia a percepcao dos desventurados para ama-los.

A experiéncia do malheur perece ser o lugar privilegiado para se contemplar
Deus encontrando-se com Sua graga. Simone n&o nega que pode acontecer fora do
malheur, mas parece quase impossivel que aconteca, pois a condicdo humana é
miseravel e fraca. Portanto a questdo do sofrimento esta dada, por sua propria
natureza contingente, e pode se tornar malheur. A graga é a unica capaz de retirar o
ser humano do dominio do malheur, mas a marca deixada por ele, nem mesmo a
graga pode apagar enquanto viva a pessoa estiver.

Toda a reflexdo de Simone Weil, por mais filosofica que tenta ser ou que nds
queiramos que ela seja, € marcada pela sua experiéncia pessoal. Dificilmente
conseguimos fugir disso. Mesmo buscando argumentos em filésofos para se
fundamentar, Simone fez um discurso livre de parametros colocados por muitos para
caracterizar um texto como sendo filoséfico. Essa liberdade permitiu Simone
caminhar pelas aguas da teologia com base na sua experiéncia de fé e ndo a partir
da teologia sistematica, formacéo a qual ndo teve. Isso faz seus textos ficarem entre
a filosofia e a teologia, para nesse entremeio discursar sobre a condi¢gdo do ser
humano peregrina no tempo e no espagco em busca de algo maior que o sustente

existencialmente.

Alguns limites encontramos ao chegar ao fim da pesquisa com o corpo da
dissertagcdo em maos. Um primeiro limite é inerente a praticamente toda pesquisa e
diz respeito a delimitacdo do objeto de estudo. Estudar um texto especifico, dentro
de uma vasta obra, pode fazer com que sejamos parciais na interpretagao, ficando
limitados a um unico aspecto e projetando o especifico para o todo. Tentamos
amenizar essa dificuldade no primeiro capitulo ao mostrarmos que a obra de Simone
Weil n&o se resume ao nosso objeto. Mencionamos elementos do seu pensamento
que vao aléem da nossa proposta, pois ela € uma autora com grande amplitude de

temas. Nos ficamos apenas com um, mas corremos o risco de fazer os leitores



148

verem Simone Weil a partir do nosso ponto de vista, unicamente da 6tica do malheur
e da graca. Alias, esse é um risco que todo comentador corre.

A paixado pela obra de Simone Weil levou a dissertagcdo a ter um carater
muito apaixonado pela autora, o que acarreta dois limites, ambos ligados a
subjetividade. O primeiro diz respeito a indugdo que podemos provocar de levar os
leitores a gostarem de Simone Weil. O segundo a nao percepgéao de equivocos e
falhas na argumentacao e nos fundamentos da autora. Esses dois limites as vezes
aparecem no texto e podem ter feito perdemos a objetividade interpretativa. A
principal consequéncia disso pode ser falsearmos uma imagem de Simone Welil
como “A grande filésofa” do século XX, profunda e sem equivocos. Apontamos
alguns deslizes de Simone, mas poderiamos ser mais criticos em relagdo a isso.
Porém o nosso texto buscou ser o mais fiel possivel aos escritos estudados.

Filésofa, militante e mistica foram as trés palavras que escolhemos para
resumir a vida de Simone Weil, pois ndo temos como negar que essas trés
experiéncias e agdes marcaram o seu itinerario. Contudo ndo demos atencéo igual
para esses elementos. A filésofa e mistica sobressaem com mengdes explicitas a
todo momento, enquanto que a militante aparece no primeiro capitulo, mas depois
parece desaparecer, ficando restrita apenas a referéncias ligadas ao seu
comprometimento com os desventurados. Contudo, isso nao significa que sua
atividade militante em prol da justica e dos desventurados seja menos importante
que sua atividade filosofica e sua experiéncia mistica.

Quanto ao aspecto filoséfico da dissertagdo, procuramos manter o maximo
dentro da reflexao filosofica como ela é entendida nos tempos modernos, mas nem
sempre conseguimos. Em alguns momentos ficamos muito proximos da teologia,
assumindo quase um tom de defesa dos pressupostos teoldgicos cristdos. Contudo
essa proximidade da teologia reflete a propria proximidade de Simone Weil com
esse saber, que ndo é de forma sistematica, mas existe e dificimente podemos
negar. Isso fez nosso texto ter um carater filosofico-teoldégico, mais do que de
filosofia de religido, nossa proposta inicial.

Por fim, um ultimo limite percebido por nés é que poderiamos ter colocado
os textos contidos no Attente de Dieu em dialogo com outros textos escritos por
Simone para assim buscarmos em outros lugares elementos para ajudar a
compreender o objeto central da pesquisa. Fizemos isso, mas de forma meio timida.

Um dos fatores que nos impediu de aprofundarmos nessas relagdes foi a dificuldade
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de acesso a obra de Simone Weil, que ja esta toda publicada em francés pela
Gallimard, mas com dificil acesso para nés aqui no Brasil. A mesma limitagao vale
em relagdo ao dialogo com os comentadores de Simone Weil. Poderiamos ter ido
além do que fomos, mas encontramos algumas dificuldades. Tivemos acesso a
vasta bibliografica sobre Simone Weil e seu pensamento, texto importantes
publicados na Francga, na ltalia, nos EUA e no Brasil.

Toda pesquisa tem limites e, no caso de um estudo como o nosso, nao
temos a menor pretensdo de esgotarmos o tema ou de dizer ser essa a
interpretacdo mais correta dos escritos de Simone Weil no Attente de Dieu.
Pretendiamos, sim, apresentar uma interpretagao valida do ponto de vista légico e
dentro de certa coeréncia argumentativa. Com isso formamos um discurso e o
apresentamos para o debate. Lacunas existem e elas ndo s&o por si apenas ruins,
pois permitem o didlogo e abrem brechas para futuras pesquisas, nossas e de
outros interessados em Simone Weil. Uma das lacunas que encontramos foi sobre a
questao da verdade, mesmo como semente, em outras tradicdes que nao a filosofica
ocidental nem a crista. Simone Weil sempre foi muito aberta para o diferente, tanto
que vé neles elementos da verdade e n&o quer ficar distante. Almeja uma relagéo
harmoniosa para o bem da convivéncia terrestre entre as diversas crencas. Aqui
temos algo que mencionamos, mas que mereceria ser explorado com mais atengao
e profundidade. Outra lacuna é sobre a influéncia de filésofos na reflexdo de
Simone. Falamos sobre isso, mas mereceria uma pesquisa para entendermos
pontualmente em que propriamente Simone foi influenciada por Platao, por Kant e
por Descartes. Faltou falar de outras influéncias como a de Espinosa e que
deixamos de lado porque influencia outros aspectos do pensamento de Simone
ultrapassando a nossa delimitagdo. Sobre a filosofia ainda, fica a abertura para
estudarmos como Simone leu e interpretou esse ou aquele fildsofo. Falamos muito
da sua liberdade ao ler e interpretar pensadores, mas no que exatamente consistiu
essa interpretacdo, o que Simone apresenta de novo. E aqui o nosso texto aponta
para o estudo sobre qual € a interpretacdo de Simone Weil para afirmar que, em
pensadores antes do cristianismo, ja existiam intuicdes cristds. Essas sdo algumas
lacunas que se abrem para novos estudos sobre o pensamento de Simone Weil.
Brechas apontadas pela nossa propria dissertacdo e se somam a muitos outros
elementos a serem estudados sobre esta filésofa, uma autora ainda pouco

conhecida no Brasil.
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A obra de Simone Weil é vasta e com muitos elementos que merecem ser
estudados tais como estudamos as categorias de malheur e graga em cartas e
opusculos reunidos no livro Attente de Dieu. Percebemos que essas categorias séo
dois conceitos trabalhados por Simone tendo por base e fundamento a sua
experiéncia concreta e o seu exercicio filoséfico em busca da verdade. Dessa forma
percebemos que o malheur e a graga estado enraizados na vida concreta de Simone

Weil e sdo conceitos essenciais na articulagdo do seu pensamento.
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ANEXO 1

O SOFRIMENTO E A DESGRAGCA EM SIMONE WEIL: ALGUMAS IDEIAS
INTRODUTORIAS®

O nosso texto pretende apresentar algumas ideias referentes ao
pensamento de Simone Weil, filésofa francesa que, no ano de 2009, comemoramos
100 anos do seu nascimento. Ficaremos centrados apenas em um pequeno
opUsculo dela intitulado L’amour de Dieu et le malheur’® (O amor de Deus e a
desgracga), escrito provavelmente por volta do ano de 1942. Contudo, antes de
entrarmos diretamente no texto de Simone Welil, vale a pena dizermos algumas
palavras sobre essa pensadora, visto que ela infelizmente ainda é uma ilustre
desconhecida por grande parte da académia brasileira.

Simone Weil, filha de judeus ndo observantes, nasceu em Paris aos 03 de
fevereiro de 1909 e morreu abandonada em um sanatério em Ashfort — Inglaterra,
aos 24 de agosto de 1934, por insuficiéncia cardiaca generalizada devido ao seu
estado geral de grave desnutricdo, ao qual chegou por se recusar a comer, em
solidariedade as pessoas que estavam na Il Grande Guerra, vivendo em cativeiros,
como 0s campos de concentracdo ou em batalhas, e ndo tinham como se alimentar.
Sua consciéncia a impedia de se alimentar normalmente enquanto outros nada
tinham.

A solidariedade e a compaixao com os sofredores do seu tempo marcaram
profundamente a curta vida dessa filosofa francesa que foi aluna do famoso
professor Alain (pseudénimo de Emile Chartier), na Sorbonne, e deixou talvez uma
brilhante carreira académica para ir trabalhar como operaria em uma fabrica da
Renault, em 1934, para sentir na propria pele a dor e o sofrimento dos oprimidos do

seu tempo. Essa experiéncia, como ela mesma diz, marcou profundamente a sua

%7 Esse texto é um artigo que publicamos na Revista Religido e Cultura, v. VIl, n. 16, jul/dez, 2009 do

Departamento de Ciéncias da Religido da PUC-SP. Ele é o primeiro fruto do nosso estudo sobre a
vida e o pensamento de Simone Weil, ocorrido dentro do desenvolvimento do mestrado. Por esse
motivo decidimos apresenta-lo como anexo a nossa dissertagéo, depois de revisao.

%8 In: WEIL, Simone. Attente de Dieu. Paris: La Colombe, 1950, p.124-141.
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vida, como um ferro que marcava um escravo, um contato direto com a desgraca
que “matou sua juventude”.>®

Na sua infancia, Simone Weil e seu irmao André Weil, notavel matematico,
receberam dos pais a melhor educagcao que uma crianga poderia ter. Desde cedo
ela teve contato com a cultura erudita. Aprendeu grego, latim e leu os classicos. Na
filosofia era encantada pelos gregos, sobretudo por Platdo, que chamava de “o
filbsofo” e no qual foi buscar suas principais inspiracdes. Seus escritos tém um forte
comprometimento social, sobretudo em defesa dos operarios e oprimidos do seu
tempo. Ela viveu num periodo de muita turbuléncia no mundo, pois nasceu pouco
antes de iniciar a | Grande Guerra e morreu ainda muito jovem, durante a Il Guerra
Mundial. Seu pensamento encontra-se em meio a essas duas catastrofes mundiais.

Judia apenas de nascimento, Simone Weil se converteu ao cristianismo,
mais precisamente ao catolicismo, mas ndo assumiu a fé catolica formalmente, isto
€, ndo aceitou receber o batismo. Apesar de assumir publicamente profunda fé em
Jesus Cristo e apreciar a liturgia catdlica, sua grande abertura para a real presenga
de Deus em outros credos religiosos e sua solidariedade com aqueles que, na
historia, foram condenados pela instituicdo catdlica, ndo aceita o batismo pois, com
isso, sentia-se obrigada a assumir a pesada estrutura institucional catdlica. Well
dizia que Deus a queria fora da Igreja formalmente, pois, assim, poderia promover
seu amor para os diferentes, isto €, os ndo catdlicos.3%

A profunda experiéncia religiosa de Simone Weil marca praticamente sua
obra filosofica. Ela € uma fildésofa, ou melhor, ousamos chama-la de filésofa de
primeira grandeza,391 com um repertério e um pensamento religioso, nao fugindo da
tradicao filoséfica classica, pois ela admirava o pensamento grego, com o qual
mantinha constante dialogo nos seus textos.

2

A experiéncia de desgraga,39 como a propria S. Weil ira conceituar

posteriormente, também marca profundamente sua experiéncia humana, religiosa e

%89 |bid., p. 74.

%% Cf. WEIL, Simone. Attente de Dieu. Paris: La Colombe, 1950.

%1 E de se impressionar a grandeza e a profundidade das obras de Simone Weil escritas durante os
poucos e dificeis anos de vida que teve entre os estudos na Sorbonne e a sua morte prematura. Essa
obra esta publicadas em 16 volumes pela Editora Gallimard.

%2 Em francés, o termo usado é malheur, que traduzimos por desgraca, seguindo a tradugéo de
alguns comentadores brasileiros, mas € apenas uma tradugao aproximativa, pois o termo desgraca
nao expressa com precisdo o que deseja dizer S. Weil. Sobre isso, veja: BINGEMER, M. C.. Simone
Weil e a espera de Deus. In: TEIXEIRA, F. (org). Nas teias da delicadeza: itinerarios misticos. Sao
Paulo: Paulinas, 2006, p. 205-35.
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social. O contato direto com a desgraga, isto €, com uma situagdo limite de
sobrevivéncia como operaria em uma fabrica, fez Weil perceber como isso fere a
vida humana e, depois de ter um encontro mistico com Deus, também percebeu que
a religiao de Jesus Cristo ¢ a religido dos desgracados.*®® Para ela, todos aqueles
que seguem a Jesus devem voltar-se para os desgragados, ou, em linguagem
nossa, para os pobres e oprimidos. Mas apenas quem experienciou a miséria
humana realmente compreendera a desgraga do outro e se langara ao seu socorro.
A vida de Simone Weil foi marcada pela solidariedade com os sofredores e
pela busca em socorré-los. Foi assim também durante a Il Guerra. Ela teve a
oportunidade de fugir, tendo a oportunidade de se estabelecer nos EUA, para onde
foi apenas para deixar sua familia, mas voltou para a Europa com o desejo de ajudar
seu povo, todos que sofriam nos campos de concentracdo. Porém ficou exilada em
Londres e ndo conseguiu voltar para a Franga, que estava sob o dominio dos
nazistas. Fragilizada pelas peniténcias que se auto-impunha, acabou doente em um
sanatorio, onde morreu com 34 anos, como ja falamos. Simone tinha o desejo de
voltar para a Franga com um grupo de enfermeiras de primeira linha, a fim de cuidar
dos feridos de ambos os lados nas batalhas da guerra, um projeto que elaborou e
enviou para o general Charles de Gaulle, lider da resisténcia francesa. Ele néo
permitiu a sua execucdo, pois era praticamente um suicidio, mas Simone Weil
acreditava que, com isso, mostraria a “for¢a da fraqueza”, capaz de minar a for¢ca da
violéncia. Na Inglaterra, escreveu seu livro mais sistematico, L’enracinement (o
enraizamento), no qual faz um “estudo sobre os diretos humanos e, entre eles,
Simone reconhece a necessidade mais importante e menos conhecida da alma
humana”;*** também estuda a questdo do desenraizamento do operario e do
camponés, as transformacgdes econdmicas que partem as suas raizes com a sua

cultura e a importancia de se voltar a essas raizes.

Feita essa breve apresentacdo da vida de Simone Weil, que ndo podiamos
esquecer, mesmo por estarmos no centenario do seu nascimento, passamos ao
objeto central do nosso texto, o opusculo L’amour de Dieu et le malheur. Esse

opusculo, apesar de pequeno na sua quantidade de paginas, possui uma profunda

%% Cf. WEIL, Simone. Attente de Dieu. Paris: La Colombe, 1950, p. 75.
%% BOSI, Ecléa (org). Simone Weil: a condigcdo operaria e outros estudos sobre a opresséo. 2. ed.
Sao Paulo: Paz e Terra, 1996, p. 69.



154

reflexao sobre dois temas que sao centrais no pensamento de S. Well, expressos no
proprio titulo. Visto que temos pouco espaco, para tratarmos melhor esses temas,
restringiremo-nos apenas em apresentar um comentario de alguns pontos centrais
ligados a malheur, que chamaremos desgracga, conscientes de que essa tradugao é
apenas aproximativa e ndo ha uma correspondéncia exata.

Desgracga, para S. Weil, mais do qualquer sentido possivel a ser atribuido a
essa termo, € um conceito filosoficamente bem situado e articulado dentro da
existéncia humana e seus dramas. O texto comecga falando da relacdo entre
desgraca e sofrimento (souffrance), que estdo bem proximos, mas a desgraca,
apesar de estar no dominio do sofrimento, “é algo especifico e irredutivel”.3% S.
Weil, ja no inicio do ensaio, deixa claro que sofrimento e desgraga estao juntos, mas
a desgraga é totalmente diferente. “A desgraca é inseparavel do sofrimento fisico e,
portanto, totalmente distinto™*. Pode existir sofrimento sem a desgraca, isto &, uma
dor fisica ou moral que ndo afeta o ser humano no mais profundo seu ser. A
desgracga é distinta porque, além do sofrimento e a dor fisica, afeta a alma da
pessoa de maneira violenta. A dor fisica é essencial para a desgraga, mas ela nado
se resume a essa dor e afeta toda a existéncia humana como se a destruisse.

“A desgraca € um desenraizamento da vida, um equivalente mais ou menos
atenuado da morte, entregue de modo irresistivel presente na alma acometida ou
apreendida imediatamente pela dor fisica”.>®” Sem a dor fisica ndo ha desgraca.
Mesmo que a dor fisica seja leve, ela é fundamental para haver a desgracga, pois a
dor ndo permite fuga. S. Weil usa um exemplo muito interessante para ilustrar
alguém que nao tem uma dor fisica muito grande, mas esta diante de uma situagao
na qual seu pensamento € obrigado a reconhecer a presenca da desgraca,
produzindo um estado violento do ser e lagando a pessoa ao desespero: como
alguém olhando para a guilhotina prestes a mata-lo.

Nao ha verdadeiramente a desgraga se todas as dimensdes da existéncia
humana ndo sédo afetadas, sobretudo a dimensao social. Ha verdadeira desgraca
quando ela se apodera da vida e um desenraizamento alcanca, direta ou
indiretamente, todas as partes da vida: social, psiquica e fisica. S. Weil diz que o

fato social é essencial para ocorrer a desgraga e que “nao ha realmente a desgraca

%95 WEIL, S. L'amour de Dieu et le malhuer. In: WEIL, S. Attente de Dieu. Paris: La Colombe, 1950, p.
125. Daqui para frente, usaremos apenas a sigla AD. para nos referirmos a essa obra.
396
AD. p.. 125.
7 AD. p. 125.
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sem uma forma qualquer de degradacéo social e a apreenséao de tal degrada(;e”io”.a'98

Com tudo isso ha desgraca porque a alma é ferida e o pensamento reconhece a sua
presenca. E muito maior que o sofrimento fisico, pois ndo afeta apenas o corpo, mas
a alma e, quando esta é afetada pela desgraga, uma marca é cravada de tal forma
gue nunca mais sera sanada aqui na terra e ndo conseguira conservar mais do que
a metade da sua alma.

A desgracga é o grande enigma da vida humana e néo o sofrimento. Simone
Weil chega a dizer que ndo acha incrivel a existéncia do sofrimento devido a
enfermidade ou de uma pessoa que faz mal a outras, mas acha surpreendente que

Deus tenha dado a desgraga o poder de se apoderar da alma do ser humano.

E surpreendente que Deus tenha dado & desgraca o poder de
apoderar-se da alma mesma do inocente e domina-la como um amo
absoluto. No melhor dos casos, aquele que foi marcado pela
desgraga ndo conservara mais do que a metade da sua alma.>*®

Na desgraca a pessoa sente-se s6 e € incapaz de ajudar alguém, o que nem
deseja fazer. Nessa solidao, Deus torna-se completamente ausente por um tempo.
Uma experiéncia semelhante a de Jo, que perde tudo, inclusive a saude, e grita
contra Deus. Jesus também fez a experiéncia da desgraga quando suplica ser
poupado no horto e quando cré estar abandonado pelo Pai no alto da cruz, soltando
o grito: “Pai, por que me abandonastes”. Jesus, mesmo querendo ser poupado,
persevera no amor e € essa perseverangca que S. Weil diz para o desgragado:
mesmo sem desejar amar, manter-se firme para ndo se render ao dominio da
prépria desgraga, pois a alma pode se tornar cumplice da desgracga, rendendo-se a
ela e ndo querer mais lutar para se libertar.

Deus, ausente na desgracga, faz com que uma espécie de horror domine a

alma. Mesmo na auséncia da presenca de Deus:

€ necessario que a alma continue amando o vazio, ou pelo menos
desejando amor, ainda que ndo seja mais do que uma infima parte
dela mesmo. Pois um dia Deus mesmo vem se mostrar e revelar a
beleza do mundo como ocorreu com Jé. Mas se a alma deixa de
amar, cai aqui em baixo em algo que se equivale ao inferno.*®

Percebemos como o amor € importante para S. Weil. A pessoa mesmo na

dor e sem motivo algum para amar, precisa manter-se firme no amor, pois sé assim

%8 AD. p. 126.
%9 AD. p. 126-127.
0 AD. p. 128.
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podera encontrar-se com Deus. E esse encontro, que na verdade € o encontro com
o Crucificado, é fundamental para amar os desgragados como Jesus amou.

Parece que S. Weil descreve um processo: da desgragca ao encontro com
Deus. Mas ndo € bem assim. Aquele que foi marcado pela desgraga nunca perdera
essa marca, mesmo com a experiéncia da graga. E possivel sair do dominio da
desgraga, mas a marca que ela crava é para sempre € a graga nao cura natureza
ferida. Para entender isso melhor, S. Weil fala mais uma vez de Cristo, que, mesmo
ressuscitado, carrega em si as marcas das chagas. “A gragca mesmo de Deus nao
cura aqui em baixo a natureza irremediavelmente ferida. O corpo glorioso de Cristo
possuia as chagas™°".

Toda a reflexdo de Simone Weil sobre a desgraca caminha junto com sua
relagdo ao amor de Deus. Amor que tem a sua maravilha realizada na crucificagao.
Deus, por amor, criou a maior distancia possivel entre Deus e Deus. Nessa
distancia, Deus se fez maldicdo por nés ( aqui S. Weil interpreta a frase de Séo
Paulo: “ele se fez maldigdo por nos” Gl 3, 13) e se encarnou. Pela encarnagéao, sofre
a desgraga, a maior distancia possivel de Deus, concretizada na cruz. O homem na
desgraca faz a mesma experiéncia e fica distante de Deus 0 maximo possivel. E na
desgracga que o homem fica longe de Deus e ndo no pecado, pois esse “¢ uma ma
orientagdo do olhar™®,

A criagao é resultado do amor de Deus. Na disténcia entre Deus e Deus esta
todo o ser criado, que € sempre incompleto, pois ndo € o ser infinito. Portanto ha
uma necessidade que, no ser humano, S. Weil vai chamar de “necessidade cega”,
um mecanismo que sacode o homem e o joga aos pés da cruz pela desgraca. Deste
local cabe ao homem duas opg¢des: manter-se de cabega baixa ou ergué-la e olhar
para o Crucificado. Aos pés da cruz, o ser humano estd num ponto de distancia
extrema e intransponivel de Deus, que apenas pode ser ultrapassando pelo préprio
Deus e nao pelo homem. Uma situacdo complicada e de completo abandono, que,
ao mesmo tempo, € um privilégio, pois pela nossa miséria podemos participar da
distancia entre Deus e Deus, isto €, entre o Pai e o Filho.

Simone Weil mostra-nos ser um bem o desamparo de Cristo e poder

participar dele € nosso maior bem. Sendo assim, a maior perfeicao possivel ao ser

0T AD. p. 130.
402
AD. p. 131.
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humano é a perfeicdo da extrema desgraga, na qual temos o ponto maximo da

auséncia de Deus, que é a experiéncia da cruz, nossa esperanca.

Deus aqui em baixo ndo pode nos ser perfeitamente presente, por
causa da carne. Mas ele pode nos ser a extrema desgraca porque é
perfeitamente ausente. Para nés, na terra, a Unica possibilidade de
perfeicdo. Por isso a cruz é nossa Unica esperanga“®.

Trata-se de uma reflexdo muito profunda e de dura aceitacdo, mas, do ponto
de vista filosofico, tem muita logica, pois nos mostra que o ser inferior por si mesmo
nao consegue abarcar perfeitamente o ser superior. A limitagdo propria do inferior o
impede de alcangar perfeitamente o superior; figurada pela carne no texto de S.
Weil. O ser inferior pode chegar a perfeicdo em relagdo ao superior pela via
negativa, isto €, pela auséncia desse.

A criacao € a distancia entre Deus e Deus, estabelecida pelo seu amor. Para
S. Weil, somos um ponto dentro dessa disténcia e a graga foi deixada por Deus para
poder penetrar o ser humano e iluminar seu ser, sem ferir as leis da natureza. Ao ser
humano é permitido separar-se de Deus entregando-se totalmente a lei da gravidade

(pesanteur),*%*

que € a “lei mecanica cega” responsavel por governar o mundo. Na
criagcdo, a substancia da matéria bruta é a obediéncia (a Deus). Somos cegos devido
a propria cegueira da gravidade, mas podemos sair desse estado, pelo coragéo na
forca da graga, se sairmos do tempo e do espaco, que nos fara ver tudo de outra
forma. Assim, a necessidade se converte a obediéncia a vontade de Deus, vendo a
matéria de outra forma e amando-a como Deus, o seu dono, a ama.

Ninguém nem nada criado podem fugir da obediéncia a Deus. O homem, por
ser livre e inteligente, pode desejar ndo obedecer a Deus. “O homem jamais pode
escapar da obediéncia a Deus. Uma criatura ndo pode fazer outra coisa senao
obedecer. A unica escolha oferecida ao homem como criatura inteligente e livre é
desejar a obediéncia ou ndo deseja-la”.*®® Contudo, se deseja ndo obedecer, a
sensacgao de ter desobedecido é algo falso, porque na verdade é apenas o desejo
de desobedecer. A desobediéncia de fato nunca ocorre. Simone Weil explica isso de
forma muito simples dizendo que o0 nosso crescimento e o caminhar pelo mundo néo
depende de nds. Mesmo que nao queiramos, cCrescemos e vivemos como as

plantas. Isso é o obedecer a Deus. Mas ha algo fundamental que nos diferencia das

403
AD. p.133.
% No texto que estamos estudando, Simone Weil apenas cita a pesanteur, mas nao trabalha esse
conceito, o que faz em outro texto que foi publicado sob o titulo: La pesanteur et la gréce.
‘% AD. p. 135.



158

plantas: podemos, nessa obediéncia, expor-nos a luz (Deus) ou n&o. Expostos a luz,
quando sentimos a obediéncia com todo nosso ser podemos ver a Deus. “A matéria
n3o é bela quando obedece ao homem, somente quando obedece a Deus”.*%®

Perceber a obediéncia do universo a Deus é um aprendizado e requer um
esforgco. S. Weil usa a leitura como analogia para entendermos isso melhor. Quem
nao sabe ler, quando vé um texto escrito, vé algo que nao |Ihe diz nada; quem sabe
ler, vé a mesma coisa, mas tudo muda e aquilo diz muita coisa. Para todos que
aprenderam a ler existe sempre a mesma harmonia. E a mesma vibracdo da Palavra
de Deus no universo, na qual percebe a obediéncia, mas chegar a esse estagio, se
assim podemos dizer, nao significa ndo sofrer mais. Para ela “a dor é a cor de certos
acontecimentos™®’. Cada vez que sofremos é a obediéncia da criacdo a Deus que
entra no nosso corpo. Entdo, pergunta-se S. Weil: “como ndo bendizer isso se € o
mais tenro amor de Deus?”*®

A partir desse momento, ela une a questao da dor/sofrimento com o amor de
Deus. Porque sentir e reconhecer o amor de Deus também implica sofrer, o que ela
explica com uma metafora sobre o trabalho. Trabalhar & algo sofrido. Doi. Mas
gostamos do trabalho e o desejamos. Para S. Weil, alegria e dor devem ser
saboreadas. “Pela alegria, a beleza do mundo penetra nossa alma. Pela dor entra no
nosso corpo. Somente com a alegria, nds ndo podemos nos tornar amigos de
Deus”.%®

A dor coloca-nos em contado com a necessidade que constitue a ordem do
mundo. S. Weil alerta-nos para o prazer, pois ter um momento de prazer ndo acaba
com a necessidade do mundo, mas podemos nos iludir e ficar nisso. “Apenas uma
parte mais elevada da sensibilidade é capaz de sentir a necessidade na alegria e
unicamente por meio do sentimento do belo™'°. Na necessidade sentimos a dor, que
pode nos jogar aos pés da cruz, ferindo a alma, tornando-se desgraga. S. Weil vai
muito longe falando da dor e, de repente, volta a falar de desgraca e diz uma coisa
nao ser a outra. Ela parece fazer um corte no seu texto e diz: “a desgraga nédo ¢é a

dor. A desgraga € bem outra coisa que um procedimento pedagogico de Deus™"’

% AD. p. 136.
407

AD. p. 137.
%8 AD. p. 137.
99 AD. p. 137.
10 AD. p. 138.
" AD. p. 138.
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S. Weil, mesmo admitindo a importéncia do esforgo na aprendizagem para
reconhecer a obediéncia do universo a Deus, e o homem que sente isso com todo
seu ser, ver Deus, mantém a ldgica filosoéfica do seu raciocinio e diz: “ndo podemos
dar um passo em direcdo aos céus. Deus atravessa o universo e chega até nés™2.
E o amor infinito que vem sobre nés. Podemos aceita-lo ou ndo. Se aceitamos, Deus
coloca em nds uma semente, contudo seu crescimento € doloroso. A semente, que
€ o amor de Deus em nés, cresce sozinha (obediente a Deus), cresce na alma e
depois atravessara o universo para chegar até Deus, que a ama e € 0 seu amigo.
Essa é a parte de Deus em nds que alcanga Deus. S. Weil deixa muito claro também
que, para isso ocorrer, € preciso negar a si mesmo, o0 que ela vai chamar, em outro
livro, de matar o eu num processo de descriagdo.*™ A nds resta apena uma coisa:
consentir o plantar da semente ou nio.

A semente, isto €, o amor de Deus colocado em nds, € como um prego
cravado no centro da alma recebendo marteladas. Uma imagem forte usada por S.
Well, expressando que, na experiéncia do amor, esta também a experiéncia da cruz,

da desgraca.

A extrema desgraga, que € a dor fisica, desamparo da alma e
degradacao social, constitue o prego. A ponta € aplicada no centro
da alma. A cabecga do prego é toda necessidade derramada através
da totalidade do espago e do tempo. (...) A desgraga € a maravilha
da técnica divina.*"

Deus, pela desgraga, crava a si mesmo no centro da alma. Quem opera é
apenas Deus e no meio desse horror devemos continuar a amar. Amar, portanto,
ndo é um estado de &nimo, no qual ficamos felizes e em jubilo. Amar &€ uma
orientacdo da alma, que Deus nos faz conhecer. Ignorar essa orientagédo é o
primeiro ataque da desgraca: cai-se no desespero.

Aquele que permanece com a alma orientada para Deus, enquanto ela é
cravada pelo prego, que atravessou o centro do universo para ferir o centro da alma,
continua a amar. E o verdadeiro centro, fora do tempo e do espaco, que é Deus. A
alma se encontra em outra dimensao e chega a presenga de Deus. Simone Weil
finaliza este opusculo dizendo que o ponto de intersec¢gao € onde se cruzam 0s
galhos da cruz. A cruz, pela qual S. Weil tinha grande paixdo, sobretudo pelo

12 AD. p. 138.
13 Cf. WEIL. La pesanteur et la gréce.
414 AD. p. 140.
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crucificado, € o ponto no qual se encontram - mesmo na dor da desgraga e no grito
pela auséncia de Deus - a criacdo com o Criador.

Terminamos nosso texto conscientes da sua limitacdo, pois nem todos os
temas foram apresentados e, mesmo os que o foram, ainda merecem um maior
aprofundamento. O Pe. Perrin, dominicano, que foi amigo de S. Weil e recebeu este
texto dela, considera este ensaio como “o0 que ha de mais profundo e mais pessoal
nela, mas também de mais dificil e mais excepcional”.*!® Apresentamos um texto de
Simone Weil e, com isso, esperamos ter mostrado um pouco da riqueza e
profundidade do seu pensamento, além, é claro, de lhe prestar uma justa

homenagem no centenario de seu nascimento.

*1° PERRIN, J. M. Mon dialogue avec Simone Weil. Paris: Nouvelle Cité, 1984, p. 128.
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ANEXO 2

CRONOLOGIA

Apresentaremos aqui apenas 0s eventos e 0s escritos mais importantes da
vida de Simone Weil.

1909: 3 de fevereiro: Simone Weil nasce em Paris.
1925-1928: Preparagao para a Ecole Normale Supérieure. Ela é aluna de Alain. Le
Beau et Le Bien (fevereiro de 1926)
1928-1931: Ecole Normale Supérieure e Sorbonne. Simone Weil segue as aulas de
Alain. Primeira publicacéo: De la Perception ou I'’Aventure de Protée. (20 V. 1929).
Ela publica esse texto para os Libres Propos de Alain em maio e Du temps em
agosto.
Em outubro ela prepara sua dissertagao para o Diploma de Estudos Superiores em
Filosofia, sobre a diregdo de Léon Brunschvisg. Science et perception dans
Descartes.
1930: terceiro ano na ENS e preparagao para a agrégation de filosofia.
Escreve um “topo” intitulado: D’une antinomie du Droit, no qual se percebe a
aparente influéncia do marxismo na sua concepgéo de trabalho.
1931: Julho: Simone Weil recebeu a agrégation (com 22 anos)
Simone Weil sua amiga S. de Prétement participam de uma manifestagao
organizada por estudantes pacifistas em honra de Aristide Briand, demonstragao
que degenera em confronto com a policia.
1931-1932: professora no liceu de Puy. Primeiros contatos com o sindicalismo.
Adere ao Sindicato nacional do professores (CGT).
Participa de uma manifestagcdo com desempregados que enviam uma declaragéo ao
prefeito de Puy e fala abertamente ao conselho municipal. Por causa disso foi
convocado pelo reitor do liceu que a avisa que sua transferéncia foi solicitada.
1932: Verdo: viaja para a Alemanha.
Em julho escreve: URSS et Amérique, para o L’Effort.
No La Révolution prolétarienne publica: L’Allemaghe en attente (outubro).
1932-1933: Professora no liceu de Auxerre. Atividade sindicalista.
1932-1933: Julho: Congresso do C.G.T.U. Ela critica violentamente o Partido
Comunista. Alemao e a Unido Soviética. Allons-nous vers la révolution
prolétarienne? (verao de 1933)
1933-1934: Professora no liceu de Roanne. Atividades sindicais em Saint-Etienne.
Réflexions sur les cause de la liberte et de 'oppression sociale. (1933).
1934: 4 de dezembro a 22 de agosto de 1935: ela trabalha em varias fabricas.
Journal d’Unine.
Em Dezembro entra na fabria da Alshom, gragas a Auguste Detoeuf, administrador
da sociedade, que atende a solicitacao de Souvarine para facilitar a entrada de
Simone Weil (em abril ela deixa a fabrica)
Sofre terriveis dores de cabeca.
Nesse tempo Alain escreve algo sobre as reflexdes de Simone Weil sobre o trabalho
(14.jan). Ela Ihe responde em 07 de maio (p. 64.)
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Em 06 de junho ela entra na Renault e sai em...

1935: Setembro: férias em um pequeno vilarejo portugués de pescadores.
Experiéncia do “Cristianismo como a religido dos escravos”.
1935-1936: Professora no liceu de Bourges. Lettres a un ingénieur directeur d’usine
(janeiro-junho de 1936).
1936: agosto-setembro: ela esta em Barcelona e mais tarde no front de Aragon
como os Anarquistas de Durruti.

Entra na Espanha como jornalista e vai se juntar aos anarquistas.
1936-1937: Ela tem um ano de licenca por razées de saude. Comeca a participar
das reunides do circulo dos Nouveaux Cahiers (até 1940). Ne recommencgons pas la
guerre de Troie (primavera de 1937).
1937: primavera: viagem a Italia. Experiéncia religiosa em Assis na Santa Maria
degli Angeli. Cinque lettere a uno studente.
1937: outubro-janeiro de 1938: professora no liceu de Saint-Quentin.
1938: a partir de janeiro: em licenga por razées de saude.
1938: de Domingo de Ramos a terga-feira de Pascoa: Solesmes.
1938: Junho-julho: estadia em Venise e Asolo.
1938: Outono: sua primeira experiéncia de Cristo.
1939: Primavera: melhora das suas dores de cabecga. Réflexions en vue d’un bilan
(fevereiro de 1939). Quelques réflexions sur les origines de I'hetlérisme (1939-1940).
L’lliade ou le poeme de la force (1940).
1940: Junho: ela deixa Paris.
1940: julho ou agosto-outubro: Vichy. Primeira versao de Venise Sauvée. Cahiers
(verao de 1940 a maio de 1942).
1940: outubro a maio de 1942: Simone Weil esta em Marselha. Dieu dans Platon
(outubro de 1940 a novembro de 1942).
1940: Outono-Inverno: contatos com o grupo dos Cahiers du Sud.
1941: 30 de marco: ela assiste a uma reunido da Jeunesse Ouvriére Chrétienne.
Conditions Premiéeres d’un Travail non-servile (Primavera ou Ver&do de 1941).
1941: junho: ela encontra o Pe. J. M. Perrin.
1941: 07 de agostos a outubro: Ela trabalha na fazenda de Gustave Thibon e mais
tarde trabalha na colheita em outra fazenda. A Propos du Pater (outono de 1941).
1941-1942: Inverno: reunides com o Pe. Perrin em seu circulo. Lettres au Pére
Perrin et a Gustave Thibon. Réflexions sur le bon usage des études scolaries
en vue de 'amour de Dieu (primavera de 1942). L’amour de Dieu et le malheur
(primavera de 1942). Formes implicites de I'amour de Dieu (primavera de 1942).
Réflexions sans ordre sur I'amour de Dieu (primavera de 1942). Descente de
Dieu em IP (novembro de 1941-26 maio de 1942).
1942: Pascoa: encontra com Loé Bousquet em Carcassone. Lettres a Loé Bousquet.
1942: 14 de maio: Ela parte para a Africa do Norte. 17 dias em Casablanca. Lettres
au Pére Perrin e a Gustave Thibon. Cahiers d’Amérique em CS (maio-novembro
de 1942)
1942: fim de junho a 10 de novembro: New York. Lettre a un Religieux.
1942: novembro a abril de 1943: ela trabalha em Londres para A Franga Livre. Em
15 de abril ela entra no Hospital Middlesex de Londres. Em 17 de agosto foi
transferida para o Grosvenor Sanatoruim, Ashford. Kent. L’Enracinement. Notes
écrites a Londres em CS. Théori des Sacrements. Ecrits de Londres et dernieres
lettres (com excegao das paginas 185-201.
1943: 24 de agosto: morre Simone Weil.
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